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Duas décadas se passaram e os resultados das pesqui-
sas do professor Cleber Maciel continuam atuais.
Seus estudos, como intelectual e militante negro, sao
de inestimavel valor para os interessados em conhecer

a historia dos povos africanos no Espirito Santo.

Em especial, este livro nos traz a memoria os dilemas
da escravidao, mas também enfatiza as herangas e
contribui¢oes, na esfera socio-economico-cultural,
legadas de geragao em geracao pelos negros em suas
praticas de resisténcia e interagoes “mantidas e trans-

mitidas por meio dos esforgos, sacrificios e dignidade

cultural de nossos antepassados” conforme assinala
o autor, mesmo depois de trés séculos e meio de es-

cravidao e outro século de abandono e preconceitos.

Nesta segunda edicao foram agregados novos textos
prefaciais, o posfacio com artigos de reconhecidos
pesquisadores da cultura negra, alem de fotografias
sobre o tema, que tém por objetivo ilustrar e atualizar
os acontecimentos relativos as organizagdes de

movimento negro ocorridos nos Gltimos vinte anos.

O Arquivo Piblico do Estado do Espirito Santo tem
a honra de poder contribuir para com a memoria dos
negros em nosso Estado, seja na preservagao dos
documentos ou no apoio a pesquisa sobre a es-
cravidao, seja na realizagao de exposi¢oes e demais
eventos alusivos a cultura negra, e também agora com

a reedicao deste notavel livro, cuidadosamente orga-

nizado pelo professor Osvaldo Martins de Oliveira.

Temos assim, a nobre missao de manter acessas as
chamas das nossas tradigoes, as quais devemos legar
as geragoes futuras. Pois como diz um provérbio
africano: “Quem nao sabe de onde veio, corre o risco

de nao saber para onde vai’.

Cilmar Franceschetto
Diretor Geral
Arquivo Pablico do Estado do Espirito Santo
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SENTACAO DO
RNADOR

DO ESTADO DO ESPIRITO SANTO

em maos uma obra historica, cuja
imensa satisfagao em legar aos ca-
manha, com vistas a construcao de

ais justos e igualitarios entre nos.
ssor e pesquisador Cleber Maciel
omo ele anuncia em sua Introdu-

etoria historica dos negros nas ter-

reta e clara, elenca seus objetivos

a presenca dos afrodescendentes

acar suas origens na Africa, bem

ontribui¢des culturais dos escra-
escravidao e o racismo; repensar
yodem desempenhar frente a so-

tribuir com estudos sobre o ne-

e central obra sobre os afro-ca-
um so tempo constitui um rela-
em produz um lugar de memo-

eendermos de forma mais com-
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pleta e abrangente a trajetoria capixaba, destacando a presenga negra
na constituigao socioeconémica do nosso Estado. Especial atengao dada
a contribuigao no campo cultural.

A'ignominia e a indignidade do escravagismo, nefasto e desumano em
suas origens e execugao, inscreveram marcas profundas e dolorosas na
sociabilidade brasileira. Investigar, discutir, problematizar, registrar, sa-
ber, enfim, pesquisar, é questao crucial a nossa nagao.

Nesse sentido, a produgao de memorias é essencial. O passado pode
ser visto e narrado de diversas maneiras. Depende em boa medida do
tempo de quem o relembra, o revé e o reconta. Tem-se com isso que
memoria nao é passado, mas leitura presente do que passou com vistas
a um futuro requerido e desejado.

A memoria das praticas da escravidao conta inimeras obras. E, em de-
corréncia de lutas, mobilizagoes, vem se diversificando nos altimos tempos,
com necessario e importante resultado de oxigenar e ampliar nossas visoes
sobre o que fomos e o0 que somos, com consequéncias para o que seremos.

Mas, de toda sorte, a memoria sobre os negros, incluida ai a escra-
vidao, nao é tao rica assim entre nos. E aqui reside um valor intrinse-
co a esta obra: antes de tudo, Maciel produz uma memoria dos negros
no Espirito Santo, em suas multiplas presengas, praticas e experiéncias.

Trata-se de uma memoria essencial, com poténcia para, a partir de
um fenomeno infame de nossa historia, enfatizar e registrar, com a for-
ca das palavras em forma de historia cientificamente produzida, a exu-
berancia da identidade dos afrodescendentes capixabas e da sua vivida
insercao em nossa caminhada.

Por fim, ressaltamos que esta edicao vem ampliada com o Posfacio
reunindo as reflexdes dos proficuos seguidores do professor Cleber Ma-
ciel sobre os agrupamentos negros e suas praticas no Espirito Santo, pau-
tando-se por suas lutas, movimentos, mobilizagdes e legado cultural-re-

ligioso, entre outros temas.

A memoria é a matéria-prima para a nossa identidade, constantemen-
te atualizada e repensada. Dessa forma, uma memoria desta envergadura
sobre os negros capixabas se coloca como leitura decisiva para aqueles
que ambicionam saber com mais profundidade dos fundamentos da vida
capixaba, das suas potencialidades, dos seus desafios e, antes de tudo,

da sua diversidade étnico-cultural - um de nossos maiores patrimaonios.

NEGROS NO ESPIiRITO SANTO
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enos & muito menor o reconheci-
ontribuigao efetivamente dada pe-
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sabilidade dada ao capixabismo -

)

je abandonado - dos que para aqui
riodo colonial, escravizados pelas
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strucao do nosso imaginario social.

omo parias em uma sociedade que
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da desigualdade e do preconcei-
e desta carga de preconceito foi
e foram cruelmente trazidos da
srigatorio. Dai sua quase invisi-

po das contribui¢des intelectuais
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e nas explicagoes sobre a nossa vida social. Dai a pequena quantidade de
obras dedicadas ao seu estudo. Alias, o mesmo quadro se repete com re-
lagao aos nossos indigenas, também pouco conhecidos e pouco estudados.

Em maior nimero tem sido os trabalhos dedicados a presenga real e
simbolica daqueles que aqui chegaram como imigrantes vindos de ter-
ras europeias, sobretudo os italianos e os germanicos. Nao é sem razao
esta diferenciagdo de esforcos intelectuais. A condicdo de escravos os
tornaram individuos sem cidadania. Deles tudo foi roubado: valores, fa-
milia, prazer. A condigao de escravos lhes retirou toda a possibilidade de
construir autonomias e subjetividades independentes. Tudo era feito para
os tornarem inferiores aos brancos para que pudessem ser usados quase
que como animais voltados exclusivamente as suas tarefas produtivas e
a reprodugao desta odiosa forga de trabalho.

O olhar que as elites tinham sobre eles era a de seres desprovidos de
esséncia. De humanidade mesmo. Os castigos impostos, a comerciali-
zagao dos seus corpos, seu trabalho e sua alma acabaram por transfor-
ma-los em um povo muito discriminado entre nos. A crueldade real no
tratamento cotidiano dado aos escravizados no mundo que o lusitano
criou no Brasil ainda permanece viva entre nos. Transformou-se histori-
camente em uma quase invisibilidade da forte heranga negra. Se nao to-
talmente invisivel esta heranca cultural, ao menos massificado de for-
ma nem sempre positiva.

O reconhecimento historico da forga moral dos negros passa desper-
cebida na sociedade brasileira atual. O heroismo com que o povo africa-
no enfrentou os trabalhos forcados, a tortura, a desconstrugao da vida
familiar, a negacao de sua historia e de sua cultura nao esta devidamen-
te marcada no imaginario social brasileiro. Faz parecer banal a submis-
sao de centenas de milhares de africanos e de negras e negros ja nasci-
dos no Brasil. E um dos sintomas mais graves da doenca social que nos
assola, que faz do Brasil uma sociedade nao apenas desigual, mas profun-

damente despreocupada com a construgao da igualdade.

Essa mesma discriminagao que acompanha os negros no Brasil certa-
mente acompanhou o seu legado cultural. Quando pensamos mais espe-
cificamente em terras capixabas, vemos claramente a distancia entre as
suas herangas culturais e a importancia social que a sociedade como um
todo da a elas. Nem todos os que aqui nasceram e que aqui vivem con-
seguem perceber a forca da cultura negra, a forga de suas herangas no
nosso universo cultural nos dias de hoje. E nao apenas em celebragdes -
estas sim mais conhecidas - mas na forga de um carater que os fez so-
breviver e sobreviver suas culturas em um meio muito inospito. Que fez
chegar até nos inGmeras manifestagoes culturais, sobretudo através de
festas e celebragoes.

Ejustamente neste distanciamento entre a contribuicao real e seu
reconhecimento social, que vai trabalhar, na minha visao, a obra do pro-
fessor Cleber Maciel - cuja segunda edigao foi organizada por Osvaldo
Martins de Oliveira - editada pelo Arquivo Piblico do Estado do Espiri-
to Santo. Fez Cleber Maciel um levantamento minucioso do tema des-
de as origens dos negros capixabas até sua heranca cultural, passando
por lutas e discriminagao.

Este trabalho de folego é agora complementado por uma coletanea
de textos organizada por Osvaldo Martins de Oliveira e com contribui-
cao de outros importantes intelectuais capixabas. Nao se trata, portan-
to, de uma simples reedigao. Trata-se antes de um olhar sobre a obra ini-
cial 20 anos depois, incorporando outras questoes tao relevantes quan-
to aquelas iniciais.

Como registra a apresentagao feita por Leonor Araljo e por Osvaldo
Oliveira, teve Cleber Maciel uma maneira especifica do fazer intelec-
tual, que é aquela empreendida de dentro e que propde fazer uma histo-
ria dos africanos e seus descendentes no Espirito Santo. Nela o proprio
autor militante e intelectual negro estava implicado. Estava de fato em
busca de referéncias simbélicas de sua propria identidade, segundo es-

tes mesmos pesquisadores.

NEGROS NO ESPIiRITO SANTO
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Nos novos textos agora trazidos aos leitores, temos reflexdes den-
sas sobre as varias contribuigoes dadas ao patrimonio cultural brasileiro
e capixaba pelos africanos que aqui chegaram e pelos seus descenden-
tes. Sao pesquisadores que se consideram seguidores de Cleber Maciel
e que levam adiante as pesquisas sobre os agrupamentos negros e suas
praticas no Espirito Santo. Foram eles que produziram um poésfacio -
20 anos depois da primeira edicao - atualizando e explorando em pro-
fundidade temas citados ou apenas mencionados pelo Professor Cleber.

E ndo sdo poucos os temas explorados por este grupo de excelentes
pesquisadores afetiva e intelectualmente vinculados aos temas tratados
na primeira edigao. Sao exemplos dos temas trazidos agora o Jongo, o
Ticumbi, Os Congos e o Candomblé. Apenas alguns deles. Outros pon-
tos importantes como quilombos ou mesmo politica de cotas também
sao agora trazidos ao leitor. Ou seja, temos um panorama muito bem
construido das questdes que dizem respeito a presenga simbdlica afri-
cana em terras capixabas.

A partir destes elementos os leitores poderao fazer também suas re-
flexdes importantes, afinal quando um autor ou um grupo deles langa ao
mundo seus estudos, o que ele deseja de fato & permitir que um piblico
mais amplo discuta as ideias e possa, a partir disto, construir um novo
olhar sobre determinado objeto com mais profundidade. Um autor pode
mudar uma percepgao e fazer avangar a compreensao de mundo que te-
mos dele. Temos certeza de que este livro permite isto. Por esta razao,
sua apari¢ao neste momento muito enriquece as percepgdes sobre a cons-

trugao do que poderiamos chamar de identidade capixaba.
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no que diz respeito a interpretagao historica e a opgao tedrico-metodo-
logica por ele escolhida.

No que tange ao estudo das origens dos negros capixabas, embora le-
vante diversos questionamentos sobre os dados, o autor passa primeiro
pela procedéncia dos africanos que chegaram ao Brasil e depois ao Espi-
rito Santo. Essa busca pela procedéncia de nossos antepassados africanos
nao era uma agao isolada desse intelectual negro, mas tratava-se de uma
agao conjunta com outros militantes, intelectuais e artistas das causas da
negritude que ocorria nao apenas no Brasil, mas também na Africa e nas
Ameéricas. Esses agentes sociais e politicos tomaram para si a responsa-
bilidade de construirem sentimentos de pertencimento ao “povo negro”
pan-africano que tinha uma origem comum, o continente africano, com a
maxima de um provérbio africano que diz: “Quem nao sabe de onde veio,
corre o risco de nao saber para onde vai”.

Desse modo, Maciel, ciente de seu papel politico, também tomou para
si a responsabilidade de delimitar o nimero de negros capixabas em di-
ferentes momentos da historia, pois ter consciéncia de “quantos fomos”,
“quantos somos” e “onde estamos” estava relacionado aos saberes em-
pregados para delimitar “quem somos”, tornando-se um dado fundamen-
tal para as pesquisas e agoes dos movimentos da negritude que demanda-
vam politicas piblicas de acao afirmativa e combate ao racismo por parte
do Estado brasileiro em favor da populagao negra.

O professor Cleber Maciel estava motivado por essas demandas que
ocorreram em diferentes décadas do século XX, como segue: nos anos 20,
com a denominada Imprensa Negra em Sao Paulo; nos anos 30, com a
Frente Negra Brasileira; nos anos 40, com o Teatro Experimental do Ne-
gro; e, nos anos 70 e 80, com o Movimento Negro Unificado (MNU), os
Grupos de Consciéncia Negra, os Agentes de Pastoral Negros e os Cen-
tros de Estudos da Cultura Negra em diversos estados do Brasil. Nesse
sentido, Maciel estava muito mais interessado em uma historia das lutas

contra a escravidao do que na escravidao em si, assim como interessava-

-se pela historia das organizagoes de lutas contra o racismo. Nao esta-
va interessado em alimentar que os integrantes da “Comunidade Negra”
eram “descendentes de escravos”, mas descendentes de reis, rainhas,
guerreiros e de homens e mulheres sabios e livres que, em circunstancias
de dominios advindos por meio de guerras e do uso de armas, foram es-
cravizados pela forga das “companhias de comércio”, que, na maioria das
vezes sempre foram “companhias de guerra” para abater e dominar so-
ciedades africanas e comunidades de seus descendentes no Brasil, em es-
pecial no Espirito Santo.

No que se refere a heranca cultural afro-capixaba, especificamente no
capitulo 6, Maciel deixou uma concepgao bastante pessimista relaciona-
da as “perseguigdes, incompreensdes, intolerancias e destrui¢ao” de tais
praticas. Podemos dizer que o autor é herdeiro de uma visao evolucionis-
ta de cultura, sem estar ciente de tal influéncia em seu pensamento, pois
entendia que algumas dessas praticas africanas eram “sobrevivéncias” (ou
residuos) de culturas africanas do passado e teriam chegado aos dias de
sua pesquisa. Ele via com certo pesar as modificagoes, sincretizagdes e
fundigdes das praticas culturais religiosas dos africanos com outras cultu-
ras. Ao mesmo tempo, usa a critica de Bastide (1978) em relacao as con-
cepgoes de estudiosos evolucionistas que viam as religices afro-brasileiras
como “residuos de cultos antigos que resistiram”. O proprio Maciel obser-
va que Bastide (idem) defendeu que nao se tratava de “residuos”, mas de
organizagoes de africanos e afro-brasileiros relativamente recentes, “pos-

sivelmente de, no maximo, fins do seculo XVIII”

. Ainda assim, um pouco
mais adiante no texto, ele volta a tratar das praticas culturais e religiosas
dos afro-brasileiros como “sobrevivéncias” de um passado ou de um parai-
so perdido. Nesse sentido, faz uma belissima defesa dessas religides e uma
acurada analise das perseguigoes aos praticantes de tais crengas, passan-
do pela antiga Cabula no norte do Espirito Santo, que ele defende como

“uma pratica religiosa genuinamente afro-capixaba”, pela Macumba no Rio

de Janeiro e pelas suas sucessces na Umbanda.
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O autor escreve que os barracées de Candomblé, na época de sua pes-
quisa, haviam se tornado espagos de afirmagao étnica e cultural para os
afro-brasileiros, seus zeladores os apresentavam como um lugar de busca
da “africanidade perdida” e seus desejos de visitas a Africa se configura-
vam como a construgao da legitimidade aos “fundamentos” e seguranca aos
“trabalhos” espirituais. Por isso, faz uma descrigao sucinta dos integrantes
que lideram as nagoes de candomblé e suas genealogias, a saber, das seguin-
tes nagoes: Angola, Ketu, Jéje (Jéje-nagd) e Efom. Faz também referén-
cias, com menos detalhes, a nacao Candomblé de Caboclo e a Omoloka.

Em uma atitude de escolhas dos elementos da heranga cultural em-
pregados para delimitar a identidade dos afro-brasileiros no Espirito San-
to, nelas incluidas as memorias de uma Africa imaginada e das lembrancas
dos afro-brasileiros sobre suas praticas culturais, Maciel entende que elas
foram mantidas e transmitidas por meio dos esforgos, sacrificios e digni-
dade cultural de nossos antepassados. Ele destaca as seguintes praticas
desse patrimonio cultural afro-capixaba: jongo, caxambu, congo, festa do
mastro de Sao Benedito, ticumbi, reisado, marujada, mineiro pau, boi pin-
tadinho, capoeira, danga das fitas, linguagem, culinaria e a medicina natu-
ral baseada, principalmente, no uso de plantas e raizes.

Por fim, Maciel junta sua escrita a voz das organizagoes e movimen-
tos sociais negros que empreenderam as denincias contra o preconcei-
to, discriminagao racial e racismo. O racismo tornou-se estrutural e difi-
cultou o acesso da populagdo negra a educagao e, consequentemente, ao
mercado de trabalho, o que vem justificando as lutas das organizagdes de
movimentos negros por quase um século, a comegar com a Imprensa Ne-
gra nos anos 1920 aos anos 1970 e 1980, quando surgiram outras organi-
zagoes dos afro-brasileiros. Essas lutas contra o racismo transcendiam as
fronteiras nacionais brasileiras e dos paises vizinhos, pois estavam em sin-
tonia com aquelas agGes levadas a cabo por lideres negros como Luther
King, Malcon X e por grupos como Black Power, Panteras Negras, Mugul-

manos Negros e organizagdes musicais e de dangas, como de soul e blues.

Associavam-se ainda as lutas dos paises africanos por suas independéncias
dos paises colonizadores. Foi nesse processo de organizagao politica que
surgiu, em 1978, o Movimento Negro Unificado Contra a Discriminagao
Racial e que, no Espirito Santo, teve um de seus bragos, o Graden (Grupo
de Acao e Defesa Negra), criado em O1de outubro de 1978 e constituido,
na época, por 15 pessoas. Como se observa no altimo capitulo do livro, o
Graden foi se organizando em Centros de Lutas e, no ano seguinte, 1979,
foram criados quatro desses Centros na regiao da Grande Vitoria. Com
o desligamento do Graden do MNU nacional e a desarticulagao de seus
integrantes, surgiu, em 1983, uma nova tentativa de aglutinagao dos ne-
gros por meio da criagao do Centro de Estudos da Cultura Negra (Cecun).

Na Gltima parte do livro que agora é reeditado, procuramos, juntamen-
te com pesquisadores que se consideram seguidores de Cleber Maciel, na
empreitada de levar adiante as pesquisas sobre os agrupamentos negros e
suas praticas no Espirito Santo, organizar e escrever um posfacio - 20 anos
depois da primeira edigao - que pudesse atualizar alguns temas explorados
ou apenas mencionado pelo referido professor. Assim, os temas tratados
demonstram a luta dos quilombos pelos direitos territoriais e culturais na
atualidade e os agrupamentos e organizagdes em torno dos direitos ao pa-
trimonio cultural afro-brasileiro, como se expressa no jongo, caxambu, ti-
cumbi e congo. Associados a esses simbolos diacriticos, que os movimen-
tos étnicos, negros ou afros delimitam como demarcadores do direito ao
pertencimento e a identidade, estao os movimentos das denominadas co-
munidades de terreiro, compostos por seguidores da Umbanda e do Can-
domblé. Como Maciel era um pesquisador militante e arduo defensor da
historia e da cultura negra na educagao escolar, o posfacio também tra-
tou das lutas do movimento negro pela inclusdo dos temas afro-brasilei-
ros na educagao escolar no Espirito Santo. Entretanto, os militantes en-
tendem que nao basta apenas lutar pela inclusao da historia e cultura ne-
gra na educagao de todos os niveis, & necessario que os protagonistas da

historia e cultura, os negros, também estejam presentes na educagao de
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todos os niveis, o que continua alimentando os movimentos pelas politi-
cas de agao afirmativa e pelas cotas nas universidades brasileiras, entre as
quais a Universidade Federal do Espirito Santo (Ufes).

O posfacio trabalha também com as memoarias, entre as quais a dos mi-
litantes negros que foram alunos de Maciel e que veem nele uma espécie
de ancestral ou guru na construgao da consciéncia de negritude. Entre os
ex-alunos que mantém viva a memoria do guru, estao professores do en-
sino médio e universitario, como as educadoras e coautoras deste traba-
lho: Andrea Bayerl Mongim, Leonor Aradjo e Suely Bispo. Tendo a memo-
ria como tema em foco, o Gltimo assunto a ser tratado & o Museu Capixa-
ba do Negro Verénica da Pas, que leva o nome de uma outra personagem
de nossa memoéria. Mas o Museu nao diz respeito apenas as lembrangas
do passado, ele & um lugar de construgao de identidade e memoria, prin-
cipalmente, para as futuras geragoes.

Finalmente, configura-se, assim, que, para os descendentes de afri-
canos no Estado do Espirito Santo, parte da historia e as praticas cultu-
rais afro-brasileiras descritas no livro do professor Cleber Maciel torna-
ram-se referéncias obrigatérias para os negros que querem refletir sobre
si, para aqueles que estudam as identidades dos descendentes de africa-
nos neste Estado e no Brasil, bem como para os agentes do poder publi-
co que tém o dever de implementar politicas pablicas de construgao de
igualdade racial no Pais.

Que todas as divindades e referéncias simbolicas que fazem parte de
nossa historia e cultura jamais voltem a ser vitimas do racismo estrutural
da sociedade brasileira, porque, para homens e mulheres (negros e negras)
que construiram o sentimento de pertencimento aos povos e para as co-
munidades que se identificam como de matriz africana, a exclusdo patro-
cinada por essa agao |hes retira a condigao de cidadania, direito inalienavel

constitucionalmente garantido a todos os brasileiros e brasileiras.
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Assim, os cronistas anteriores que se pretendiam historiadores sobre o
Espirito Santo notavam a presencga das populagdes africanas e seus descen-
dentes por meio de eventos épicos a contraluz do colonizador e, posterior-
mente, invisibilizados pelo projeto triunfalista de imigragao europeia. Ou
os africanos e seus descendentes eram mencionados como pivos dos con-
flitos entre as elites capixabas, ou eles eram mencionados como parte da
paisagem cultural dos diferentes “ciclos de desenvolvimento”, sempre em
vias de serem vencidos e assimilados. Em si mesmo, a historia da popula-
cao afrodescendente inspira pouco interesse ainda hoje, e fica relegada a
cronica eventual, ja cristalizada no Holocausto negro, ou a relatos impres-
sionistas, descolados da perspectiva que avalia tal presenga como o resul-
tado das relagoes politicas e econémicas e culturais do Atlantico Negro.

A perspectiva de analise dos afrodescendentes em terras capixabas
mantém o tom insular, apequenado pelo provincialismo que lhe serve de
mito fundante, especialmente pelo interesse em transformar a “forma-
gao” do Espirito Santo em um evento evolutivo e natural, e pela dedica-
gao em descrever o sucesso da imigragao estrangeira. A presenca dos es-
trangeiros africanos e europeus € o resultado de processos distintos, mas
relacionados historicamente aos processos diasporicos. O proprio esfor-
go da obra do professor Cleber Maciel foi construir outros pontos de vis-
ta sobre os afro-brasileiros que nao os reduzissem a um “periodo” da his-
toria capixaba, visto como insignificante diante do triunfalismo da empre-
sa colonial europeia. A invisibilidade dos afrodescendentes, nesse sentido,
deve ser considerada como o resultado desse projeto hegemdnico que se
desenvolveu de forma institucionalizada sobre a propria imagem de quem
sao os capixabas. “Negros no Espirito Santo” & um roteiro para superar
esse discurso hegemaonico ao mesmo tempo que & uma critica da neutra-
lidade cientifica quando o assunto sao os Direitos Humanos das popula-
coes afrodescendentes.

Em “Negros no Espirito Santo”, o professor Cleber sublinha sob quais

condigoes e possivel levantar o veu que encobre os capixabas com suas

clivagens segregacionistas. O discurso da europeizagao é desnaturalizado,
pagina por pagina, quando percebemos que a riqueza economica e cultu-
ral se ergueu, especialmente, do valor acumulado por varias decadas do
trabalho dos negros e negras escravizados e que continuou nos diversos
momentos da economia capixaba.

“Negros no Espirito Santo” ¢, sob muitos aspectos, um programa de
pesquisa sob as diferentes formas de espacializagao e incorporagao da cul-
tura negra africana, os intersticios aos quais ela foi relegada e a denincia
da hegemonia do pensamento colonial eurocentrado construido no Espi-
rito Santo. Ele serve de roteiro critico para descolonizar ideologicamente
as terras capixabas, retratando essa sociedade nas suas contradigoes e in-
vengoes de branquidade hegemadnica das narrativas estéticas e de poder.
A obra nao deve ser lida apenas como um trabalho académico, mas tam-
bem como a condensagao do projeto de negritude do qual somos parte. A
negrura das terras capixabas é aqui exibida em suas nuangas e em sua for-
ca cultural e filosofica, momento oportuno para deixar os discursos da to-
lerancia ao Outro e langar-se na aventura do descobrimento da alterida-
de, do direito e do respeito aos grupos africanos que humanizaram e civi-

lizaram as terras capixabas.

M A dissertagio de mestrado do professor Cleber Maciel intitulada “Dis-
criminagoes raciais: negros em Campinas (1888-1926): alguns aspectos”,
defendida em 1985 junto ao Programa de Pos-Graduagao em Historia da
Universidade Estadual de Campinas (Unicamp) em Sao Paulo, ja foi um
salto em busca das raizes das “discriminagdes raciais” que, no plural, anun-
ciavam o trabalho arduo que se tinha pela frente. Tratou-se ali de reparar

os caminhos epistémicos trilhados pelos historiadores e sociologos, mais

NEGROS NO ESPIiRITO SANTO

31



32

preocupados com o “lugar do negro” na sociedade brasileira do que com
os lugares definidos para ele desde o sistema duradouro da escravizagao
cristalizados em pensamentos e praticas coloniais com desdobramentos na
Republica. Alem disso, tratava-se de construir a leitura do racismo sob o
ponto de vista de um intelectual negro engajado, posigao ainda hoje mal
vista pela academia e pelos espagos institucionalizados, como se pudésse-
mos ainda omitir todas as posigoes de poder e saber ja institucionalizadas.

Sobre isso, afirma-se na obra, de forma categorica, que a preocupa-
gao da historiografia naquele momento incidia mais sobre os destinos da
nova sociedade europeia e branca que substituira os escravizados do que
os destinos economicos e de direitos das gentes negras abolidas. Nao era,
como ainda nao &, um tema simples. A Unicamp e a Universidade Federal
Fluminense (UFF) foram, naquele momento, os centros de uma discussao
importante sobre a presenga africana no Brasil. Outros trabalhos contem-
poraneos emergiram nessa critica epistémica, como as pesquisas das pro-
fessoras Nara Saletto e Vilma Almada sobre os significados dos artefatos
coloniais como “trabalho”, “liberdade”, “espagos vazios”, entre outros. Nos
anos 1990, sob a influéncia da Micro-Historia, tragaram-se outras formas
de identificar as complexas relagdes coloniais, como as pesquisas dos pro-
fessores Hebe Mattos, Sidney Shalhoub e Flavio Gomes, dedicando espe-
cial atengdo a influéncia decisiva das sociedades afrodescendentes na or-
ganizagao das relagoes politicas no Brasil.

Fora do Brasil, pensadores como Stuart Hall e Paul Gilroy discutiam
as bases multiculturais das sociedades formadas a partir do trafico atlan-
tico, enquanto o professor Sidney Mintz (1985) descrevia como o traba-
lho escravizado havia servido de forga motora para a Revolugao Industrial
na Europa com base no aglcar, e o professor Richard Price (1981) tragava
um amplo panorama da resisténcia a escravizagao no Caribe. Tais conjun-
turas académicas tornam a obra do professor Cleber Maciel, no minimo,
contemporanea quando esse aponta os diferentes niveis civilizacionais das

sociedades africanas no cenario capixaba. Tais perspectivas buscaram se

distanciar da abordagem culturalista - que se interessava mais pelas “so-
brevivéncias africanas”, os residuos da cultura ou os sincretismos domes-
ticadores e dedicaram-se, a partir de abordagens marxistas sobre a orga-
nizacao da forca de trabalho e a formacgdo da classe trabalhadora no Bra-
sil, a reposicionar o protagonismo dos afrodescendentes.

Sob a perspectiva dos estudos culturalistas, os negros foram estuda-
dos nas primeiras décadas do século XX com énfase assimilacionista, que,
como apontaram Arthur Ramos e Nina Rodrigues, por exemplo, indica-
vam sob quais condigoes os negros seriam assimilados: seus corpos se mes-
clariam e se homogeneizariam enquanto classe social, diluindo assim sua
consciéncia historica na sociedade brasileira. Assimilar significava, naque-
le contexto, sintetizar, diluir, indiferenciar, desgastar, reduzir, o oposto do
que pretendiam os grupos negros organizados politicamente (Arthur Ra-
mos in: Rodrigues, 1935).

Interessava pouco, naquelas abordagens, quem eram os sujeitos ne-
gros e quais eram as suas maneiras de ser e estar no mundo e, muito me-
nos, como suas instituigoes politicas contribuiram para a consolidagao de
regimes politicos pelos direitos a igualdade. Ao contrario, a “psicologia do
negro” era tratada como o resultado desta ambiguidade entre ser um es-
trangeiro, desajustado e atrasado no mundo republicano dos brancos. Em
hipotese alguma, a Liberdade no Brasil era vista como artefato das lutas
dos africanos e seus descendentes que se espalharam pelas terras brasi-
leiras em diferentes momentos da historia colonial e republicana ou que
permanecia como projeto vivo e ainda inconcluso.

A populagao afrodescendente era descrita como uma parte desajusta-
da de um todo que se erguia de regimes coloniais escravistas, de seguidos
golpes de Estado e da sociedade brasileira violenta, oligarquica e conserva-
dora. Ao negro so6 restava ajustar-se a essa sociedade e, nisso, ele falhava
sempre por sua “falta de aptidao”. Apenas na década de 1960, Florestan
Fernandes e Guerreiro Ramos farao a critica contundente de tal perspec-

tiva que via o negro como problema, para buscar entender “a integragao”
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do negro no mundo dos brancos que colocou mais énfase na dominagao
global da sociedade branca do que nas estratégias e socialidades das gen-
tes pretas (Fernandes, 1965; Ramos, 1995).

Os agentes negros, suas instituigSes politicas, religiosas e ladicas e as
formas de lidar com a sociedade politica que se erguiam dos escombros da
monarquia pouco ou nada contavam, pois eram restos da sociedade pas-
sada em busca de significado para suas vidas, algo que estava em vias de
desaparecer e ser assimilado pela nagdao como um todo. Essa perspecti-
va pessimista da cultura negra recebeu nova interpretagao a partir de dois
movimentos aparentemente distintos, mas interconectados. Em primei-
ro lugar, a persisténcia da mobilizagao dos movimentos sociais negros por
direitos e, em segundo lugar, o desenvolvimento de abordagens renova-
das das Ciéncias Sociais sobre as condigoes da populagdes afro-brasileiras
nao mais voltadas a perspectiva da “formagao da nagao”, mas das caracte-
risticas culturais e politicas de tais grupos. Ambos, ao meu ver, recondu-
ziram as sociedades afrodescendentes ao status de agentes da historia e
nao mais objeto inerte das politicas de cunho nacionalista.

Em primeiro lugar, tal conjunto de atores denunciaram a perspectiva
evolucionista e racista das abordagens sobre os afrodescendentes no Bra-
sil, tais como as que indicavam o atavismo da populagao negra a pratica de
crimes (Rodrigues, 1977). Em segundo lugar, questionou-se a dualidade
entre os “mundos” dos brancos e dos negros, quando, na verdade, eles es-
tavam entrelagados, e fizeram emergir conjunturas diversas e bastante ri-
cas, a despeito da hegemonia simplificadora freyriana com que foram cris-
talizadas na dualidade Casa-Grande-Senzala (Freyre, 1995).

Gilberto Freyre se contrapoe ao modelo analitico da escravizagao mun-
dial e constroi uma narrativa sobre a constitui¢ao biologica/social do Brasil
atenuada pela perspectiva assimilacionista. Segundo o pensador pernambu-
cano, no Brasil, a escravizagao foi mais doce, atenuada pela miscigenagao
das ragas, o que produziu uma cultura lusotropical. O mar nao era barrei-

ra, mas canal sobre o qual se desdobrou a genialidade da miscigenagao no

Brasil. Havia vozes dissonantes, mas tal perspectiva gerou o que veio a ser
conhecida como Democracia Racial, cujo corte analitico tinha como eixo
um projeto de nagao branqueada (Chor Maio, 1997).

Por Gltimo, para essa nova conjuntura, pouca atengao havia sido dada
aos destinos das comunidades negras no pos-aboli¢ao. A busca pela rup-
tura com o periodo colonial e a construgao da imagem da extingao da es-
cravizagao fizeram com que algumas elites dessem por encerrado tal “ci-
clo econémico”, desconsiderando seus efeitos e as relagoes de continuida-
de entre passado e presente. Isso pode ser percebido pelo efeito um tan-
to distorcido da imagem do escravizado que se cristalizou no cinema, na
literatura e que serviu de pano de fundo para a critica e constituigao dos
movimentos sociais contemporaneos por direitos étnico-raciais (Hasem-
balg, 1979; Skidmore, 1989; Schwarcz, 1993).

O trabalho seminal do professor Ciro Flamarion Cardoso (1979), por
exemplo, sugeriu que os estudos sobre a sociedade escravista, os africanos
escravizados e o processo abolicionista estavam bastante enviesados e eiva-
dos de “lacunas” que levavam as abordagens sobre tais temas para a incom-
pletude na nagao brasileira. Ao contrario disso, a reorganizagao dos estu-
dos do campo historiografico langou os pesquisadores para os pormenores
da vida cotidiana da sociedade escravista na qual os sujeitos negros apare-
cem como agentes politicos, economicos e morais de suas proprias historias.

Tratou-se de descrever a centralidade do trabalho dos afrodescendentes,
sejam livres, sejam escravizados, sejam nas “brechas camponesas” da eco-
nomia brasileira e seus desdobramentos transatlanticos nas demais econo-
mias globais, aléem do conteddo civilizatorio dos simbolos, modos de fazer
e viver que nos constituiram. Linguas, religices, musicalidade, sistemas de
crengas, valores morais e a busca incessante pela Liberdade sao herangas
pelas quais temos de zelar. No entanto, a simples objetivagao das identida-
des negras levanta questionamentos na sociedade da Democracia Racial.

A tendéncia em considerar a identidade nacional como a razao entre cul-

tura e biologia provocou efeitos devastadores noutra perspectiva fundada na
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autodeterminagao das identidades étnicas. Autoafirmar-se como negros e
negras no Brasil passou a ser visto como uma forma de recusar, ou mesmo
trair, o modelo nacional assimilacionista cuja maxima é: “somos todos iguais”.
Os afrodescendentes se levantaram contra essa perspectiva e, felizmente,
acompanhamos que, desde os anos 1950, a autodeterminagao tornou-se o
aspecto central das Politicas Publicas de reconhecimento de direitos em de-
trimento do assimilacionismo, o que aproximou as agendas governamentais

da revisao dos atos de Estado, como foi a escravizacao e suas consequéncias.

M Creio ser aqui onde notamos que o trabalho do professor Cleber Ma-
ciel dialoga com essa “virada epistémica” dos estudos sobre a populagao
afro-brasileira e a escravizagao no Brasil. Ou seja, do ponto de vista do
campo académico, sua obra, seu interesse e sua militancia se encontram
amparados pelas transformagdes nas interpretagoes sobre a vida e a obra
dos africanos e seus descendentes, que passaram a explicar o Brasil nao de
fora, mas por dentro. Sua busca em deixar de lado as interpretagdes euro-
céntricas é fundamental porque o autor se deu conta de que elas nao sao
conceitos cientificos simplesmente, mas ferramentas de dominagao epis-
témicas e politicas. Tais interpretagoes nao sao apenas indices economi-
cos, fluxos migratorios ou “fases da economia”, mas relagdes de forga no
campo intelectual e de governo pela justica e igualdade social.

Esse parece ser o ponto em que o trabalho do professor Cleber Maciel
emerge e ganha maior destaque. Sua tese central na dissertagao de 1988 &
que a discriminagao no mercado de trabalho foi a fonte de racismo contra o
negro na sociedade brasileira. A énfase na “substituigao da mao de obra es-

crava” teria sido uma das formas de langar as organizagoes fabris negras e as

inGmeras formas politicas na invisibilidade institucional, ou seja, para as bor-
das da centralidade economica ideologica da sociedade republicana. Era pre-
ciso retomar o passado nao mais com os olhos nostalgicos, mas como forma
de afirmagao social diante de séculos de expropriagao econémica e identitaria.

No livro posterior, “Candomblé e Umbanda no Espirito Santo”, o au-
tor travou um desafio singular ao identificar na cultura capixaba elemen-
tos constitutivos das culturas afro-brasileiras. Como um andarilho pelos
diferentes espagos das cidades negras capixabas, ele submergiu no coti-
diano dos cultos, festas, oferendas e a repressao policial aos cultos afror-
religiosos. Noticias publicadas nos jornais dao conta dos conflitos sociais
que envolviam em torno de si tais religices e dos calendarios das fes-
tas dedicadas aos Orixas, eventos que desapareceram desses periddicos.

Ja em “Negros no Espirito Santo”, ele se propds a fazer isso reconstruin-
do trajetorias e atando lagos olvidados pela énfase historiografica capixa-
ba nas narrativas de fidalgos e padres catélicos. Segundo o proprio autor,
tratava-se de aprofundar informagdes ja indicadas na obra anterior, eluci-
dando aspectos dispersos em varias publicagoes desenvolvidas pela histo-
riografia capixaba como os trabalhos seminais da professora Vilma Paraiso
Ferreira de Almada (1981[1984]) e Nara Saletto (1985). O caminho nao
era simples, uma vez que se tratava de reverter a ideologia da branquitu-
de que afirmava a historia europeia como exitosa e negava um passado aos
afrodescendentes, que nao apenas aquele do cativeiro. Vejamos algumas

destas ideias e suas repercussoes também no Espirito Santo.

M4 Os debates calorosos no Congresso Nacional na virada do século XIX
para o XX detinham-se sobre o destino dos negros, considerados “estran-
geiros”: integra-los ou repatria-los para a Africa? Uma das saidas discuti-

das foi exatamente assimila-los a sociedade que se via como hegemonica-
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mente branca. Voltados as ideias do Darwinismo Social, mas com uma as-
sinatura propria em direcao a Eugenia, os legisladores brasileiros buscaram
saidas para o fim da escravizagao ao mesmo tempo que arquitetaram me-
lhor destino ao futuro dos cidadaos da nagao mediante o financiamento da
imigragao europeia (Chor Maio, 1999; Schwarcz, 1993; Skidmore, 1989).

Nessa “passagem”, a auséncia da agéncia politica dos afro-brasileiros &
desconsiderada, especialmente pelo projeto conservador e autoritario de
nagao. Ademais, o projeto de cidadanizagao imaginado pelas elites apregoa-
va que o ingresso dos escravizados e dos seus descendentes deveria ocor-
rer pelo projeto de assimilagao biologico e cultural, com o intuito especial-
mente de apagar os tragos culturais e sociais africanos (Schwarcz, 1997).

Em um desses relatos, Afranio Peixoto perguntava sobre “quantos sé-
culos sera preciso para depurarmos todo esse mascavo humano? Teremos
albumina bastante para refinar toda essa escoria?” e remata ao afirmar que
“a albumina branca vai refinando o mascavo latino-americano, para refinar
o mascavo nacional (...). Em 200 anos, seremos todos brancos. E, entao,
sem as veeméncias ‘patrioticas’, e outras taras psicologicas, que nos colo-
caram. (Peixoto, 1938 p.43).

No Brasil, a relagao entre a constru¢ao de uma nova nagao pos-
-escravidao esta associada a elevagao dos saberes higienistas ao sta-
tus de ciéncia de Estado, o que associava a questao da escravizagao
ao tema médico, além de politico e economico. O resultado pratico
dessa jungao foi a concretizagao de projetos eugénicos de limpeza
étnica e promogao publica da hierarquia racial baseados em trés pre-
missas: a extingao do trafico de africanos escravizados, o genocidio
e etnocidio dos indigenas e o financiamento pablico da imigragao de

brancos europeus.? Sobre o “Sangue”, artefato natural mas conver-

2 Ramos (1996) faz uma longa discussao sobre a distingao elaborada pelo Estado brasileiro entre “imigrantes
desejaveis” - aqueles oriundos de paises da Europa como Italia e Alemanha que, por “seu amor ao trabalho e
estagio evolutivo”, seriam mais necessarios na emergente nagao brasileira -, daqueles “imigrantes indesejaveis”
- constituidos pelas populagdes dos paises africanos, chineses ou afro-americanos que, ou eram refratarios ao
espirito de nagao, ou eram oriundos de movimentos politicos que a questionavam em suas bases racializadas.

tido em fato social e politico, recaiam todas as esperangas dos eu-
genistas brasileiros em uma nagao redimida.

Segundo Chor Maio (2005), tal ciclo de debates sobre o "lugar biologico”
da populagao negra é interrompido por novas abordagens sobre a constitui-
gao da nagao, responsaveis pela inscrigao das diferengas raciais como incom-
pativeis com a modernidade e outro que as julgava constituidoras e mesmo
complementares das sociedades modernas. A auséncia de interesse sobre a
construgao da liberdade e os direitos civis da populagao egressa do cativeiro &
absoluta nessas pesquisas, uma vez que sua perspectiva autoritaria & também
uma ciéncia da agao dedicada ao projeto nacional que trata a miscigenagao
como pratica democratica a igualar as pessoas e transforma-las em cidadaos.

Os indices e as hierarquias de classificagao raciais, ocultados por es-
ses saberes/praticas, se transformaram em reconhecimento tacito no novo
modelo de nacao dividida entre o projeto civilizatorio branco, civil e cida-
dao e aquele “atavico” proprio de indigenas e negros, que devem ser tra-
tados por processos criminais e corretivos. Entre essas duas perspectivas
sobrou pouco espago no ideario nacional para a inscricao dos egressos do
cativeiro como sujeitos de direitos, e a “Democracia Racial” despontou
como saida sociologica mais aceitavel, ainda que viesse a aprofundar ain-
da mais a situagao de conflito entre o status quo branco e a populagao ne-
gra em busca de direitos, uma vez que ocultava, sob o manto do discurso

igualitario, a manutencao das relagoes assimétricas e racistas.

Y4 Em entrevista, o professor Cleber demonstra como os sistemas classi-
ficatorios no Brasil ocultaram a arbitrariedade do racismo. Ele aponta que
sua carteira profissional indica que sua cor é “branca” e, na carteira de re-
servista, “pardo”, ao passo que ele se identifica como negro (A Gazeta, 15

de maio de 1988). Nao se trata de erro do professor, mas da sucessiva so-
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breposigao de identidades exteriores impostas pelas relagoes de governo.
Era preciso denunciar essa forma de racismo a partir de si proprio, e isto
o professor Cleber ja havia identificado nos extensos relatos jornalisticos
que coletou para mostrar as relagoes raciais em Campinas, Sao Paulo, no
periodo pos-abolicao.

Talvez esse nao lugar, esses entremeios e o ato falho da burocracia por
nao ver reconhecida sua integridade pessoal tenham servido de contex-
to para ele se posicionar de forma critica sobre o racismo e a discrimina-
gao racial. Sua atuagao politica preconizava que as pessoas nao precisariam
mais se desculpar por afirmarem-se como negros ou pretos, ou afirmarem
suas crengas religiosas nos Orixas, inquices e ancestrais. Era urgente criti-
car as falas hegemanicas racializadas dos capixabas que apontavam a época
uma propor¢ao de 60% de descendentes de europeus e que ocultavam o
fato de o Brasil ser a segunda nagao com maior contingente populacional
negro (Joaquim Beato em entrevista: A Gazeta, 31 de maio de 1988). Era
preciso reescrever e desconstruir essas informagoes. |dentificar, em meio
ao discurso hegemadnico da imigragao estrangeira, as posigoes sociais, eco-
nomicas e politicas ocupadas pela populagao afro-brasileira. Mas como?

“Negros no Espirito Santo” apontou questoes fundamentais vividas por
seu autor nos ambientes capixabas, o que conduz a cunhar o termo afro-
-capixaba para dar conta do fendmeno complexo da presenga africana e
afrodescendentes no Espirito Santo. A Historia emergiu como uma me-
tafora, um lugar seguro de onde falar de coisas tao pessoais como o per-
tencimento e a discriminagao racial. Nao se tratava de um saber apenas
disciplinar imparcial. Como os diversos relatos a seu respeito mostram, os
seus problemas de pesquisa e de seus varios estudantes passavam antes
pela construgao de um sujeito negro afrodescendente, ou seja, pela des-
coberta dos caminhos encobertos pelas narrativas coloniais hegemonicas
que se tinham sobre a formagao cultural do Espirito Santo.

Se olharmos para a atuagao do professor Cleber Maciel na vida pabli-

ca capixaba, notaremos seu investimento em tornar os temas da discrimi-

nagao racial agendas diarias dos capixabas — dos tempos de militancia no
Movimento Negro Contra a Discriminagao Racial até o lugar consagrado
do intelectual organico na Universidade Federal do Espirito Santo (Ufes).
Em maio de 1988, ele e seus companheiros de militancia prepararam uma
grande “descomemoragao da Aboligao” (A Gazeta, 09/05/1988). Na en-
trada da sala de reunioes, onde se realizaria o seminario critico sobre os
cem anos da Aboligao, charutos, velas, imagens de Exus e Pombas-Giras e
um despacho que desafiavam o olhar daqueles que chegavam. Uma atitude
politica performatica e também dramatizada do confronto entre os simbo-
los catolicos com a pele preta que vinha em publico reivindicar seu espago.

Todos esses eventos ocorriam dentro da Ufes, cujos contornos ideo-
logicos apontavam a emergéncia das elites brancas que se originaram dos
projetos de imigragao para o Espirito Santo e passaram a ocupar os qua-
dros politicos e econdmicos capixabas. Falar de dentro da Ufes era como
atacar o coragao da dominagao ideologica entao vigente. Como o pro-
prio professor Cleber afirmou em reportagem, dos seus 61 alunos ape-
nas um se declarava preto, enquanto 10 se declaravam negros (A Gazeta,
09/05/1988). Cada fala, e cada ato deveria soar como um grito ances-
tral a denunciar a opressao racial. O clima interminavel dos debates noi-
te adentro, os cismas internos e as acusagoes de mais ou menos conscién-
cia em relagdo a questao da negritude preenchiam a agenda do Movimen-
to Negro Capixaba, descritos em suas obras.

Anunciava-se nos eventos, por exemplo, a venda de escravizados em
praga pUblica para encenar as condigoes de objetificagdo de negros e ne-
gras que ainda vigoravam naquele momento. Vestiam-se de cristos ne-
gros, tinham a seus pés os padres lavando seus pés negros, denunciavam o
Sincretismo como forma de dominacao e ideologia. Enfim, tratava-se de
inverter todos os simbolos possiveis para “resgatar” o negro de seu longo
ostracismo. Ao fazer isso, tal grupo se colocava na vanguarda da negritu-
de e tomava para si o lugar de porta-voz das negritudes subalternas, dis-

tantes das salas de aula e da estética universitaria.
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Em seis de junho do mesmo ano, o seminario “Aboli-Agao” aborda-
ria a historia da discriminagao racial na sociedade brasileira, e o profes-
sor Cleber ressentia-se do curriculo do curso de Historia ter apenas uma
“disciplina optativa” que discutia tal assunto. Para o evento, no campus
de Goiabeiras, estava prevista a presenca de varias personalidades do Mo-
vimento Negro, africanos, embaixadores e estudantes. Entre esses, o de-
putado Carlos Alberto de Oliveira, que mais tarde criaria a Lei Cao que,
em sua versao original, determinava que a pratica do racismo constitui
crime inafiangavel e imprescritivel e, posteriormente, tipificou o crime
de racismo, estabelecendo pena de prisao. Os corredores do IC-Ill fer-
viam sob os debates promovidos pelo advento do centenario da Aboligao,
e era possivel ouvir as dendncias de nomes como o professor Joaquim
Beato, a saudosa Verdonica da Pas, mas também os sotaques de convida-
dos da Diaspora Negra, como Senegal e Cuba (A Gazeta, 12 de maio de
1988; 07 de junho de 1988).

Outros encontros foram realizados, naquele mesmo ano em junho, para
denunciar a “questao do Negro”, envolvendo a entao engajada Ufes nos
debates sobre a igualdade racial e o0 acesso de estudantes negros e negras
aos bancos escolares e as verbas para pesquisa. Nota-se que o questiona-
mento de simbolos pelos quais a historia da escravizagao havia sido insti-
tucionalizada fazia parte da agenda do Movimento Negro. A Princesa Isa-
bel e ao ato formal da Corte em abolir a escravizacao sobrepuseram-se a
memoria das lutas populares em todo o Pais, as revoltas quilombolas e a
resisténcia do novo heroi Zumbi dos Palmares.

A territorializagao da resisténcia negra também nao escapou ao olhar
atento do professor Cleber. Ao ingressar na tematica quilombola, o au-
tor depara-se com as inimeras formas de resisténcia da populagao afro-
descendente nas bordas das cidades no Espirito Santo, observaveis entre
outras nas manifestagdes culturais, poéticas e politicas. Desde o sul até
a regiao norte, observam-se movimentos sociais preconizados pela busca

da liberdade. Em Sao Mateus, por exemplo, os festivais de cultura salien-

tam isso quando se ensaiam as performances africanas, capoeiras e apre-
sentagoes das dezenas de grupos oriundos das comunidades negras rurais.
Em Sao José do Queimado, grupos de congo se rednem em torno das rui-
nas daquela que foi uma das mais importantes revoltas contra a escraviza-
cao no Pais: A Revolta de Queimado.

“Negros no Espirito Santo” ¢, antes de tudo, um instrumento poderoso
que nos convida a ler, nas entrelinhas, mas também de forma explicita, os
temas relevantes com os quais a sociedade capixaba ainda se debate sobre
os direitos da populagao afrodescendente. Nesse sentido, os argumentos
do livro nao sao para a populagao afrodescendente exclusivamente, mas
representam um conjunto de questoes direcionadas para toda a sociedade
que almeja equidade e respeito. Uma biografia do professor Cleber, ainda
por ser escrita, pode nos revelar temas importantes para compreender as
relagoes raciais no Estado do Espirito Santo, alterando o panorama um tan-

to impressionista e espontaneo que observamos nos relatos sobre o tema.
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INTRODUCAO

egros no Espirito Santo” & um trabalho que pretende
juntar alguns aspectos da trajetoria historica dos negros

nas terras capixabas, tendo como objetivos:

a) destacar suas origens na Africa, bem como a
escravidao, as contribui¢oes culturais dos escravos e as lutas
contra a escravidao e o racismo;
b) repensar o papel que os negros podem desempenhar frente a
sociedade brasileira;
c) contribuir com estudos sobre o negro capixaba, colocando em
linguagem simples e direta informagoes que estao dispersas por
diversos estudos academicos, dados colhidos diretamente em
pesquisas realizadas junto a comunidade e reflexoes do autor,
consideradas sua propria experiéncia de vida e de leituras.

Dessa forma, para este trabalho foram aproveitadas, com
modificagoes, partes do texto “Candomblé e umbanda:
praticas culturais afro-capixabas”, de Cleber da Silva Maciel,
bem como foram utilizadas varias obras, entre as quais podem
ser destacadas “Escravidao e aboli¢ao no Espirito Santo”, de

Maria Stella de Novaes; “Escravismo e transicao: Espirito

Santo (1850-1888)”, de Vilma Paraiso Ferreira de Almada;
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qui, tenta-se apontar algumas pistas para uma identificacao
dos grupos étnicos, linguisticos e culturais dos africanos e
seus descendentes que deram origem aos negros capixabas.
Nesse caso, & preciso destacar que se consideram “negros”
todos os pretos e mestigos que tenham, na cor da pele ou
nos tragos fisicos, alguma evidéncia de sua origem africana.

Nao obstante ter sido uma regiao de pequena projegao
econdmica no cenario escravista brasileiro, o Espirito Santo recebeu es-
cravos importados diretamente da Africa, mas foi muito grande o nime-
ro de escravos oriundos de outras areas do proprio Brasil.

Assim sendo, no territorio capixaba do século XIX, podiam ser encon-
trados africanos escravizados juntamente com negros transferidos, prin-
cipalmente da Bahia e de outras regides do Nordeste, Rio de Janeiro e
Minas Gerais, incluindo a movimentagao migratoria pos-republicana. Isso
significa que para compreender a origem dos negros capixabas do sécu-
lo XX deve-se também considerar a movimentagao migratoria dos grupos
negros que chegaram vindos de outras regices do Pais e as miscigenagoes
diversas ocorridas ao longo do tempo.

Documentos da historia capixaba dao indicagdes de que por volta de
1550 ja existiam, nesta terra, escravos negros, talvez trazidos de Portugal
pelos conquistadores. Entretanto, oficialmente, a importacao de forca de

trabalho diretamente da Africa s6 ocorreu apos 1561.

1.1. AFRICANOS QUE VIERAM
PARA O BRASIL

~/ . P .
Y Durante o século XVI, a maioria dos escravos chegados ao Brasil, en-
tre a Bahia e o Rio de Janeiro era de Sudaneses, embarcados nos portos da
Guiné e, por isso, também conhecidos como Negros da Guiné. Entre eles

destacavam-se os Fulas e os Mandingas, usados, em geral, como lavrado-

TRAFICO DE ESCRAVOS
Africa - Brasil

LEGENDA

——

- Sudaneses

Bantos

Principais rotas do trafico
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res; os Jalofos, utilizados como trabalhadores nos engenhos de cana-de-
-aclcar e como ferreiros; os Haussas; os Lorubas, também chamados Na-
gos; os Daomeanos; os Bornuse, e os Achantis. Quase todos mugulmanos.

Também vieram, em menor escala, muitos Bantos dos grupos Quim-
bundos, Congos, Angolas, Benguelas e Cabindas.

Ja durante o século XVII, a maioria dos escravos africanos trazidos para
o Brasil era de Bantos, dos quais, com certeza, muitos dos grupos conhe-
cidos como Congos e Criolos foram desembarcados nos portos de Sao
Mateus e Vitoria. Esses escravos Bantos também eram chamados de An-
golas, porque a maioria era embarcada nos portos dessa regiao da Africa.

Ao longo do século XVII até o final do trafico, no seculo XIX, parte dos
escravos era embarcada nos portos de Costa da Mina e no Golfo de Be-
nim. Embora por isso fossem chamados de Minas, entre eles haviam Ban-
tos e Sudaneses, estes Ultimos constituindo quase 70% do total e desti-
nados, em grande parte, para os trabalhos na mineragao, na lavoura, nas
manufaturas e nos servigos domésticos.

Nesse periodo, havia também muitos portos de embarque nas regices
de Angola e Mogambique, e os escravos eram classificados, genericamente,
por esses nomes. Da mesma forma, havia diversos outros portos nas areas
do norte da Africa. Alias, dos portos de Omim e Ajuda sairam os Gltimos
navios negreiros que fizeram o comércio legal e contrabando de escravos no
litoral do Espirito Santo, onde foram desembarcados muitos Nagés, Haus-
sas, Tapas e Jepes, todos Sudaneses, e nao Bantos, mesmo que classifica-
dos pelos comerciantes como escravos oriundos de Angola e Mogambique.

A dificuldade de identificar com precisao a origem de todos os povos
africanos que chegaram ao Brasil e especificamente ao Espirito Santo é
agravada apos a proibigao do trafico, ja que, a partir de entao, os africanos
que chegavam eram mandados para as fazendas e registrados como nasci-
dos ali. Visava-se, com esse artificio, a burlar a lei que dava liberdade aos

africanos trazidos como escravos pelos contrabandistas.

M Considerando que muitos africanos e afro-brasileiros chegaram ao Es-
pirito Santo vindos de outras regices do Brasil, & necessario também ve-
rificar essa origem possivel.

Em geral, as pessoas das etnias e nagoes africanas mais utilizadas como
escravas no Rio de Janeiro foram os Benguelas, Ganguelas ou Bangalas,
os Minas-Nejos, os Minas-Mai, os Sas, os Rebolas, Os Caganjes, os Mi-
nas-Cavalos, os Cabindas d’Agua Doce, os Cabindas Massudas e os Mo-
gambiques. Todos esses grupos eram chamados genericamente de Banto.

Porém, parece que a partir de Pernambuco e do Rio de Janeiro, muitos
Bantos foram sendo distribuidos por todo o Pais. O povo Banto era uma
etnia composta de quatro grandes nagdes: os Minas, os Ardas, os Ango-
las e os Crioulos. Estes Gltimos eram considerados, pelos senhores e co-
merciantes, muito rebeldes a dominagao escravista e destemidos lutado-
res. Da mesma forma, os Minas eram famosos por sua bravura e capacida-
de de organizar revoltas e lutar contra os escravistas. Os Ardas eram vis-
tos como um povo fogoso e ambicioso. Ja os Angolas eram considerados
fisicamente fortes e incansaveis no trabalho'.

Em muitos documentos da escravidao, sob a denominagao genérica de
Angola estavam colocados todos os Bantos. Em contrapartida, muitos Na-
gos e Fantis ou Achantis foram classificados como Minas.

Na Bahia, dentre as etnias africanas que foram trazidas o destaque inte-
lectual e social coube, sem contestacao, aos Sudaneses. Os proprios africa-
nos chamavam os negros de linguas Tshi e Ga, da Costa do Ouro e da Costa

dos Escravos pelo nome de Mina, e tantos tinham sido os escravos oriun-

! RODRIGUES, Nina. Os africanos no Brasil. Sao Paulo. Cia Editora Nacional.
Colegdo Brasiliana. V. 9. 5. edigdo. 1977. p. 35.
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PORTOS

1. Cabo Verde
2. Dakar

3. Mina

4, Principe
5.Sdo0 Tomé

6. Cabinda
7.Luanda
8.Benguela

9. Mocambique

0 Ashantis
[ Daomés
I Iorubas
8 Mandingas
~ Fons
_ Ketos

8 Haussa-Fulahis
I Bingalas

B Kikuyos

I Cassanges
8 Congos

% Bundos

o=

dos daquela regiao que por muito tempo, durante o tr===afico, considera-
va-se a denominagao Mina com o mesmo significado da palavra africano?.

No Maranhao, os escravos eram conhecidos como negros Minas, mas
havia também Jeje, Nago e outras nagoes. Ja na Bahia, a tradigao dos Minas
estava bem conservada, pois os africanos distinguiam perfeitamente duas
espécies de Minas: os Minas-Achantis, que, em geral, eram chamados de
Minas-Santeés, e os Minas-Popos. Estes Gltimos eram povos de lingua Tshi
que atravessaram o Rio Volta e ocuparam uma pequena zona do territorio
dos Jejes. A fama da valentia sanguinaria dos Achantis e de Cumassi, sua
capital, era bem viva na tradigao dos africanos da Bahia®.

No Rio de Janeiro, as nagGes negras mais encontradas eram os Minas,
os Minas-Nejos, os Minas-Mais e os Minas-Cavalos. Porém, é dificil sa-
ber ao certo a que povo se referiam essas denominacées populares. E mais
provavel que na denominagao genérica de Minas estivessem incluidos to-
dos os povos da Costa do Marfim, Costa do Ouro e Costa dos Escravos.
Os Minas-Mais eram, provavelmente, os Jejes-Mais, isto &, Jaje-Marrim,
mesma coisa que Jeje-Muslim e significando Jej-Mugulmano. Também é
provavel que fossem Nagds os escravos chamados Minas-Nejds.

Alias, Nago ou Nagoas era o nome pelo qual era conhecido no Rio de
Janeiro um dos mais afamados grupos de capoeira ou capoeiristas.

Dentre os Sudaneses, quatro nagdes tiveram destaque, na Bahia. Essa
certeza se da pelos vestigios regulares que eles deixavam no povo local e
pela influéncia cultural apreciavel que exerciam sobre os negros em geral.
Eram os Haussas, os Tapas, os Bornus e os Gruncis.

A tradi¢do dos Haussas, no Estado da Bahia, manteve-se viva tanto na
historia das revoltas dos escravos, que esta escrita e pode ser reconstruida
através dos documentos, quanto na superioridade numeérica dos seus mes-

tigos e descendentes. Os Haussas que viviam na Bahia eram todos Malés

? Rodrigues, 1977, p. 107.

3 Rodrigues, 1977, p. 107 e 108.
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ou Mulgumanos. Entretanto, também para o Brasil deve ter vindo gran-
de nimero de Haussas fetichistas ou infiéis, como eram tratados os nao
islamizados, isto &, os que nao tinham influéncias arabes e que nao eram
mulgumanos. Esse & o caso dos Fulas. Alias, as guerras religiosas que de-
ram supremacia ao islamismo criaram uma condigao de inferioridade so-
cial para os negros nao islamizados, principalmente os oriundos do litoral
do Senegal e do leste do Rio Niger”.

Como foram parte dos primeiros africanos chegados ao Brasil durante
o século XVI, e chamados genericamente de escravos da Guing, os Man-
dingas ou Mandes praticamente desapareceram e sua participagao na vida
dos negros brasileiros chegou a atualidade muito mais pela fama do nome,
tanto na tradigao, quanto no conhecimento direto de pessoas que con-
servavam a lembranga nao s6 de muitos negros Mandingas propriamente
ditos, como dos negros Sussus, outro ramo importante dessa familia. O
termo Sussu Frequentemente aparecia nos cantos populares mais antigos.
E ainda hoje, Brasil afora, persistem os termos mandinga e mandingueiro
com o significado de feitico e feiticeiro.

Negros Bantos ainda podiam ser encontrados até 1920 na Bahia. Es-
tes, em geral, falavam, no minimo, duas linguas africanas diferentes, da
mesma forma que os Congos, os Angolas e os Nagos.

Para demonstrar a grande presenga Banto no Brasil, cita-se um estudo

feito em 1817 e considerado um dos mais completos sobre o tema.

os portugueses, (...) sao entre todas as nagoes os que tém o mais
desenvolvido trafico de escravos. Estabelecidos a mais de trés se-
culos em diversos pontos da costa africana, fundaram ai o seu do-
minio (...) e as suas principais col6nias no Reino de Angola, (...)
em Benguela, em Mogambique e nas llhas da Guinéia, de Fer-

nando P&, da llha do Principe, de Sdo Tomé e do Ano-Bom, (...).

“* Rodrigues, 1977, p. 108 e 109.

Do mesmo modo mantém forte comércio com as regides orien-
tais... até o interior do continente, os portugueses de Sao Paulo de
Loanda, capital do Reino de Angola, (...) os escravos embarcados
em Angola e de ordinario denominados somente angolas, descen-
dem das tribos dos ausazes, pimbas, schingas e tembas. Os primei-
ros, mais civilizados, estdo mais familiarizados com a lingua por-
tuguesa do que os outros. Ao norte dessas regides o denominado
Reino do Congo é muito frequentado pelos traficantes de escra-
vos, 0s portugueses, porém, nao tém ai nem dominio nem colonias
proprias, mas ancoram seus navios na Baia de Cabinda, Al rece-
bem eles os escravos que lhes séo trazidos das provincias do nor-
te, Loango e Cagongo, e vao buscar outros dos portos do rio Zaire

ou Congo, onde os negociam com os chefes do lugar.

Os negros que sé@o enviados dai para o Brasil chamam-se comu-
mente cabindas ou congos. Estes sao um pouco mais fracos e bai-
xos do que os acima mencionados, de cor menos preta. Muitas ve-
zes os tragos do rosto diferem de um modo notavel do tipo etiope.

S3o muito apreciados por serem aptos a lavoura®.

As indicagoes desse estudo sobre as principais origens dos negros da
regiao sul-africana sao claras e decididamente confirmam as ja conhecidas
procedéncias das regices de Benguela, Angola, Cabinda e Mogambique.

Na falta de estudos mais precisos sobre os escravos Bantos introduzidos
no Brasil, e naimpossibilidade atual de reconstituir integralmente esse pas-
sado, acredita-se que seja possivel ter como certas as seguintes designagoes:

a) Negros de Angola ou Ambundas, dentre os quais se destacam as tra-
digdes dos Cacanjes, Bangalas ou Imbangalas;

b) Negros Congos ou Cabindas, procedentes do estuario do Zaire;

® Rodrigues, 1977, p. 114 e 115.
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PRINCIPAIS ROTAS DO COMERCIO E
DESLOCAMENTOS DE ESCRAVOS NO BRASIL

c) Negros de Benguela, dos quais 56 se conhece essa designagao;

d) Negros de Mogambique, entre os quais foram bem conhecidos os
Macuas e os Anjicos®.

Percebe-se entao que os conhecimentos sao muito gerais, superficiais
e imprecisos, isso para areas que tém sido, desde longa data, intensamen-
te estudadas. Logo, é de prever que especificamente para o Espirito San-
to as deficiéncias sejam ainda maiores.

De qualquer forma, antigamente na Bahia, as designacées populares
de Nagd, Mina, Angola, Mogambique etc conservaram, tanto para o ho-
mem comum, quanto para o estudioso o valor de sinonimo de “Negro da
Costa” ou “africano”. Para os mais importantes cientistas brasileiros, fo-
ram os Bantos os povos negros que colonizaram o Brasil’.

Se, por um lado, um antigo estudioso dos negros, chamado Nina Ro-
drigues, dizia que, em geral, a maioria dos negros brasileiros era chama-
do de Minas, outro estudioso, Roger Bastide, dizia que inicialmente to-
dos os escravos vindos da Africa eram chamados de “Negros da Guiné” e
que esses eram rebeldes e nao se acostumavam a obediéncia. Os negros
de Angola revelavam mais disposigao para o trabalho e podiam ser facil-
mente ensinados pelos escravos antigos. Ja os escravos domésticos eram
escolhidos conforme sua beleza, inteligéncia, habitos de asseio ou de hi-
giene entre os negros Crioulos, Minas e Nagés - em suma, quase unica-
mente entre os africanos ocidentais. Os escravos destinados aos trabalhos
agricolas, por sua vez, eram recrutados principalmente entre os Bantos®.

Juana Elbein dos Santos, mais uma estudiosa da cultura africana no Brasil,
entretanto, destaca que os africanos mais conhecidos no Pais eram os oriundos

da Costa da Mina, de onde era maior o nimero dos que entravam na Bahia®.

——

¢ Rodrigues, 1977, p. 116 e 117.
7 Rodrigues, 1977, p. 16 e seg.
8 BASTIDE, Roger. Religiées africanas no Brasil. Sao Paulo. V. 2. Livraria Pioneira Editora/USP. 1971. p. 68.

® SANTOS, Juana Elbein dos. Os nagds e a morte. Rio de Janeiro. Ed. Vozes. 1977. p. 32.
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M Finalmente, no Espirito Santo, pode-se dizer que a importagao dire-
ta de africanos data de fins de 1621. Entretanto, ja havia escravos africa-
nos antes, talvez desde 1540, com o inicio do plantio de cana-de-agucar.
Pode-se afirmar sua presenca, com certeza, desde 1550, conforme a ar-
rematagao dos bens de um feitor da capitania, pois nesse documento apa-
recem listados 12 escravos'”.

Também é necessario destacar que os historiadores sao unanimes em
afirmar que a Capitania do Espirito Santo era uma das que mais fazia con-
trabando de escravos. Além disso, eles afirmam que é quase impossivel, nos
dias atuais, apontar com absoluta certeza a origem dos negros capixabas.
Entretanto, suspeita-se que por causa das revoltas de escravos aconteci-
das em Sao Mateus, Guarapari, Serra e na area de ltapemirim, foi muito
significativa a presenca de Sudaneses Mugulmanos nessas regides'.

Conclui-se entao que, assim como ocorre no Brasil em geral, na Capi-
tania do Espirito Santo também é dificil definir com precisao a origem da
populagao africana. Tal origem é definida primeiro conforme documenta-
gao deixada pelo trafico, que omite a precisao dessa origem; segundo pelo
que ficou registrado das falas populares, e terceiro pela declaracao de es-
tudiosos consagrados, mas que também podem ter cometido alguns enga-
nos em face das dificuldades apresentadas pela documentagao.

Na realidade, algumas origens de negros do Espirito Santo podem ser
percebidas nas noticias documentais, como as que se seguem: “Fugiu da
Vila da Serra, Manual Angola, vinte anos, sinal de tiro na perna”, noti-

ciado pelo Correio de Vitéria, em 09 de julho de 1855. Esse mesmo jor-

1 NOVAES, Maria Stella de. Escraviddo e aboli¢do no Espirito Santo. Histéria e Folclore. Vitoria. Prémio
Literario e Cientifico da Assembléia Legislativa do Estado do Espirito Santo. 1963. p. 23 a 26.

" Novaes, 1963, p. 33.

nal, em 14 de janeiro de 1854 anunciava que “fugiu... o escravo Joaquim,

de nagao, que tem trinta e tantos anos...”

. “Em Cachoeiro de ltapemi-
rim... eram conhecidos os escravos da Fazenda Monte Libano, pela apa-
réncia robusta e boa vestimenta. Eram quase todos Minas” foi publica-
do no Correio de Vitoria em 22 de fevereiro de1872"2.

Pelo que se tem ja conhecido e investigado, eram na maioria Minas
(do Castelo de Minas, famosa fortaleza lusitana no porto de Al Juba,
onde passaram para bordo dos navios negreiros) e Angolas os negros do
sul do Espirito Santo. Havia Angolas em Sao Mateus e Vitoria, porém es-
tes eram mais conhecidos como Congos e Criolos ou Crioulos. Alias, era
bem conhecido, em Vitoria, o negro Luis Conguinho, que se apresentava
nas festas do Rosario caracterizado como “Rei do Congo”. E muitos ne-
gros tinham a palavra criolo incorporada a seu nome, como Joao Criolo
e Manuel Criolo. Por outro lado, ha a constatacao da existéncia de “seu
negro mina”, uma espécie de xingamento, pejorativo, até o fim do sécu-
lo XIX. Muitos senhores de escravoss diziam que os Minas eram inclina-
dos a embriaguez, mas que, contraditoriamente, eram também muito re-
sistentes fisicamente, sendo, por esse motivo, preferidos pelos senhores
para o trabalho de mineragao do ouro. O “curandeiro famoso, em Ca-
choeiro de Itapemirim, o Tio Lalau, era um Mina legitimo que confirma-
ra sua origem”. Além disso, existia a crenga geral de que os Minas eram
perigosos, temiveis feiticeiros e insuperaveis nas preparagées de remé-
dios de garrafadas e benzegaoes.

Embora seja considerada inquestionavel a presenca dos Angolas na terra
capixaba, & necessario destacar que no interior desse grupo quase sempre es-
tavam representadas diversas culturas e etnias, todas chamadas de Angola®.

Existia no Espirito Santo uma tradigao oral que dizia que as mulheres

Minas tinham a pele muito preta, eram corpulentas, esbeltas, enfeitiga-

2 Novaes, 1963, p. 47.

¥ Novaes, 1963, p. 27.
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vam os senhores com sua beleza e, com eles, acabam tendo muitos filhos
mulatos, o que em certos casos dava-lhes alguns privilégios frente a situa-
cao geral dos negros escravizados™.

A fama da bravura e do génio aguerrido de muitas nagoes africanas era
tao grande no Espirito Santo que ha fortes suspeitas de que Elesiario, um
dos chefes da Insurreigao do Queimado, era Mina ou Angola, talvez até
de tradigdo Mugulmana®™.

Maciel de Aguiar, um estudioso da cultura negra da area norte, cujo
centro é Sao Mateus, diz, de forma taxativa, que para la foram basica-
mente negros de Angola, “mais precisamente de Cabinda e Benguela™™.

Outro dado que parece importante é que pelo levantamento popula-
cional realizado em 1872, registrou-se que 55,8% dos escravos existen-
tes eram naturais do Espirito Santo e os demais tinham nascido em outras
provincias do Brasil ou na Africa.

Conclusivamente, pode-se dizer que a origem dos negros capixabas é
dificil de ser determinada de forma pormenorizada. Entretanto, acredita-
mos que a maioria era principalmente da grande etnia Banto. E era, mui-
tas vezes, chamada de Angola ou Mina, mesmo entendendo que sob es-
sas denominagdes estavam diluidas muitas culturas e etnias. Assim, apare-
cem outras denominagoes, como Cabindas, Benguelas, Caganjes, Criou-
los e Congos. Mesmo sendo aceito o argumento de que nao existiam, por
exemplo, os negros Minas e Angolas, pois essas eram apenas denomina-
goes dadas aos africanos embarcados como escravos nos portos dessas re-

gides, a conclusao nao se altera.

** Novaes, 1963, p. 27 e 28.

> Novaes, 1963, p. 73 e a citagio de BONFIM, Celso feita por SANTOS NEVES, Guilherme. In
Folclore Brasileiro-Espirito Santo. Rio de Janeiro. MEC/Departamento de Assuntos Culturais/FUNARTE/
Campanha de Defesa do Folclore Brasileiro. Impressdo SS Artes Graficas. 1978.p. 5 e 6.

' MACIEL DE AGUIAR, Sebastizo. Politico, poeta e reconhecido estudioso de Sdo Mateus que se dedica
ao estudo da cultura negra da regido. Concedeu longa entrevista a produtora de televisio Vera Viana,
quando ela recolhia material para uma matéria especial sobre os negros do Espirito Santo e que foi levada
ao ar nacionalmente pela Rede Brasil de Televisao Educativa sob o nome de “Momentos de Uma Raga”. A
entrevista integral de Maciel de Aguiar esta gravada em video VHS e pertence ao acervo de Cleber Maciel.

Da mesma forma, se aceita dizer que para o Espirito Santo vieram
muitos Sudaneses, embora os registros de sua presenga sejam dificeis de
apontar com maior convicgao. Entretanto, nao significa dizer que a ori-
gem dos negros capixabas do final do século XX seria, na sua composigao
total, apenas efetiva e diretamente ligada a essas bases historicas dos seé-
culos anteriores. Alias, nesse sentido, é necessario considerar que a mo-
bilidade migracional da populagao negra durante o século XX foi grande.
Muitos baianos, mineiros, cariocas e de outras unidades da federacao bra-
sileira por aqui passaram ou se estabeleceram. Dessa forma, falar da ori-
gem dos negros capixabas & pensar os remanescentes de muitas culturas
e etnias africanas; segundo, somar isso as miscigenagoes ocorridas com os
brancos e os indios, e terceiro, nessa resultante mestica deve-se incluir
ainda a participagao, mesmo que em escala pequena, dos brancos da gran-

de imigragao europeia e dos brasileiros em geral.
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ideia aqui é evidenciar, através de nimeros, que o Espiri-
to Santo sempre teve importante contingente populacio-
nal negro e destacar que essa populagao tendia a concen-
trar-se em trés areas, historicamente consideradas bases

da riqueza econdmica até, pelo menos, o fim do século XIX.

WA Como ja se sabe, desde o século XVI havia negros no Espirito Santo.
Vitoria, por exemplo, em 1551, tinha 7.225 habitantes, dos quais 4.898
eram escravos, portanto, nao brancos.

Séculos depois, em 1856, a populagao da capitania, conforme o chefe
de Policia da Provincia, totalizava 49.092 habitantes, sendo 36.823 livres e
12.269 escravos. Pelo relatorio do presidente da Provincia em 1871, a popu-
lagao era de 70.585 habitantes, sendo 51.825 livres e 18.760 escravos. Con-
forme o mesmo relatorio a populagao estava distribuida da seguinte forma':

E muito importante lembrar que o total de escravos no Espirito Santo em 1887
era de 13.382 pessoas. Logo, pode-se afirmar que esse era o nimero minimo de
pessoas negras, uma vez que nao existiam escravos brancos. Como apos quase
nao ha mais informagdes sistematicas sobre a cor das pessoas, fica dificil saber
como foi a mobilidade censitaria da populagao negra depois do fim da escravidao.

Se antes de 1888 os dados eram imprecisos, depois dessa data ficaram mui-
to mais, porque a maior parte das pesquisas sobre o niamero de pessoas nao fa-
zia referéncia a cor da pele. A partir dos dados estatisticos antigos, os censos,
mesmo que nao houvesse a cor especificada dos recenseados, tinha-se certe-
za do nimero minimo de negros, tomando por base o quantitativo de escra-

vos. Isto &, o nimero de escravos era o limite minimo para se pensar o numero

7 SALETTO, Nara. Consideragées sobre a transigdo do trabalho escravo ao trabalho livre na economia cafeeira

do Espirito Santo. (1888-1929). Rio de Janeiro: Mestrado em Histéria na UFRJ. Mimeo, 1985. p. 27 e 28.

B LIVRES

14.669 882

COMARCA
DE VITORIA

1.358 2.910 1.159

COMARCA DOS
REIS MAGOS

COMARCA DE
SAO MATEUS

7.263 2.977 4.835

COMARCA DE
ITAPEMIRIM

de negros. Apos 1888, sem escravidao, quase nao era possivel saber o nime-
ro minimo de negros. Alias, parecia até que os negros estavam “desaparecen-
do” em meio a tantos brancos que chegaram através da grande imigracao eu-
ropeia. Somado a isso havia o fato de que o governo brasileiro identificava-se
como representante de um povo branco. Mesmo assim, existem alguns dados.

Nesse sentido, € importante destacar a tabela a seguir, que traz uma variagao

populacional segundo a cor, conforme o Departamento Estadual de Estatistica'.

'8 IBGE - Conselho Nacional de Estatistica. Departamento Estadual de Estatistica do Espirito
Santo. Anudrio Estatistico do Espirito Santo. Ano V. Vitéria. Servigo Grafico. 1960.
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1872 1890 1940 1950

Por essa tabela vé-se perfeitamente que até 1890 o nimero de ne-
gros, isto &, pretos e pardos, era maior do que o numero de brancos.
Com a imigragao de europeus, o nimero de brancos ultrapassou, ja em
1940, o nimero de negros. Também se observa que o nimero de bran-
cos aumentou, a partir de 1890, quase dez vezes, enquanto o nimero
de mesticos e pretos aumentou apenas cinco vezes, porém registran-
do diminuigao no namero de pretos entre 1940 e 1950. O que ocorreu
que resultou nessa redugao?

Pode ter havido erro nas contagens, ma fé dos pesquisadores, manipu-
lagao dos nimeros. Tudo isso & muito duvidoso.

Dessa forma, conclui-se que ainda faltam muitos estudos para se
determinar com maior precisao os nimeros populacionais dos negros
no mapa capixaba durante e posteriormente a escravidao, tendo em
consideragao que até os dias atuais ainda nao sao devidamente compu-
tados, nos estudos censitarios, os dados sobre a cor das pessoas. Nao
obstante, ficou evidenciado que o Espirito Santo sempre teve parte
significativa de populagao negra escravizada. Se a esses nameros fo-
rem acrescidos os grupos negros e mestigos livres pode-se chegar a
indicagao de que a participacao dos negros na formagao populacional

do Estado é grande.

De qualquer forma, os estudos censitarios feitos pelo governo na de-
cada de 1980 apontavam que os negros constituiam, pelo menos, 45%
da populagao total. Entretanto, outras estimativas, elaboradas a par-
tir de estudos realizados por institui¢oes e entidades de defesa dos in-
teresses da comunidade negra, mostravam que, considerando todos os
pretos e mestigos, o percentual de negros no total populacional era de,
no minimo, 65%.

Considerando que o Censo de 1991 aponta uma populagao total capi-
xaba em torno de 2,5 milhoes de pessoas e que os pretos e mestigos sao
65% desse total, pode-se dizer que o nimero de negros no Espirito San-

to & de aproximadamente 1,6 milhao de pessoas.

M Em consequéncia da concentragao negra promovida pela escravidao,
o Espirito Santo tem algumas regides onde os tragos da heranga cultural
africana afloram e expéem-se com mais definicao.

O Estado tinha trés grandes areas de maior concentragao popula-
cional escrava, por conseguinte de forte presencga cultural negra: o nor-
te litoraneo, tendo Sao Mateus como principal polo; o sul, cujo polo era
Cachoeiro de ltapemirim, e a regido central, area de influéncia imedia-
ta de Vitoria. Foram essas as trés areas economicas que deram a base da
vida capixaba e projetaram inicialmente a capitania e depois a provincia

no cenario mais geral.

Sdo Mateus era o maior centro capixaba de escravos e para la se
concentrava a migragao dos baianos. Para Castelo, Itabapoana, Ita-
pemirim e margens do Santa Maria da Vitoria desciam os minei-

ros fundadores de florescentes fazendas, providas de grande es-
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cravaria cujos bragos garantiam a abastanca dos senhores, (...) no
Itapemirim, a concentragao dos escravos na agricultura ja era um
fato em 1874, pois havia apenas 52 deles na cidade, e 88% da po-

pulagdo escrava ativa era de lavradores”.

Essas trés regides eram tao importantes para a distribui¢ao de forga de
trabalho escrava que depois de 1850, apesar do fim do trafico, os portos
das regices de Itapemirim, Vitoria, Sao Mateus e Guarapari ainda recebe-
ram muitos escravos, via contrabando. Mesmo a regiao de Santa Leopol-
dina, area de colonizagao alema, tinha numerosos escravos®. E necessa-
rio lembrar que-falar em areas de concentragao nao significa afirmar que

fora delas nao havia negros.

A regido de Vitoria, area de povoamento antigo e sede da capital,
estava entre aquelas abarrotadas de escravos, nas primeiras déca-
das do século XIX; eles constituiam 40% da populagao nos censos
de 1824 € 1872 e a regiao concentrava mais da metade dos escra-

vos da Provincia, cerca de 7.000, num total de 13.0007.

Quando, no inicio do século XIX, as fazendas de café das regices cen-
tral e sul superaram as de cana-de-aglcar, houve a ampliagao da explora-
gao do trabalho escravo. Isso fez com que praticamente dobrasse o nime-
ro de negros nessas areas, enquanto permanecia estavel, ou até mesmo di-
minuia o numero de negros escravizados na parte norte.

Inclusive, no inicio do cultivo comercial do café na regiao de Vitoria,
foi realizado um censo provincial, que registrou, em 1843, a existéncia

de 4.850 escravos na regiao, representando 32% da populagao. Enquan-

¥ Saletto, 1985, p. 27 e 28.
2 Novaes, 1963, p. 52.

? Novaes, 1963, p. 55.

to isso, a populagao livre ficou estavel, em aproximadamente 10 mil, mas
o nimero de escravos declinou, talvez por causa do inicio do povoamen-
to da regido do ltapemirim, com a abertura de fazendas de café e transfe-
réncias de muitos escravos para elas. Além disso, seguramente, houve au-
mentos nos precos desses escravos.

Em 1859, uma pesquisa sobre a situagao da agricultura realizada pelo
entao presidente de Provincia denunciava “um certo vacuo produzido pelo
fim do trafico. Isto €, os lavradores apontam a falta de bragos como um
de seus principais problemas, ao lado dos transportes e da falta de capi-
tais”. Porém, o presidente ressaltava que os maiores proprietarios ainda
possuiam bom nimero de escravos.

Na Serra, o trabalho era todo escravo. Em Vitoria, o trabalho nao era
todo escravo por causa das caracteristicas de urbanidade, comércio, ad-
ministracao, artesanato e a presencga de pequenos cultivadores. Ademais,
parece que na medida em que aumentava o prego dos escravos, a maioria
deles ia sendo concentrada nas regides de grandes propriedades, princi-
palmente no sul. Entretanto, ha fortes indicios de que a populagao negra
livre espalhava-se por todas as regices de terras devolutas, sem estabe-
lecer posses individuais, porque exploravam a terra de forma coletiva e
sem objetivos mercantis. Parece também que muitos foram se estabe-
lecer em pontos pesqueiros do litoral, o que significa que grande parte
dessa populagao negra e india ficava fora dos levantamentos censitarios
da época. Nao se pode negar que os negros e os indios eram em nime-
ro maior do que aquele que os documentos diziam.

Em 1861, o presidente Costa Pereira avaliava que a parcela da popu-
lagao livre que trabalhava na agricultura compunha-se de pessoas que
usavam os seus proprios bragos ou um pequeno nimero de escravos®.

E interessante notar que por volta de 1872, em Vitoria, a maioria

dos escravos era jovens com menos de 20 anos, 2.387 eram lavradores

2 Saletto, 1985, p. 55 e 56.
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ESTADO DO ES PiRlTO SANTO e 1.316 trabalhavam em servigos domésticos?®. Alias, 43,6% dos escra-

vos eram criangas com menos de 16 anos, enquanto podiam ser conside-
rados velhos 56 15,5% do total dos 6.919 escravos da regiao®. Pode-se
destacar também que a composicao etaria da populagao escrava de Vi-
toria era bastante diferente das de outras regides cafeeiras, onde o pro-
blema do abastecimento provocou o envelhecimento do plantel de es-
cravos. Em Vitoria, aconteceu o inverso: a percentagem de idosos era
pequena, mas havia um enorme contingente de criangas. No aspecto da
composigao etaria, Vitoria era semelhante ao nordeste brasileiro, mas
apenas nesse aspecto, uma vez que, enquanto Vitoria mantinha seu con-
tingente de escravos, o Nordeste perdia o seu®.

Também é interessante perceber que nas areas norte e sul o nime-
ro de pretos, em relagao ao nimero de mestigos, era, no fim do século
XIX, bem maior do que na parte central, onde havia certo equilibrio en-
tre o nimero de pretos e mestigos. Logo, é possivel afirmar que a mis-
cigenagao em Vitoria era maior. Essa mesticagem parece ter aumenta-
do ao longo do século XX.

Como se viu, historicamente, o Espirito Santo tem trés regices de con-
centragao de populagao negra. Essas regides - nos anos 90 do século XX
continuam sendo as maiores areas de concentragao de populagao e mani-
festagoes de cultura negra do Estado.

No sul, isso pode ser observado primeiro por manifestages culturais
negras, como o Boi Pintadinho, o Mineiro-Pau ou Manejo-Pau e o Caxam-
bu, também chamado de Batuque, Tambor, Catamba ou Jongo; segundo
por manifestagoes culturais afro-indigenas, como o Bate-Flexas; terceiro
por manifestagdes culturais negras que copiam tradi¢ées alemas e italia-

nas, como é a Danga das Fitas, realizada por comunidades rurais negras, e

- Regibes de concentragdo B ——
de populacdo negra até 1888

% Saletto, 1985, p. 57 ¢ 58.

2 Saletto, 1985, p. 58.

% Saletto, 1985, p. 59.
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quarto pela existéncia, em diversos municipios de bairros - alguns chama-
dos “Quilombo” - onde a populagao é quase toda negra.

No norte, a listagem de manifestagdes culturais negras é muito gran-
de, destacando-se os varios tipos de Congos, Jongos, Reisados e Bois, o
Alardo, o Ticumbi e as comunidades negras rurais, como as do Espirito
Santo e de Santana.

Na regiao central, os morros e ocupagoes urbanas destacam-se com
congos, escolas de samba e jovens identificados com a cultura musical ne-
gra norte-americana. Os grupos de capoeira sao comuns e abundantes por

todo o Estado, independentemente da concentragao de populagao negra.

80

Dona Astrogilda, rainha
da Banda de Congo Sao 221
Benedito do Rosario

da Vila do Riacho, municipio

de Aracruz (ES) e lider

espiritual de Umbanda. ? e

Foto: Alair Caliari S .?. e
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pessoa escravizada era considerada um objeto e, como tal,

podia ser comprada, vendida, alugada, emprestada, doada,

dividida, trocada etc. Dessa forma, uma pessoa podia, como

aconteceu, por exemplo, em 1883, ser vendida por 450 mil

réis, sendo pagos 400 em dinheiro e uma vaca, no valor de 50.

Também o escravo, por seu valor, podia ser usado como

moeda para o pagamento de dividas e pertencer a varios pro-

prietarios a0 mesmo tempo. Esse foi o caso, por exemplo, de trés irmaos
que herdaram uma escrava. Em outro caso, sendo dois irmaos, um homem
e uma mulher, proprietarios de um mesmo escravo, um deles faleceu. O
sobrevivente, a mulher, recebeu 250 mil réis como pagamento pela liber-
dade vendida da metade do escravo. Ha casos ainda como o de outra mu-
lher que, em testamento, deu liberdade a apenas metade do seu escravo e
ofertou a outra metade para Nossa Senhora da Penha. Os padres do Con-
vento, logico, obrigaram o escravo a trabalhar, mas nao lhe davam a me-
tade do tempo a que ele tinha direito, para produzir seu proprio sustento,
uma vez que a administragao do Convento da Penha alegava que somen-
te tinha obrigagao com uma metade do escravo e que, assim, nao neces-
sitava, alimenta-lo. O “meio escravo” sofreu fome, prisdao e maus tratos
por causa da intolerancia dos “piedosos” padres e, possivelmente, acabou

morrendo faminto e doente por ser apenas “meio livre” 26,

WA Alguns dos principais castigos impostos eram as chicotadas ou agoites
com o “bacalhau”, espécie de chicote feito de couro cru retorcido, que va-

riavam em numero, conforme a gravidade da falta cometida; as palmatorias

% Todas as informagdes desta parte foram tiradas da obra de ALMADA, Vilma Paraiso Ferreira.
Escravismo e transi¢do. O Espirito Santo (1850-1888). Rio de Janeiro. Editora Graal. 1984.

Principalmente o Capitulo lll, A Escraviddo no Espirito Santo: Aspectos Econémicos e Sociais, p. 101a 174.

também variavam. Havia também os ferros, de formatos diversos para pes-
cogo, cintura e membros, que o condenado podia carregar por muitos anos
ou pela vida toda; o tronco, no qual o condenado ficava preso por dias e/
ou noites, e a venda em leilao, separando as pessoas de uma mesma familia.
Muitos castigos eram também inventados ou inovados, com variagoes desses
Ja conhecidos, dependendo da imaginagao masoquista e a crueldade dos se-
nhores. Assim, furar olhos e cortar linguas, orelhas, maos e pés eram muito
comuns, bem como retalhar com cortes e marcar a pele com ferros em bra-
sa. Quase sempre o condenado a um desses castigos era amarrado ou acor-
rentado no tronco, posto em cangalha (uma pega de madeira ou ferro que
prende os pulsos na altura do ombro e junto ao pescogo) ou ainda imobili-
zado no vira-mundo, instrumento de tortura parecido com o "pau-de-ara-
ra”, muito utilizado nas torturas aos presos, nas delegacias de policia atuais.

Além de castigos e prisoes, aos escravos eram proibidos os divertimen-
tos e o uso de adornos. Havia ainda uma série de restri¢ées discriminado-
ras quanto a participacao deles nas atividades do cotidiano social. Um caso
que ficou muito conhecido em Vitoria foi o de um escravo que, mesmo
sendo sacristdao de uma igreja, foi impedido pela Irmandade do Santissimo
Sacramento de sair numa procissao, apesar dos protestos da Irmandade de
Sao Benedito. Outro caso foi uma lei instituida em 1857, pelo Governo do
Espirito Santo, que proibia os escravos de participarem do “entrudo”, uma
espécie de brincadeira carnavalesca de rua, sob pena de 25 agoites e 24
palmatorias. Num terceiro caso, ocorrido em Cachoeiro do Itapemirim, em
1888, um escravo foi preso porque acompanhava um “Pagode dos Reis”.

Muitas vezes, para castigar escravos, os senhores os obrigavam a fa-
zer coisas que suas crengas religiosas proibiam ou mesmo que as desres-
peitavam. Nesse caso, por exemplo, obrigavam a pessoa a comer um ali-
mento proibido, a impediam de cumprir um ritual ou ainda, o que era mui-
to comum, proibiam que fossem tratadas de doengas pela medicina natu-
ral, prendendo seus praticantes sob acusacao de feiticaria. Havia ainda a

“peia”, um tipo de algemas para tornozelos e pulsos, de madeira ou de fer-
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ro, que imobilizava totalmente o escravo em posi¢ao extremamente inco-
moda. A pessoa podia ser imobilizada simplesmente para ficar ali por ho-
ras e dias ou entao para ser agoitada, queimada vagarosamente, colocada
num formigueiro, mutilada etc.

Para os escravos fugitivos e recapturados, havia castigos que variavam
de palmatorias, passando por chibatadas ou mutilagoes, chegando a tortu-
ras mortais. Era muito comum os fugitivos recapturados aparecerem “mis-
teriosamente” mortos.

Uma lei municipal de Vitoria, no ano de 1829, estabelecia que como
castigo por problemas na limpeza de ruas e de casas e por uso de armas
os escravos e criangas receberiam entre 24 e 48 palmatorias. Sendo ho-
mens, seriam agoitados no pelourinho, isto €, um tipo de mastro de ma-
deira ou ferro erguido nas pragas, para as torturas em puablico. Essa legis-
lagao também definia que o escravo encontrado pela cidade sem o “bi-
lhete”, um tipo de autorizagao para ir e vir, seria preso e receberia, no pe-
lourinho, até 200 chibatadas.

E necessario destacar que todos esses castigos eram empregados contra
quaisquer negros, inclusive livres. Assim, mesmo que uma pessoa nao fosse
escrava, o fato de ser negra fazia com que ela fosse considerada “suspeita”.
Logo, tinha sempre que portar uma Carta de Liberdade, uma autorizagao de
circulagao, enfim, um documento de comprovagao de sua condigao de livre.
Isso & muito parecido com as exigéncias atuais da policia brasileira de que
todos os negros portem o documento “Carteira de Trabalho”, sob pena de
irem presos como suspeitos de algum crime, cujo mais leve é a “vadiagem”.
Tambem é similar com as exigéncias que a policia racista branca da Africa
do Sul faz dos negros, que, para andarem livres, devem possuir um “passe”.

Tal como no apartheid da Africa do Sul e nas praticas racistas dos Estados
Unidos da Ameérica, no Brasil os casos de violéncia e abusos contra os negros
iniciados na escravidao mantiveram-se até os dias atuais. Se antigamente,
apesar de o governo tentar diminuir, tais praticas continuavam cada vez mais

fortes e os senhores que ocasionalmente foram acusados nada sofreram, pois

os conchavos e a corrupgao de autoridades policiais e judiciais acabavam sem-
pre os inocentando, atualmente a situagao nao & muito diferente, e os negros
continuam sendo discriminados, injusticados e punidos, enquanto os bran-
cos ricos, principalmente, nada sofrem por maiores que sejam seus crimes.
Ainda hoje, tal como no passado, os negros presos sob suspeita de al-
guma falta, leve ou grave, sao submetidos a violentas torturas para con-
fessar crimes que podem nao ter cometido e acabam sendo incriminados

e, mesmo inocentes, condenados?’.

Mo Espirito Santo era, durante o periodo escravista, uma provincia es-
sencialmente agricola e apoiada na forga de trabalho dos escravos. Nesse
caso, € necessario destacar que os negros exerceram todos os tipos de tra-
balhos rurais e urbanos existentes. Mas é importante destacar que muitas
dessas atividades requeriam inteligéncia, iniciativa e conhecimentos téc-
nicos, como o extrativismo mineral e vegetal; os servigos domeésticos de
todos os niveis; o artesanato e as manufaturas com argila, madeira, couro
e metais; os trabalhos como tripulantes de embarcagoes fluviais e mariti-
mas; pescadores; artistas; ferreiros; consertadores de armas e serralhei-
ros; criadores de animais etc. Todas as atividades produtivas constituiam
trabalhos para negros, logo, pode-se dizer que foram eles os construtores
da base da riqueza capixaba, fossem eles escravos ou livres.

Em uma fazenda escravista, um dia de trabalho para os negros poderia
ser assim: acordar as 5 horas e depois da higiene pessoal, café com broa
de milho, uma reza e trabalho até as 9 horas, quando era servido o almogo,
quase sempre de forma coletiva, ou seja, em grandes gamelas, uma espécie

de bacia feita de madeira. Por volta de meio-dia, havia uma merenda de

Z Quase todas essas informagées estao na obra citada de Almada, 1984.
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café com batata assada, banana-da-terra ou angu. As atividades seguiam
até o jantar, as 16 horas, e depois retornavam ao trabalho até as 18, quan-
do eram encerradas as atividades nos campos e todos voltavam para a casa
grande, onde eram dadas adverténcias sobre o andamento dos trabalhos,
instrugoes e recomendagoes para o dia seguinte ou até mesmo procurava-
-se apurar alguma irregularidade que estivesse ocorrendo. Apos isso, novo
lanche, mais umas oragdes e as 20 horas todos deveriam ir para as senzalas.
Aos sabados, a rotina poderia ser normal até o meio-dia quando o en-
carregado, capataz ou o proprio senhor fazia uma inspegao, aconselhava,
instruia e definia novas tarefas para a semana seguinte. Depois, poderia
haver uma folga para que os escravos cuidassem de seus afazeres particu-
lares, como lavar roupas, cuidar de criangas, dos velhos e enfermos ou até
de atividades artesanais e de lazer. Aos domingos, apos a missa, poderiam
ser realizados os batizados, casamentos e festas com liberdade para os ne-
gros. Houve casos de senhores que, em ocasices especiais, até davam pre-
sentes para seus escravos, acompanhavam suas festas ou até mesmo bati-
zavam seus filhos. Era comum os senhores procurarem desenvolver certo
paternalismo no tratamento de seus trabalhadores escravos ou livres, pois
isso |hes asseguravam, as vezes, a fidelidade e o apoio do trabalhador, evi-
tando fugas e suavizando as relagdes entre senhores e escravizados.
Houve casos de senhores que nao reprimiam as manifestagoes cultu-
rais negras e até mesmo gostavam de vé-las, divertindo-se com elas. Nesse
quadro, enquadravam-se os senhores da Fazenda Monte Libano, em Ca-
choeiro de Itapemirim. Entretanto essa nao era a regra. A maioria dos se-
nhores procurava economizar o maximo na alimentagao de seus trabalha-
dores e explorar o seu trabalho, inclusive evitando dar as folgas dos dias
santos e domingos, nao permitindo que eles plantassem ou tivessem uma

folga para cuidar de suas proprias rogas®.

28 Almada, 1984.

M Eram grandes as dificuldades para permanecerem unidos pais e filhos
de uma mesma familia de escravos. Havia resisténcia de muitos senhores
em permitir casamentos; aconteciam separagoes ocasionadas pela ven-
da de membros de uma mesma familia e castigos e vingangas impostas as
familias, humilhando os pais com torturas ou tirando-lhes os filhos. Ape-
sar de tudo isso, a uniao entre escravos era muito mais frequente do que
os historiadores tém revelado. E sabe-se tambéem que muito do que tem
sido falado sobre a promiscuidade sexual entre os escravos era mentira dos
senhores para justificar os abusos que eles cometiam contra os negros.

Pesquisas recentes tém demonstrado que em 1875, por exemplo, nas
fazendas de Viana e Queimado, mais de 60% dos escravos eram membros
de familias nas quais os filhos viviam ao lado dos pais. Contudo, mesmos
que essas areas fossem tradicionais na exploragao do trabalho escravo e
que o trafico entre as diversas provincias e diferentes regides do proprio
Espirito Santo tenha sido fator de desagregagao familiar, nao se pode ne-
gar que houve grande nimero de casamentos estaveis.

E perceptivel também o fato de ter havido unides duradouras entre
negros e brancos, ja que sempre foi grande o nimero de mestigos capi-
xabas, principalmente mulatos, nas areas menos ricas. Ha registros, nes-
sas regices, de mestigos que ascenderam socialmente ou ganharam a li-
berdade através do reconhecimento da paternidade pelo senhor de sua
mae. Alguns desses mestigos tornaram-se senhores de escravos ao rece-
berem herangas dos pais. Alias, nesse sentido, é conhecido o inventario
dos bens de Joao Ignacio Vieira Machado, que, ao morrer, deixou como
herdeiros 16 filhos, gerados com cinco escravas, todos reconhecidos por
ele em batismos realizados na Capela de Nossa Senhora da Ajuda, na fa-
zenda Aragatiba, em Viana.

Em Viana e Vitoria, por sinal, eram muito comuns os casamentos en-

tre escravos e livres, principalmente mulatos. Ja nas regies de Sao Ma-
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teus e Cachoeiro de Itapemirim, a maioria dos casamentos acontecia en-
tre pessoas escravizadas e a miscigenagao era menor?,

Concluindo, pode-se dizer que embora o escravo fosse considerado um
objeto que, como tal, o senhor podia vender, dar, partir, mutilar etc, isso
nao lhe tirou a condigao de humano. Outro aspecto importante & que, em-
bora abundantes, cruéis e variados, os castigos nao destruiram o espirito de
luta, a vontade de viver e a dignidade dos negros. Tudo isso era demonstra-
do pela variedade, diversidade, competéncia e seriedade com que, mesmo

sob péssimas condigoes, os negros realizavam seus trabalhos e tentavam

organizar suas vidas e familias da melhor forma possivel.

2 Almada, 1984.

Congos) de Sao Benedito de Conceigao da B

e quilombola procedente da comunidade do

‘w== Angelim, norte do Espirito Santo. Foto: Alair Caliari
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retende-se agora destacar que as revoltas dos escravos
eram parte do quadro geral da resisténcia dos negros con-
tra a destruigao fisica e cultural promovida pela escravidao
e, acima de tudo, evidenciar os aspectos mais significati-

vos dessa resisténcia.

Y Parece que o black power ja tinha suas raizes na escravidao, pelo me-
nos em termos da moda de usar os cabelos grandes, afinal “os negros ca-
tivos querendo ser forros” usavam cabelos da “altura dos morros”, confor-
me verso popular andnimo da época3o-

Se, naquele tempo, o uso de cabelo grande era sinal de manifesta-
cdo contra a escravidao e afirmagdo de liberdade, nas décadas finais do
século XX também o uso de cabelos grandes, tanto do tipo black power,
quanto do tipo “rastafari”, tém sido sinénimo de rebeldia, conscientiza-
gao negra, luta contra as discriminagdes raciais, afirmagao da negritu-
de contra as tentativas de imposicao de padroes de beleza e de estética
dos brancos e, sintetizando, afirmagao do direito de liberdade ideologi-
ca, religiosa e politica.

Assim, as revoltas dos escravos contra o sistema escravista devem ser
vistas nao so como revoltas pela liberdade do corpo, mas também, e prin-
cipalmente, pela liberdade da mente.

Desde o inicio do processo escravista, na mente dos negros, ja estavam
presentes a revolta, a resisténcia e a luta. Inicialmente, a resisténcia tinha ca-
racteristicas quase individuais, espontaneas e sem uma organizagao que ga-
rantisse um minimo de sucesso. Destacam-se as revoltas dentro dos merca-

dos e navios transportadores, nos mercados de revenda e nas fazendas. Neste

30 Novaes, 1963, p. 65.

caso, quase todos os historiadores tem falado das fugas, suicidios e motins.

Na medida em que os séculos de exploragao da escravidao decorrem e
ampliam-se os contingentes populacionais submetidos a esse regime, mui-
tas transformagdes também ocorrem nas formas de resisténcia dos escra-
vizados. Assim, o individualismo, a espontaneidade e a desorganizagao ce-
dem lugar as manifestagoes bem estruturadas. As fugas e revoltas passam
a ser bem organizadas e buscam a liberdade pela luta armada e de resis-
téncia, se necessario, até a morte.

Pode-se dizer que foi gracas ao sacrificio de muitos escravos que foi
acelerado e aprofundado o desgaste do sistema escravista, de tal forma que
muitos brancos puderam perceber seus horrores, tornando-se abolicionistas.

A fuga foi um recurso muito utilizado pelos escravos, em todos os tem-
pos e lugares, para tentar a vida em liberdade. Com esse objetivo busca-
vam um lugar para morar nas matas, formando os quilombos.

As mais lidas e maiores sessoes dos jornais da época eram os anancios
de fugas, compra e venda de escravos. Nos anancios de fugas, os fugitivos
eram descritos com minUcias sobre suas caracteristicas fisicas, intelectuais,
comportamentais e de personalidade. Também eram ofertadas recompen-
sas pela sua captura. Em geral, tais anGncios eram acompanhados de uma
ilustragao caricata de um negro carregando uma trouxa.

Documentos de 1710 ja registravam a existéncia de quilombos por vas-
tas areas do Espirito Santo, principalmente nas regides de ltapemirim, Ser-
ra, Muribeca, Ponta da Fruta e Guarapari.

No século seguinte, em 1822, os escravos da Serra, Jacaraipe, lina, Ita-
pemirim, Queimado e Pontal da Cruz promoveram uma revolta que logo foi
abafada, tendo sido presos e castigados muitos negros, entre os quais um
chamado Antanio, considerado o chefe da rebelido. Apurou-se que Anto-
nio, tendo sabido que um artigo em defesa do fim da escravidao tinha sido
publicado em certo jornal capixaba, convocou os escravos dessas localida-
des para uma manifestacao pela liberdade, na qual todos compareceram

armados com facdes, enxadas, porretes e armas de fogo.
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No ano seguinte, em 1823, os moradores brancos de Sao Mateus fize-
ram uma reclamagao ao governo alegando que la existiam muitos quilombos
cujos membros estavam atacando-os. A repressao foi organizada, mas nada
foi encontrado. Entretanto, em 1827, mais de 90 escravos de um quilombo
local ameagaram, em conjunto com os escravos de uma fazenda, invadir a
vila e tomar seu controle. Mais uma vez, eles foram fortemente reprimidos
e dispersados pela policia. Anos mais tarde, em 1836, novamente grande
tropa da policia foi organizada para, a pedido dos moradores brancos, com-
bater varios quilombos que eles diziam existir por toda a extensao de terras
entre a Vila da Serra e Benevente, passando pela area do Rio Santa Maria.

Sabendo da aprovagao da lei de 7 de novembro de 1831, que dava a li-
berdade a todos os africanos que, a partir dessa data, chegassem ao Bra-
sil, os escravos da Vila do ltapemirim tentaram organizar uma revolta para
também obterem a liberdade, mas os lideres foram presos e castigados, e
a revolta ndao aconteceu.

Os negros organizados em quilombos faziam expedigées de ataques
as vilas para pegarem armas, ferramentas, polvora e alimentos. As vezes,
aproveitavam para se vingar dos senhores cruéis, colocando fogo nas plan-
tagoes, castigando feitores e senhores, raptando mulheres para irem mo-
rar nos quilombos e promover a liberdade para todos.

Por sinal, a vida nos quilombos era muito dificil, pois havia sempre a
ameaga de os negros serem atacados pela policia. Dessa forma, eles esta-
vam sempre em estado de alerta para as batalhas constantes e as mudangas
rapidas de locais. Assim, quase nao havia condi¢ées de serem desenvolvidas
atividades agricolas mais duradouras, motivo pelo qual muitos quilombos
faziam expedigdes de ataque as fazendas e matavam algum gado para a ali-
mentagao. Em geral, o boi era morto e desmembrado no proprio pasto, mas
todo ele era aproveitado: a carne que sobrava era secada ao sol ou salgada;
ossos, chifres e couro eram utilizados para a confecgao de objetos diversos
para uso no dia a dia, como pentes, talheres, canecas, calgados, adornos, re-

cipientes de transporte de liquidos e sementes. Com o sebo fazia-se sabao.

Houve, inclusive, um quilombo, na localidade de Capivari, Vila do Rio
Pardo, cujos membros, com a ajuda de uma escrava conhecida por Pre-
ta Mariana, faziam até o comércio na vila, vendendo o que produziam e
comprando o que necessitavam, mas também atacavam fazendas para
pegar roupas e armas.

E interessante notar que houve casos em que pessoas brancas prote-
giam escravos fugidos e até faziam comércio com membros de quilombos,
sem denuncia-los. José de Almeida, por exemplo, foi acusado, em 1835, de
dar protegao para quatro escravos fugitivos da Serra. Também o juiz José
dos Santos Porto, dois anos antes, ja tinha sido acusado de dar guarida, na
sua fazenda, a escravos fugitivos, alem de facilitar a fuga de membros de
um quilombo que tinham sido aprisionados em Sao Mateus.

Sem entrar em detalhes sobre as muitas revoltas de escravos aconte-
cidas no Brasil, @ importante destacar um episodio ocorrido na Bahia. Em
dezembro de 1826, alguns senhores de escravos, armados, decidiram partir
a procura de negros fugidos que tinham formado um quilombo entre a es-
trada de Cabula e o Baixo Urubu. O encontro resultou em luta sangrenta,
com a prisao de um negro que afirmou que os escravos tinham projetado
uma revolta geral na Bahia para a véspera do Natal. O que se quer desta-
car é que o centro do quilombo e o lugar de inspiracao da revolta era um
barracdo de candomblé®'. Sabe-se que as comunidades de candomblé fo-
ram centro de preservagao dos valores culturais, nao so religiosos, mas de
varios aspectos da cultura africana.

No caso do Espirito Santo, esse relato assume faceta mais intrigante
ainda se for considerada que uma importante manifestacao religiosa ne-
gra na regiao norte, de grande influéncia dos negros da Bahia e de onde
ocorreram os mais numerosos casos de quilombos e revoltas negras, tem
o nome de Cabula e foi sempre, ao longo da historia, envolvida por gran-

de mistério, como sera visto mais a frente.

3 Bastide, 1971, V. 2, p. 149.
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De qualquer forma, no Espirito Santo, como ja observado, a primei-
ra metade do século XIX foi fertil em fugas, rebelides e formagao de
quilombos. Na medida em que decorria o tempo, novas fugas e rebe-
lices aconteciam, bem como outros quilombos surgiam e desapareciam,
muitas vezes sem deixar vestigios e noticias superficiais. Nesses casos,
incluem-se, por exemplo, documentos que abordam a organizagao de
tropas, em 1840, para combater quilombos pelo interior da Provincia
e também sobre a destruigao de um quilombo, com 18 casas, de pretos
bem armados, em 1843. Também havia informagdes sobre a destruicao
de quilombos no interior, em 1847, e a existéncia de mais outros, em
1850, em Cachoeiro de Itapemirim32.

Em 1848, muitos senhores de escravos, em documento escrito, con-
sideraram o indio muito superior ao negro no trabalho e na inteligéncia.
Porém, isso nao passava de uma tentativa de desvalorizar o homem negro
frente as lutas que ele empreendia para ser um trabalhador livre.

Na realidade, a preocupagao maior dos senhores era, e continuaria
sendo por bastante tempo, a fuga de escravos e a formagao dos quilom-
bos, como ficou bem evidenciado em um oficio de 30 de agosto de 1848,
dirigido a um conselheiro do ministro do Império, no qual o presidente
da Provincia do Espirito Santo referia-se ao grande nimero de quilom-
bos existentes e alardeava a inquietagao que eles causavam aos capixa-
bas. Também falando perante a Assembleia Provincial, em 11 de margo
de 1849, o presidente alertava para os “quilombos que formigam na Pro-
vincia e tanto concorrem para o definhamento da agricultura e desmo-
ralizagdo da escravatura”3.

Soma-se a tudo isso o fato de que, principalmente apos 1850, torna-

ram-se inumeraveis os pedidos das autoridades e pessoas importantes da

32 NOVAES, Maria Stella de. Histéria do Espirito Santo.Vitoria. Fundo Editorial do Espirito Santo. Sem data. p. 197.
Muitos dados, ainda inéditos, sobre revolta de escravos, poderao ser pesquisados na documentagdo referenciada
na publicagao Fonte para a histéria da escraviddo negra do Espirito Santo. Vitéria. Arquivo pablico Estadual. 1988.

* Novaes, sem data, p. 198.

Provincia para que fosse feita a captura de escravos fugitivos, assim como
também foram crescentes as revoltas dos negros, que fugiam para junta-
rem-se a outros, em quilombos, decididos a lutar contra seus senhores.
Dessa forma, pode-se perceber com clareza o contexto no qual acon-
teceu a Insurrei¢ao dos Escravos do Queimado, a mais importante ma-
nifestacao, devidamente documentada, dos negros contra a escravidao

no Espirito Santo.

Y A Revolta do Queimado foi uma insurreigao de escravos que aconte-
ceu no entao rico Distrito do Queimado, Serra, em 19 de mar¢o de 1849,
dia da inauguracao da igreja local, dedicada a Sdo José“.

Havia muito tempo, ja vinham sendo formados numerosos quilombos
nas areas proximas as fazendas e povoagoes da regiao. Colaboravam bas-
tante para a formagao desses ajuntamentos de escravos fugidos a deficién-
cia da forga policial de repressao e a dificuldade que a administracao pro-
vincial encontrava para organizar grupos de civis capazes de destruir essas
improvisadas aldeias negras. Contudo o governo vinha promovendo guer-
ra constante aos quilombolas que lutavam pela liberdade.

O movimento foi organizado e iniciado por alguns escravos mais cons-
cientes da conjuntura historica, que parecia apontar uma possivel vito-
ria. Entretanto, a insurreigao foi facilmente subjugada devido a insufi-
ciente organizagao estratégica e precipitagao de alguns lideres ante o
nao-cumprimento da palavra dos fazendeiros que, supostamente, ti-
nham prometido libertar aqueles que tivessem participado da constru-

gao da Igreja de Sao José. Alguns lideres aceitaram os apelos dos escra-

3 Novaes, 1963, p. 75 e seg.
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vos mais insatisfeitos, no sentido de iniciar a revolta logo, caso nao fos-
se feita a concessao das cartas de liberdade. E, de fato, no dia da inau-
guragao da igreja, muitos escravos ficaram esperando inutilmente pela
liberdade prometida, que nao veio.

Tudo indica que foi o padre Gregorio de Bene, o maior interessado
na construcao da igreja, o autor dos boatos de que, como recompensa
pela ajuda durante os horarios de folga, os escravos ganhariam a liber-
dade, a ser concedida no dia da inauguragao. Nesse dia, os escravos, re-
voltados porque a tal liberdade nao era declarada, comegaram um pro-
testo. Os senhores, temerosos das consequéncias, chamaram tropas mi-
litares, que investiram contra os protestantes para dispersa-los, ferin-
do uns e matando outros. Houve reagdo e a luta tomou caracteristicas
de verdadeira guerra.

Os negros de Queimado ja tinham reunido muitos companheiros ar-
mados e teriam alcangado grande nimero, se os contingentes de Sao Ma-
teus, Viana e parte do Queimado tivessem chegado ao ponto de encon-
tro, no patio da igreja, em tempo para a luta e dispusessem de melhor or-
ganizagao. Na falta dela, foi tarefa simples para a forca policial, constitui-
da inicialmente por 20 soldados, sob o comando de um oficial, derrotar,
dispersando logo no primeiro encontro, aqueles combatentes da liberdade.

A revolta durou apenas dois dias. Seguiu-se uma cagada selvagem aos
fugitivos, levada a efeito por impiedosos batedores capitaes-de-mato, que
iam trucidando todos os negros que encontravam, como suspeitos de se-
rem participantes da revolta.

Muitos revoltosos foram presos, torturados ou ainda mortos imediata-
mente. Os que escaparam as torturas e castigos dos primeiros momentos
foram, em namero de 38, submetidos a juri, que absolveu seis, condenou
cinco a pena de morte e os outros a agoites. Trés, daqueles cinco conde-
nados a morte, conseguiram fugir da prisao e os dois restantes foram en-
forcados: Chico Prego, na Serra, e Joao da Vidva Monteiro, no Queima-

do, como exemplo de repressao a futuras revoltas semelhantes, principal-

mente nos lugares onde esses lideres rebeldes tinham maior influéncia.
Porém, o principal lider da revolta era Elesiario.

A Insurreicao do Queimado teve grande repercussao na Provincia. O
presidente, inclusive, quando transmitiu para a Capital do Império do Bra-
sil as primeiras noticias, fez grande alarde do terror e panico que se apo-
derara dos habitantes locais e vizinhos, dizendo que eram pequenas e mal
equipadas as tropas da policia e, por isso, pedia refor¢os em homens, ar-
mas e munigoes. Dias depois, chegava a Baia da Vitoria um navio a vapor
da Marinha de Guerra, conduzindo um grupo de 31 soldados, comandados
por um oficial, para ampliar a repressao aos negros revoltosos.

A Insurreigao de Queimado marcou, por muitos anos, a vida dos capi-
xabas do periodo escravista, pelo fato de representar sempre uma mostra
da latente violéncia contida nas relagoes escravistas e da pulsante e inque-
brantavel vontade de libertagao que os escravos demonstravam, mesmo
que para isso fossem levados a luta sangrenta e dai a morte.

Nesse quadro de acontecimentos podem ser encaradas as permanen-
tes, e ja antigas, falas dos governantes no sentido de que fossem toma-
das providéncias para solucionar as dificuldades da presidéncia da Provin-
cia em conseguir recursos financeiros destinados ao aumento das forgas
de repressao policial.

E importante destacar que oito anos antes de acontecer a Revolta de
Queimado, numa mensagem apresentada na Assembleia Provincial de
1840, o presidente informava ter armado 24 homens para auxiliar as au-
toridades policiais na captura de criminosos e para destruir quilombos. E
concluia, depois de algumas consideragoes sobre essa questao, que o go-
verno sentia falta de um grande homem habil e capaz de comandar a re-
pressao e por fim ao “perigo” representado pelos quilombos.

Com o passar do tempo, a Vila de Queimado foi empobrecendo e sen-
do abandonada, de tal forma que atualmente s6 restam as ruinas da igre-
ja e do cemitério como testemunhas da riqueza ali construida com o tra-

balho dos escravos.
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M Entretanto, fugas, revoltas e quilombos continuaram acontecendo. Em
1855, novamente a regiao de Sao Mateus foi agitada pelas manifestagoes
de escravos que, usando o argumento de que ja existia uma lei que proibia
o trafico, queriam o fim da escravidao imediatamente. Também essa ma-
nifestagao foi reprimida, sendo preso e processado o lider, chamado Fran-
cisco Mota. Na mesma época, foram presos na Colonia de Santa Isabel
varios negros suspeitos de serem fugitivos. Ainda nesse ano, foi noticia-
do que muitos negros escondiam-se nas matas de Viana, Aragatiba e Ma-
moeiro. Na Fazenda Palmas, em Santa Cruz, os escravos resolveram, em
1887, parar de trabalhar e protestar, pacificamente e sem armas, contra
os maus tratos. Depois de trés dias, voltaram ao trabalho sob a promessa
de que receberiam um tratamento menos cruel. Porém, o administrador,
com raiva, colocou uma turma para trabalhar num morro de dificil acesso
e, como alguns escravos reclamaram, convocou seus capangas e promoveu
um verdadeiro massacre, matando varias pessoas a tiros, cacetadas e faca-
das. Alguns sobreviventes foram castigados com chicotadas. Ja no inicio
de 1857, na Colbnia de Santa Isabel foram encontrados quilombolas que-
rendo comprar polvora, chumbo, espoletas e espingardas.

Existia em Viana um lugar chamado Morro dos Escravos, onde se es-
condiam os fugitivos, e em Safra, ltapemirim, houve outra revolta de es-
cravos em 1866%.

Como acontecia em todo o Brasil, na Provincia do Espirito Santo, parale-
lamente ao processo de ampliagao das revoltas escravas, cresciam as manifes-
tagoes pacificas da sociedade civil para promover a libertagao dos escravos.

Nesse sentido, destaca-se a atuagdo das sociedades abolicionistas, en-

* Sobre a Insurreigdo do Queimado existe uma bibliografia sobre a qual se destacam as obras de:
CLAUDIO, Afonso. Insurrei¢do do Queimado. Episodio da Historia da Provincia do Espirito Santo.
Vitéria. Editora da Fundagao Ceciliano Abel de Almeida. 1979; SANTOS NEVES, Luis Guilherme.
Queimado. Documento Cénico. Vitéria. Edigdo do Autor, 1977; e Novaes, sem data, p. 201 a 225.

tre as quais podemos citar a Sociedade Abolicionista do Espirito Santo,
criada em 7 de outubro de 1869; a Sociedade Emancipadora Primeiro de
Janeiro; a Sociedade Libertadora Domingos Martins, de 1875; a Socieda-
de Abolicionista Espirito-Santense, de 1884; a Sociedade Abolicionista
Literaria Pecanha Povoa, de 1881, e a Sociedade Libertadora Beneficen-
te do Rosario, de 18873,

Finalmente, & importante comentar que, apesar da agao de leis, ligas e
sociedades emancipadoras, a populagao escrava teve que continuar sua luta
pela libertagao e até mesmo intensifica-la. Dessa forma, as noticias conti-
nuavam anunciando novas revoltas de escravos. E aconteceu uma nova in-
surreigao de escravos em Sao Mateus, em 1885, ocasiao em que foi mor-
to Cosme Francisco da Mota, considerado o comandante. Alem disso, au-
mentavam as noticias de ampliagao do combate aos quilombos, em face
do aumento de seu nimero.

Viana, Aracatiba, Mamoeiro, Timbui, Conde D’Eu, Sdo Mateus e Ca-
choeiro de Itapemirim eram, nesse fim de século, apontadas como areas
de influéncia dos varios quilombos chefiados por Benedito Meia Leégua,
Nego Rugério e Princesa Jacimba Gaba, todos muito famosos como gran-
des guerreiros e importantes lideres da luta dos escravos pela liberdade.

Entretanto, a repressao violenta também se ampliava. Esse € o caso da
matanga de negros escravos em Santa Cruz, em 12 de outubro de 1887, a
apenas um ano do fim oficial do regime de escravidao®.

Concluindo, pode-se dizer que a luta dos escravos pela liberdade deu-
-se no Espirito Santo da mesma forma que no resto do Brasil. Aléem dis-
50, o nimero de quilombos era tao grande que praticamente espalhavam-
-se por quase todo o territorio da provincia. Entretanto, apesar da violen-
ta repressao, a resisténcia aumentou e foi incorporada pela sociedade livre.

Foi gracas aos sacrificios e lutas dos negros que as autoridades adminis-

* Novaes, sem data, p. 132 e seg.

¥ Novaes, sem data, p. 138.
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trativas do Brasil acabaram cedendo as pressdes, também internacionais,
e foram, aos poucos, criando as leis para o fim da escravidao. Nesse sen-
tido, muitos foram os herdis negros capixabas que lutaram pela liberdade.

Para os negros, o fim da escravidao nao significou o fim dos sofrimen-
tos e das humilhagdes, mas foi o inicio de novas lutas pelo reconhecimento
da dignidade de ser livre; lutas por trabalho, salarios justos, comida, satde,
educagao e moradia; lutas contra o preconceito de cor, a discriminagao ra-
cial e o racismo; lutas contra a violéncia policial, o exterminio das criangas
e adolescentes negros; lutas contra a exploragao das mulheres negras. En-
fim, lutas em defesa dos direitos que a propria Constituigao Federal atual

estabelece para um cidadao brasileiro livre.
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processo que levou ao fim da escravidao foi muito lento. Pode-se di-
zer que ele comegou com as lutas dos primeiros escravos e foi ace-
lerado pelas revoltas, fugas e formagdes de quilombos. Entretanto,
deve-se considerar também a legislagao que poe fim ao trafico, a
agao dos abolicionistas e a aprovacao e aplicagao das leis libertado-

ras, como a Lei do Ventre Livre, a Lei do Sexagenario e a Lei Aurea.

M Cachoeiro de Itapemirim, PiGma, Guarapari, Vitoria, Santa Cruz e Sao
Mateus eram regies onde o comércio era intenso, com constantes de-
sembarques de escravos. Na regiao de Vitoria, eram muito conhecidos os
mercados de compra e venda de escravos da fortaleza de Sao Joao, onde
é hoje o Clube Saldanha da Gama; o mercado de Campinho, o atual Par-
que Moscoso, e o mercado de Porto Velho. Nesses locais, em 1845, um
escravo poderia ser comprado por 250 mil reis.

Mesmo com as pressdes feitas pela Inglaterra para por fim ao trafico in-
ternacional de escravos e com a Lei que ja o proibia, o Espirito Santo ainda
era muito visitado pelos navios negreiros e o contrabando continuava, apesar
davigilancia, nada eficiente e até, por vezes, conivente do governo brasileiro.

Assim, depois de 1850, muitos navios negreiros ainda desembarcaram
escravos tanto nas proximidades de Sao Mateus, no norte, quanto proximo
as plantagdes de café do sul, na regido de Cachoeiro de ltapemirim, ambas
consideradas as principais areas de contrabando e desembarque clandestino
de escravos. Muitos escravos também foram comercializados nas proximi-
dades de Vitoria. Em margo de 1851, foi aprisionado um navio que fazia o
desembarque de 120 escravos, vindos da Africa, nos portos de Itabapoana
e Piima. Ao mesmo tempo, os traficantes se vangloriavam de nao teme-
rem a justiga. Ja em 20 de janeiro de 1856, foi aprisionado o navio Mary

Smith, com 350 escravos africanos que iam ser vendidos em Sao Mateus.

Pouco antes, contrabandistas ja tinham sido surpreendidos tentando de-
sembarcar outros africanos no litoral de Guarapari. O contrabando con-
tava com a participagao do conhecido Barao do Itapemirim, famoso ne-
gociante de escravos e protetor dos contrabandistas. Nesse sentido, um
artista viajante francés, Biard, que passou por terras capixabas nessa épo-
ca, registrou em seu diario ter visto africanos recém-chegados como es-

cravos e até descreveu um deles®®.

M Uma das formas de um escravo obter a liberdade era compran-
do-a. Porém, como os precos eram muito altos, e eram poucos os es-
cravos que conseguiam acumular algum valor, os abolicionistas criaram
os Fundos de Emancipagao, isto €, mecanismos diversos de arrecadagao
de dinheiro para o pagamento de Cartas de Liberdade, também chama-
das de Cartas de Alforria.

Apesar de os Fundos de Emancipagao serem formados por dinheiro
publico e ficarem disponiveis para o pagamento dos fazendeiros em troca
das Cartas de Liberdade, muitos fazendeiros e senhores de escravos, prin-
cipalmente de Cachoeiro de ltapemirim, se recusavam a vender a liberda-
de para seus escravos, e quando o faziam procuravam superfaturar os pre-
gos. Dessa forma, em 18 de fevereiro de 1881, 17 escravos conseguiram
Cartas de Alforria, compradas com o dinheiro do fundo, por 1.000 contos
de réis cada uma, embora o prego médio na regiao fosse de 800 contos
de réis. Tudo isso apesar de ja haver lei garantindo ao escravo o direito de

comprar sua liberdade independente de o senhor querer ou nao vendé-la.

3 BIARD, Auguste-Francois. Viagem d procura do Espirito Santo. Vitéria, Cultural ES (Centro
Cultural de Estudos e Pesquisas do Espirito Santo). 1986. Ao longo do texto, Biard, em diversas
ocasies, fala sobre os negros que ia encontrando por sua viagem, entre novembro de 1858 e maio
de 1859. Especificamente sobre o africano citado, a descrigio esta nas paginas 19 e 123.
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Mas as leis quase nunca sao obedecidas pelos poderosos... Aléem do que,
muitos senhores, quando percebem que iam ficar sem seus escravos, ten-
tavam burlar as leis e até tirar alguma vantagem delas. Eles, por exemplo,
vendiam a liberdade, recebiam o pagamento equivalente, mas na Carta de
Liberdade colocavam clausulas contratuais restritivas a liberdade, como es-
tabelecer que o ex-escravo devia “servi-lo” até a sua morte, cuidar de seu
gado, da plantagao ou das colheitas de sua produgao etc. Com esses arti-
ficios, muitos proprietarios de escravos receberam o pagamento pela li-
berdade que venderam, mas conservaram os “libertos” sob seu controle e
trabalhando como se ainda fossem escravos. Houve casos em que escra-
VOs ou ex-escravos tiveram que recorrer a justiga para garantir seus direi-
tos. Contudo, era muito dificil um negro, mesmo com todas as leis a seu
favor, ganhar uma causa contra o seu fazendeiro.

De qualquer forma, o importante é que muitos escravos nao eram tao
ignorantes sobre os acontecimentos economicos, sociais e politicos, como
muitos escritores e historiadores racistas tentavam fazer parecer. A cada
nova lei e acontecimento nacional ou internacional que apontava no sen-
tido do fim da escravidao, os escravos agiam mais conscientes e intensa-
mente visando a acelerar as mudancas, seja com fugas, revoltas e quilom-
bos, seja economizando ou trabalhando mais para comprar a liberdade, seja
nao aceitando condigdes restritivas a liberdade. Enfim, lutando para que,

mesmo diante das injustigas, a liberdade plena chegasse.

M Mesmo com as pressoes internacionais contra o trafico de escravos e a
escravidao, com as pressoes internas dos abolicionistas brasileiros e com a
existéncia de varias leis que tentavam dar alguns passos no sentido de aca-

bar com a escravidao, para os negros escravizados uma das Gnicas formas de

se conseguir a liberdade, rapida e plenamente, era com as fugas em massa,
principalmente depois da lei de 1886, que acabava com as penas de agoite.

Para tentar conter o aumento do nimero de fugas, alguns fazendeiros,
em 1886, percebendo que o regime escravista ja nao mais sobreviveria e
que seu fim estava proximo, simulavam a concessao de alforria, prome-
tendo-a para 1890 ou mais a frente. Até mesmo diversos capixabas que
se diziam abolicionistas somente libertaram seus escravos apos a Lei de 13
de maio de 1888, que, por sinal, foi publicada em Cachoeiro de ltapemi-
rim junto com a noticia de que Cordeiro, um escravo fugitivo, tinha sido
recapturado e como castigo fora amarrado ao rabo de um cavalo e arras-
tado por cerca de uma hora, pelas estradas da regiao.

Como aconteceu pelo Brasil afora, também no Espirito Santo os escravis-
tas inventaram muitas mentiras a respeito dos ex-escravos, dizendo, princi-
palmente, que, com a Lei Aurea, os negros nao mais queriam trabalhar e pre-
feriam ficar perambulando, na vadiagem, perturbando a paz e o sossego. Na
realidade, depois de passada a euforia inicial da lei, muitos escravos tentaram
permanecer nas fazendas para trabalhar. Entretanto, os fazendeiros, por raiva
e racismo, so queriam aceitar imigrantes europeus. Foi isso que aconteceu na
famosa fazenda Monte Libano, de Cachoeiro de Itapemirim, que sempre fora
bastante prospera explorando o trabalho dos negros escravizados. Depois do fim
da escravidao, os donos dessa fazenda so aceitavam brancos como trabalhado-

res livres, alegando que os negros eram preguicosos e os europeus, esfor¢ados.

DX Alguns poucos fazendeiros, além de imigrantes, também recrutavam
trabalhadores na populagao local. Porém, manifestavam grande descon-
tentamento com o seu trabalho e, sobretudo, reclamavam dos ex-escra-

vos e dos negros em geral, pretos e mestigos, argumentando que eles eram
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indolentes, preguigosos e nao ambiciosos. A verdade era que os fazen-
deiros nao se conformavam com o fato de ter que tratar os negros como
pessoas livres. Assim, sob alegagdes absurdas, muitos dos antigos senho-
res nao lhes davam trabalho.

Essas foram as mais evidentes e violentas formas organizadas de prati-
cas racistas apos o fim da escravidao. Alguns fazendeiros queriam até que
o governo criasse “colonias para impedir a vagabundagem?”, tipos de cam-
po de concentragao para onde seriam mandados todos os negros, forman-
do, oficialmente, os “guetos”, isto é, areas demarcadas para sua moradia
exclusiva, nos quais a repressao e a exploragao pudessem continuar se-
melhante aos tempos da escravidao. Nao foram criadas essas “colonias”,
contudo, a falta de trabalho empurrou grande nimero de negros para as
areas mais pobres nas periferias das cidades e, assim, muitos foram tentar
sobreviver morando nos morros, mangues, palafitas, lixoes etc e trabalhar
em qualquer atividade que fosse possivel.

Muitos dos negros da regiao de Vitoria continuaram trabalhando nas
obras piblicas, como soldados na policia militar e nas atividades portua-
rias pesadas e, quase sempre, desqualificadas e mal remuneradas. E as-
sim também como pequenos artesaos, pescadores, nos servigos domésti-
cos etc, muitos negros conseguiram firmar-se dentro de uma vida pobre,
mas nao de miséria absoluta.

Ao fim da escravidao, pelas terras do Espirito Santo existiam muitos
grupos de negros estabelecidos nas matas, com pequenas posses e produ-
gao de subsisténcia. Eram os nacleos de antigos quilombos que tinham so-
brevivido e que o governo passou a chamar de grupos de “lavradores am-
bulantes ou bandoleiros”, promovendo novas perseguigdes e verdadeiras
guerras de combate. A alegacao era de que as terras do Estado deveriam
ser “vendidas” ou “doadas” para os “colonos”, isto €, para os imigrantes
italianos e alemaes. De qualquer forma, muitos estudiosos afirmam que
parcela da populagao pobre, formada por ex-escravos, pretos e mestigos

livres, foi, em partes, absorvida como mao-de-obra rural em relagoes de

trabalho parecidas com arrendamento, meagao e colonato. Entretanto,
na medida em que o tempo passou, os negros que ai se enquadravam fo-
ram perdendo essas posigoes.

Nas regides litoraneas, principalmente, muitos negros puderam sobre-
viver de certa forma independentes da realidade economica centralizada,
sem serem submetidos a exploragao dos senhores rurais e urbanos. Como
pescadores e coletores de mariscos, plantando algumas raizes, criando ani-
mais, cagando ou coletando plantas, muitos negros mantiveram vida pro-
pria, preservaram a memoria e, hoje em dia, constituem as maiores e vas-
tas representagdes da cultura do povo capixaba.

Um cientista alemao, Ernest Wagemann, que estudou a colonia de
seus conterraneos no Espirito Santo, em 1913, relatou que entre os colo-
nos alemaes a forma mais predominante de aquisigao de terras funciona-
va da seguinte forma: existiam pelo interior muitas localidades onde ja es-
tavam os nativos, quase sempre negros, que detinham a posse de um pe-
dago de terra, com algumas estacas de demarcagao de limites e uma ca-
sinha, onde eles cagavam e faziam derrubadas e queimadas de mato para
as plantagdes de banana, café, mandioca e feijao. Nessas condigoes, eles
iam vivendo meio isolados como se ainda estivessem em quilombos, fu-
gindo da escravidao. Entao, chegavam os imigrantes ou seus descenden-
tes que viam naquelas terras, ja desbravadas e com algumas benfeitorias,
uma oportunidade de negdcio. Assim, usando dos mais diversos artificios,
acabavam expulsando os negros que iam em busca de novas areas. Depois
de se apossarem das terras, os imigrantes aumentavam a derrubada, am-
pliavam os limites e as plantagGes e usando os beneficios das leis, regula-
rizavam as posses, transformando-as em suas propriedades®.

E necessario ressaltar a incontestavel diferenca entre as trajetorias
historicas pos-aboligao dos negros e dos imigrantes brancos recém-che-

gados. Isto &, comenta-se que os imigrantes chegaram pobres e, ao longo

¥ Saletto, 1985, p. 110 e 111.
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do século XX, melhoraram suas vidas, colocaram seus filhos nas escolas e
atualmente representam parte importante da populagéo economicamen-
te bem situada ou que chegou aos postos de poder politico e social. En-
quanto isso, os negros permaneceram pobres e sao ainda poucos os que,
na atualidade, tém um padrao econémico de vida satisfatorio no que diz
respeito a desfrutar de boas moradias, alimentagao, educagao etc e me-
nos ainda sao os negros que conseguiram conquistar algum poder politico.

A questao é que, embora essa seja uma verdade historica, as explica-
¢oes de como essa situagdo se formou eram mentirosas. Os racistas diziam
que os imigrantes melhoraram de vida porque eram trabalhadores, esfor-
cados e econémicos, enquanto os negros eram preguigosos, cachaceiros,
nao gostavam de economizar e, dessa forma, nao conseguiram as melho-
rias que os imigrantes obtiveram.

Na realidade, acontecia que, com o fim da escravidao, todos trabalha-
dores passaram a ser livres e com direito a receber salarios. Porem como
ja foi dito, muitos dos antigos senhores mandavam embora seus trabalha-
dores negros, considerando que a partir de entao eles eram livres, davam
trabalho somente para os brancos. Nos casos em que negros eram admiti-
dos, normalmente os patroes so os aceitavam pagando bem menos do que
era pago aos brancos pelo mesmo trabalho. Na falta de trabalho e em vir-
tude da necessidade de sobreviver para alimentar suas familias, muitos ne-
gros concordaram em ganhar menos. Mas, eram extremamente explora-
dos, humilhados e, sem ter como melhorar de vida, eram perseguidos pela
policia e enganados pelos politicos. Ao mesmo tempo, os imigrantes iam
prosperando, ganhando ou comprando terras, recebendo apoio dos em-
presarios e politicos, além das facilidades do governo.

Dessa forma, os negros, que até o fim da escravidao eram utilizados como
trabalhadores para a realizagao de todos os tipos de atividades, passaram a
ficar sem emprego ou tiveram que trabalhar por ninharias, para nao morre-
rem de fome. E os patrdes racistas alegavam, mentirosamente, que paga-

vam menos aos negros porque eles nao sabiam trabalhar, eram relaxados etc.

Logo apos o fim da escravidao, os jornais falavam que os negros fica-
vam perambulando pelas estradas, vadiando e bebendo cachaga. Porém,
esses jornais nao explicavam que, se isso acontecia, era porque eles esta-
vam sendo mandados embora dos lugares onde trabalhavam e nao conse-
guiam novos empregos, porque os patrdes s queriam empregar brancos
ou nao queriam pagar aos negros os mesmos salarios pagos aos brancos.

Hoje em dia, na medida em que os negros capixabas vao conquistan-
do melhores condi¢6es salariais e seus filhos tém acesso a moradia, satde
e educagao, eles podem exigir respeito e seus direitos de cidadao, nao ne-
cessitando submeter-se a aviltantes relagdes de trabalho e podem mos-
trar que também sao bons trabalhadores, esforcados e inteligentes quan-
to qualquer um branco ou amarelo.

De qualquer forma, muitos dos atuais negros capixabas encontram-
-se trabalhando em servigos que pagam baixos salarios, como nas obras
de construgao de prédios, nos servigos de carregamento e descarrega-
mento de caminhdes, trens e navios, nos baixos escaldes da policia militar,
nos servigos de seguranca particular, nos servigos de construcao, limpe-
za e manutengao das obras nas cidades, nos trabalhos rurais pesados, nos

servigos domésticos e nos de piores salarios das indistrias e do comércio.
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pesar das perseguigoes, incompreensaes, intolerancias e des-
truigao da maioria, algumas praticas culturais africanas sobre-
viveram e chegaram até os dias atuais, mesmo que modifica-
das, sincretizadas e/ou fundidas em outras, sejam também afri-

canas ou dos senhores brancos.

M Parece que os estudiosos sempre estiveram mal informados sobre as
praticas culturais e sobretudo acerca das religices de tempos atras. Pou-
cos foram os centros irradiadores de cultos que persistiram até os dias
atuais, pois a escravidao nao permitia. Houve assim uma proliferagao cao-
tica de cultos, ou fragmentos de cultos, que nasciam e logo desapare-
ciam ou entao eram substituidos por outros, a medida que chegavam no-
vos grupos africanos.

Seisso é verdade, os Candomblés, Xangos, Batuques, Umbanda, Quim-
banda, Tambores e outros cultos de hoje, também chamados genericamen-
te de Macumbas ou Pembas, existentes por todo Brasil, nao seriam re-
siduos de cultos antigos que resistiram, mas organizagoes de eras relati-
vamente recentes, possivelmente de, no maximo, fins do século XVII14°.

Entretanto, parece que as religides africanas sao mais fiéis ao passa-
do, mais puras e ricas nas grandes cidades do que nas regides rurais*. No
Brasil, foram nos espagos urbanos e suburbanos onde as praticas religiosas
mais resistiram, embora seja nas areas rurais onde persistiram e preserva-
ram-se as manifestagoes culturais nao especificamente religiosas, como os
Jongos, Alardo, Congos, Caxambu, Folias de Reis e tantas outras, generi-

camente chamadas de Folguedos ou manifestagces folcloricas.

40 Bastide, 1971, v.1,p. 69 e 70.

“ Bastide, 1971, v.1, p. 83.

Um estudioso chamado Roger Bastide destacava, por volta de 1950,
que nao foi apenas no Rio de Janeiro que a Macumba difundiu-se, pois ja
era bem popular no Espirito Santo, onde utilizava principalmente os Exus
e os Caboclos, isto &, os espiritos africanos e amerindios. Ai os Exus pre-
sidem principalmente as atividades magicas e os Caboclos, as “obras de
caridade”, ou seja, as consultas de doentes e infelizes que nela procuram
resolver seus problemas pessoais. Os santos catélicos, porém, estao pre-
sentes, e sao justamente aqueles que foram identificados com os Orixas,
como Sao Cosme e Damiao, Sao Jorge, Sdo Sebastiao, Nossa Senhora da
Conceigao, Santa Barbara etc, mas que permanecem prudentemente no
altar, sem interferir nas cerimonias. Eram encontrados, entretanto, ou-
tros elementos africanos, fora os Exus, como a Kanjira ou Kalunga, a deu-
sa do mar de Angola, parecida com lemanja e que, efetivamente na atua-
lidade, & um dos Orixas mais populares. Mas, a exemplo do que ocorre no
Rio de Janeiro, na Macumba capixaba o que predomina no decorrer das
cerimdnias sao as descidas dos espiritos familiares dos Caboclos ou Pre-
tos Velhos. Tudo isso, conforme outro pesquisador Douglas Teixeira Mon-
teiro que escreveu “A Macumba de Vitoria”, publicada nos Anais do XXXI
Congresso de Americanistas®”.

Para Bastide, a Macumba refletia o primeiro momento da agao urbaniza-
dora sobre as comunidades raciais. Havia entao, dizia ele, uma passagem dos
agrupamentos fechados, como Candomblés, Cabulas e Catimbas, a uma frag-
mentagao das relagdes interpessoais dos modelos sociais africanos, desestru-
turados pela opressao escravista. Assim, as religides bem constituidas desa-
gregavam-se, a0 mesmo tempo em que os lagos sociais também se desinte-
gravam, sendo substituidos pelas relagdes tipicas do modelo social brasileiro®.

Para ele, a palavra Umbanda era uma derivagao da palavra Quibanda,

da lingua Banto, cuja raiz era Imbanda, que em Angola designava o chefe

“2 Bastide, 1971, v. 2, p. 411

4 Bastide, 1971, v. 2, p. 467.s
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supremo dos cultos religiosos. Entretanto, atualmente, em certas regices
de Angola, Umbanda significa “uniao ou casamento”.

No Brasil, em termos religiosos, as praticas dos negros sempre foram
vistas pelos racistas mais como feitigarias e magias do que como religiao.
Afinal, religiao, no entendimento dos dominantes, correspondia apenas as
suas proprias praticas, tidas como verdadeiras, para a realizagao do bem e

salvagdo das almas.

Assim, os negros mugulmanos, em geral, e os negros mandingas,
em particular, foram considerados, devido a maior tenacidade de
sua resisténcia, como os mestres da magia. E quando o isla negro
desapareceu do Brasil, foram os bantos, mais particularmente os

congoleses, que os sucederam na fama de feiticeiros*.

Nina Rodrigues, outro estudioso de negros no Brasil, ao refletir so-
bre as sobrevivéncias religiosas africanas na sua época, isto &, inicio do
século XX, afirmava que a heranga cultural religiosa africana fora re-
duzida apenas ao que restara da mitologia Jeje-lorubana e que os An-
golas, Gurunas, Minas, Haussas etc conservaram as suas divindades
africanas da mesma forma que os negros, mulatos e caboclos brasi-
leiros possuiam todos, a moda dos Nagés, Terreiros e Candomblés em
que suas divindades particulares recebiam, ao lado dos Orixas ioruba-
nos e dos santos catolicos, um culto externo mais ou menos copiado
das praticas Nagos“®.

Rodrigues pensava que

de todas as institui¢oes africanas, introduzidas na América pelos

colonos negros ou transmitidas aos seus descendentes puros ou

4 Bastide, 1971, v. 2, p. 545.

“ Rodrigues, 1977, p. 216.

mestigos, foram as praticas religiosas dos Bantos as que mais in-

tegralmente se conservaram no Brasil“.

E claro que o racismo desses antigos estudiosos impedia que eles vissem
muito mais sobre as sobrevivéncias culturais africanas. Mesmo assim, eles
contribuiram para sua organizagao. Além disso, com seus estudos, ajuda-
ram a clarear muitas questoes ainda presentes nas pesquisas atuais. Esse

é o caso da busca da origem de muitas palavras africanas. Nesse aspecto,

é facil descobrir, no vocabulario do Dr. Silvio Romero, palavras
quimbundas. Assim, Gananzambi ser sobrenatural, ou Deus, é cla-
ramente, a reuniao de duas palavras ngana, senhor e Zambi, Deus,
e que pelo menos a palavra ngana é quibunda, pois Zambi parece

pertencer a todos os ramos do trono banto®.

Finalizando, sejam quais forem as origens das praticas culturais africa-
nas, & importante destacar que ao longo de todo o litoral atlantico, desde
as florestas da Amazonia até a fronteira com o Uruguai, é possivel encon-
trar no Brasil sobrevivéncias culturais africanas*. E praticamente todas
elas tém algum conteldo religioso, ja que, para os antigos africanos, nao

havia grande separagao entre o mundo material e o espiritual.

M A convivéncia dos negros com os portugueses modificou seus costu-

mes e, nesse sentido, a influéncia da igreja catolica foi grande, pois, impe-

4 Rodrigues, 1977, p. 214.
“ Rodrigues, 1977, p. 124.

“8 BASTIDE, Roger. O candomblé da Bahia: Rito Naga. Brasilia. Editora Nacional. 1978. p. 15.
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idos de cultuar os Orixas, temerosos da repressao dos senhores, os ne-
didos d It @) ,t d p d h ,
gros também transferiram sua devogao religiosa para alguns santos cato-
icos, reverenciando, por exemplo, Nossa Senhora do Rosario arecida
| , do, lo, N Senhorado R A da,
da Conceigao e Sao Benedito, cujo culto no Espirito Santo &€ um dos mais
fervorosos até os dias atuais®.

Apesar disso, muitos escravos ficaram mesmo com as suas proprias rezas, Ori-

xas, remédios, arte, culinaria, dancas e misicas®

%, embora no século XVIII pareces-
se fraca a influéncia dos cultos africanos e dos indios entre os negros brasileiros®'.

Por outro lado, Guilherme Santos Neves, estudioso da cultura negra
no Espirito Santo, afirmava que os negros, como ocorre em quase todo o
Brasil, deixaram marcantes registros de sua permanéncia nas terras capi-
xabas nos batuques ou tambores da regido norte; nos Jongos e Caxambus
da parte sul, especialmente no Vale do Itapemirim, Cachoeiro do ltape-
mirim, Alegre e Guagui; na Cabula, ainda existente em Conceigao da Bar-
ra e Sdo Mateus; nas masicas e nos ritmos das bandas de congos do litoral
e interior. A presenga do negro esta tanto na culinaria doméstica, quanto
nas falas populares e na formacao psicologica do povo®.

Especificamente sobre as sobrevivéncias religiosas, Santos Neves, ja na sua

época, observava que nessas regioes limitrofes do norte eram bem acentua-

das as influéncias do “folclore baiano”.

De fato, a regiao localizada ao norte do Espirito Santo, a que com-
preende, principalmente, os municipios de Conceigao da Barra e Sao
Mateus, além da area do Vale do Rio Doce, zona cacaueira que re-

cebeu forte e perduravel influéncia da Bahia, sobretudo nos habitos

4 VENTORIN, Luciano. “O Negro na Provincia do Espirito Santo”. in Painel.
Vitéria. Departamento Estadual de Cultura. Julho de 1988.

* Novaes, 1963, p. 95.
*" Novaes, sem data, p. 103

52 Santos Neves, 1978.

e costumes populares, mantidos através dos tempos pela populacao

miscigenada, onde & notéria a presenga do elemento negro®.

Dentro da chamada cultura popular, essa regiao capixaba repete a Bahia,

com seu culto a varios Orixas, e, entre tantos, um diz:

Ogum,

Eu sou vaquero da minha boiada,
Ogum e vaquéro da encruzilhada,
Sarava é quem disse,

Pruqué Sarava é quem disse...*

6.2.1. CABULA

M A Cabula, enquanto pratica cultural religiosa africana, foi objeto de
estudo pelo Bispo D. Joao Batista Nery, com o proposito de combaté-la.

A motivagao de D. Joao Batista foi, portanto, racista, fanatica e into-
lerante. Isso faz com que seu estudo seja constituido, em grande parte,
muito mais em argumentos justificadores da repressao aos negros do que
numa observagao de um fenomeno cultural e pratica religiosa.

Dos dados que o bispo obteve e tornou piblicos é que vieram todas as
informacgdes basicas acerca da Cabula, e dela lancaram mao varios outros
pesquisadores, acrescentando ou esclarecendo pontos. Um deles, alias,
aproveitou o texto do bispo para também dar vazao ao seu preconceito con-
tra os negros. Depois de criticar formas religiosas negras norte-americanas

sincretizadas com o protestantismo, compara-as a Cabula nestes termos:

3 Santos Neves, 1978, p. 37 a 39.
> Santos Neves, 1978, p. 37 a 39. As anotagdes de D. Jodo Batista Corréa Nery foram

divulgadas por Guilherme Santos Neves, no nimero 3, dos “Cadernos de Etnografia e Folclore”,
A cabula, um culto afro-brasileiro. Vitéria. Comissao Espirito-Santense de Folclore. 1963.
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Nao é preciso ir aos Estados Unidos para testemunhar cenas como
estas em que os negros vestem roupagens fetichistas nas suas pra-
ticas pseudo-cristas, prova evidente da transformagao assinalada.
Entre os casos que poderiamos citar, tomamos, por sua importan-
cia a descrigao da Cabula, que mais nao é do que uma instituicao

religiosa africana sob vestes catélicas™.

E reproduziu as partes do texto do bispo, naquilo que havia de mais im-
portante em termos de reforcar sua visdo preconceituosa.

O bispo dizia que a Cabula era uma “seita” de origem africana e que
antes da libertagao dos escravos era apenas praticada pelos pretos. De-
pois da lei de 13 de maio, sua pratica generalizou-se, crescendo o nime-
ro de adeptos, chegando a oito mil iniciados so na regido do norte do Es-
tado do Espirito Santo.

Jaao seutempo, o bispo percebia que a Cabula sofria modificagdes em
seus ritos e que haviam desaparecido alguns rituais e canticos. E destaca-
va que “o tom misterioso e timido com que nos falavam a seu respeito e a
noticia da grande quantidade de iniciados ainda existentes, nos levaram,
nao so a procurar do pualpito combater, como também a tomar algumas
notas”. E percebia também que, por forga do combate promovido contra
a Cabula, muitos negros estavam abandonando sua pratica e fornecendo

informagdes que facilitavam a perseguicao. A Cabula

é semelhante ao espiritismo e a magonaria. Como o espiritismo
acredita na diregdo imediata de um bom Espirito, chamado Tata,
que se encarna nos individuos e assim mais de perto os dirige em
suas necessidades temporais e espirituais. Como a magonaria obri-
ga seus adeptos — chamados camanas (iniciados), para distinguir

dos caialés (profanos) - a segredo absoluto e tem suas iniciagdes,

% Rodrigues, 1977, p. 255 a 260.

suas palavras sagradas, seus atos, seus gestos, recursos particula-

res para se reconhecerem em piblico os irmaos>.

O ritual de Cabula é dividido em duas mesas: a de Santa Barbara e a
de Santa Maria. A primeira é feita em Terreiro proprio e especial, poden-
do estar presentes pessoas de diferentes idades, sexos e origens. E Mesa
“que s6 faz o bem”, diferente, por exemplo, da Mesa de Santa Maria, “que

é para o mal”, e cujo ritual é feito no meio da mata.

Santa Barbara é representada pela imagem mesma da Santa e por
umas pedrinhas pretas que minam agua, as chamadas pedras de
Santa Barbara, Mas, no altar, se poem outros santos como Sao Jor-

ge, Santo Antdnio e mais o Abado, Babalé e Ogum57.

No Terreiro ha dois tambores. Um grande, o “luano”, e outro pequeno,
o “luana”. Um par de tambores que os “batedores cavalgam” e, compassa-
“ ”. Um par de tamb q “bated lgam” e, p
damente, batem com as maos. Alias, essa é a posi¢ao ainda hoje assumida
pelos tocadores de tambores dos Jongos e dos Congos.

Conforme o bispo, as mesas de Santa Barbara e Santa Maria

subdividiam-se em muitas outras, com as mesmas denominagdes.
Havia uma terceira Mesa, de Sao Cosme e Sao Damiao, mais mis-
teriosa e mais central, que exercia uma espécie de fiscalizagao su-

prema sobre as duas outras.

O chefe de cada Mesa tem o nome Embanda e & ajudado nos tra-
balhos por outro que se chama Cambone. A reuniao dos Camands

forma a Energia. Na Umbanda atual é a Gira.

% Rodrigues, 1977, p. 255 a 260.

¥ Santos Neves, 1978, p. 37 a 39.
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As reunides sao secretas, ora em uma ou outra casa, mas comu-
mente nas florestas, a noite. Na hora combinada, todos de roupas

brancas, descalgos, se dirigem ao Camucite (templo).

Aparece entdo o Embanda, descal¢o, com um lengo amarrado
na cabeca, ou com o camolelé (espécie de gorro), tendo um cin-

to de pano rendado.

A presencga do chefe, os Camands também amarram seus len-
gos na cabeca. Segue-se uma espécie de oragdo preparatéria,
feita de joelhos diante da Mesa. Ergue-se o Embanda, levan-
ta os olhos ao céu, concentra o espirito e tira o primeiro nim-

bu (canto):

Dai-me licenga, carunga,
Dai-me licenga, tatd,
Dai-me licenga, bacula,

Que o embanda queé quenddsg.

Essa e outras cantigas eram acompanhadas de palmas compassadas,

enquanto o

Embanda em contorgdes, virando e revirando os olhos, faz trejei-
tos, bate no peito com as maos fechadas e compassadamente, emi-

tindo roncos profundos e soltando afinal um grito.
O Cambone traz um copo de vinho e uma raiz.

O Embanda mastiga a referida raiz e bebe o vinho. Sorve o fumo
do incenso, queimando neste momento em um vaso, e entoa o
segundo nimbu:

%8 Santos Neves, 1978.
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Baculo no ar
Me queira na mesa,

Me tombo girar.

O Embanda, ora dangando ao bater compassado das palmas, ora
em éxtase, recebe do Cambone o candaru (brasa em que foi quei-
mado o incenso), trinca nos dentes e comeca a despedir chispas

pela boca, entoando entao o terceiro nimbu:

Me chama trés candaru
Me chama Trés Tata
Sou Embanda novo (ou velho)

Hoje venho curimba™.

Quando é cantado o ponto “para receber o Santo”, todos os pre-
sentes cantam repetidamente e alguns “recebem” o seu Santo, entran-
do em transe.

Ha muitos outros “pontos” como, por exemplo, este, da saudagao a Ogum:

Sarava Ogum
Ogum meu pai,
6) Jorge, 6 Jorge

Vem da Loanda®®.

Pela descrigao do bispo, “receber o Santo” & assim: em varios pontos
do local joga-se a “emba” ou “pemba”, um tipo de p6 aromatico prepara-
do com ervas e outros materiais sagrados, para o ar. O objetivo da pemba
é afastar os maus espiritos e cegar os profanos, nao devassando assim seus

sagrados mistérios. Em certo instante, um deles, geralmente o Embanda,

% Rodrigues, 1977, p. 255 a 260.

€0 Santos Neves, 1978, p. 37 a 39.
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balanga o corpo, pende a cabega e rola pelo chao em contorgdes. A fisio-
nomia torna-se contraida, todo o corpo fica rigido e sao emitidos alguns

sons estranhos. E o Santé ou o Santo que dele se apoderou.

As vezes um simples Camand merece ter o Santé. Nesse periodo
fala e discorre, mesmo sem ter aprendido, sobre as coisas cabula-
res, como o mais perfeito e sabido dos Embandas. Os que sao su-
jeitos a ter Santé constituem uma espécie de médium do espiri-

tismo e quase sempre terminam Embandas.

O objetivo desejado pelos seus adeptos & a incorporagao de um es-

pirito que os guie, ajude e proteja em suas necessidades.

Todos trabalham e se esforgam para ter o Santé, sujeitando para

isso a diversas abstinéncias e peniténcias.

Uma vez tomado o Santé, trata de obter o seu espirito familiar
protetor, mediante certa cerimdnia. Entra no mato com uma vela
apagada e volta com ela acesa. Ha diversos nomes desses espiri-
tos protetores, como sejam: Tatd Guerreiro, Tata Flor de Carunga,

Taté Rompe-Serra, Tatd Rompe-Ponte, etc®'.

Como se vé, é tudo muito parecido com a atual Umbanda.

Maria Stella de Novaes, uma escritora capixaba, tentando identifi-
car as origens da pratica da Cabula, dizia que os escravos sendo maltra-
tados, nas fazendas ou nas cidades, refugiavam-se nas matas, onde bus-
cavam conforto espiritual com as suas proprias religides, isto é, a Ma-
cumba, a Cabula e outras parecidas. Acrescentava que a Cabula de Sao
Mateus era uma mistura de espiritismo e cultos africanos. Porém, infor-
mava também que havia ainda praticantes da Cabula, no Ibes, bairro de

Vila Velha. “Ali um pai-de-santo que aprendera em Sao Mateus, reali-

¢ Rodrigues, 1977, p. 255 a 260.

zava o seu impressionante ritual, embora mais civilizado: velas, jeribita,
langa, punhais medonhos, que dangavam no ar... rezas, cantos sagrados
ou nimbos, etc”%?.

Roger Bastide, discutindo o que ele chamava de sobrevivéncias de an-
tigas religices dos Bantos de Minas Gerais, onde os quilombos tinham sido
mais numerosos, depois de uma seérie de consideragoes sobre o vocabula-
rio utilizado, formas ritualisticas, circunstancias secretas dessas religices
e auséncia de maiores informagoes acerca de muitas delas no que diz res-
peito a suas origens, como sobreviveram e possivel extingao, destaca uma
delas, observando que, de fato, nessa regiao ha muitos negros garimpei-
ros que conservam fielmente seus cantos, chamados de vissungos. Alguns
sao cantos as divindades Bantos e varios deles sao secretos e so podem ser
ouvidos pelos iniciados. Bastide nao sabia qual era essa religiao porque ti-
nha poucas informagoes, porém, afirmava, com certeza, tratar-se de uma
religiao Banto, por causa da palavra (energia) usada numa cantiga que di-
zia “O moanda energia aué”.

Assim, conclui Bastide, seria possivel supor que tal religiao nao devia
estar muito afastada da Cabula de Espirito Santo, confirmadamente de
origem Banto, e acrescentava que existiam organizagGes religiosas Bantos
cujas cerimonias eram chamadas de Macumba, nas quais os Embandas e
os Cambones dirigiam os cultos juntamente com os Cafiatos, isto é, pra-
ticantes. Muitas dessas cerimonias também eram ao ar livre, com os as-
sistentes e praticantes formando um circulo, de pé ou sentados em torno
do canzol, ou seja, do Conga, ou altar do santuario com velas acesas, e ti-
nham, como na Cabula, os mesmos canticos, dangas e tipos de posse pe-
los Tata, também considerados como espiritos protetores dos individuos.

Bastide também achava que a Cabula capixaba era muito parecida com
a Macumba carioca e que elas tinham em comum muitos de seus elemen-

tos, em particular o nome dos sacerdotes, Embanda ou Umbanda, e de seu

2 Novaes, 1963, p. 96 e 97.
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ajudante, o Cambone. Ele achava também que a Macumba estava subs-
tituindo a Cabula. Na verdade, como ja foi destacado, na Umbanda ou na
Macumba capixaba atual, ainda sdo encontradas muitas palavras, cantigas
e praticas ritualisticas semelhantes as da Cabula.
‘e - . ) .

Existiam nagoes bantos cujas cerimonias eram chamadas pelo nome
de Macumba. As mais antigas descri¢Ges que se tém mostram que no fun-
63

do nao eram outra coisa senao a propria Cabula

Maciel de Aguiar diz que a Cabula

€ um cerimonial em que os negros procuram, através de raizes e
cipos alucindgenos, encontrar-se com seus ancestrais africanos. E
que esta reduzida apenas a duas Mesas por causa da destruigao das
florestas, notadamente para o plantio de eucalipto. Essa Mesa de
Santa Maria é na floresta, e os personagens e falas reproduzem o
que era na Africa a linguagem africana Banto, de mais de dois mil
anos atras. Eu, particularmente, tive a felicidade de assistir a al-
gumas cerimdnias da Cabula e & um negdcio belissimo, mas... ndo

é qualquer um que pode participar...

A Cabula tem sua elite e os iniciados sao pessoas escolhidas pela
comunidade negra porque é basicamente na Cabula que o negro
toma toda informacdo de necessidade de voltar & Africa, da ne-
cessidade de reencontrar a liberdade. E na Cabula que os negros
tém, através de raizes e cipds, essa visao de que a liberdade se faz

atraves de manifestagdo e devogao aos deuses africanos.

A Cabula comeca, basicamente, com o Mestre mandando avi-
sar a hora da sessao e quem sabe o caminho vai. S6 pode ir sozi-
nho. Isso é um codigo, pois se duas pessoas forem juntas é por-

que uma nao & iniciada.

% Bastide, 1971, v. 2. p. 281a 286.

Entretanto s6 o Mestre pode levar alguém para ser iniciado. A ini-
ciagao ocorre quando o Mestre Cabuleiro leva o escolhido ao Ca-
mocito onde os tambores ja estdo em atividade, as pessoas dan-
gando o Jongo, e mascando um tipo de cipo, tudo depois das vin-
te horas da noite, antes de iniciar a sessao. Depois ficam uns trés
ou quatro minutos de concentragao e dirigem-se ao centro do Ca-
mocito onde ha uma imagem pequena de Santa Maria. Ai, o Mes-
tre comega a invocar os Deuses africanos, os Espiritos e também
os Espiritos de pessoas mortas nas lutas dos escravos pela liber-

dade, inclusive citando alguns fatos.

Quando alguém é levado para ser iniciado, essa pessoa, sob um
efeito alucindgeno, é conduzida a uns cem metros e |a é amarrada
tao enrolada no cipé timbd ou guembé (dificil de ser trabalhado e
manuseado) e depois, rolando pelo chao, chega ao centro do Ca-
mocito onde o Mestre consegue, rapidamente, desmanchar aque-

le amarrado, sem precisar desfazer nenhum né.

Nos, que presenciamos esses episodios, ficamos sem entender
como tudo isso acontece. Por exemplo: essa pessoa iniciante con-
segue subir em um coqueiro de cabeca para baixo, consegue andar
pelo mato sem orientagao, consegue atravessar rios sem saber na-
dar ou mergulhar. Eu ja estive em alguns Camocitos em momen-
tos de iniciagdo e a cerimdnia tem um aspecto de magia negra, de

beleza, encantamento e musicalidade que leva a gente a flutuar®.

Aproveitando as anotagoes de diversos estudiosos, aqui estao desta-
cadas algumas palavras usadas na Cabula, com seu significado original e o

ampliado, conforme sua semelhanca com a Umbanda atual. Baculo: San-

¢ MACIEL DE AGUIAR, Sebastiao. Na entrevista a produtora de televisdo Vera Viana, ja citada.
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to, Tata, Santé, Espirito, Entidade; Caialos: nao iniciados, curiosos, profa-
nos e talvez cavalo, no sentido de corpo ou matéria; Caimbura: po6 sagrado
feito de batinga seca ou de ervas, raizes, folhas, sementes, caules etc bran-
co ou de outras cores, talvez o mesmo que emba ou pemba; Camolelé: gor-
ro do Embanda, talvez uma das diversas espécies de turbantes ainda mui-
to utilizados nos Candomblés e certas Umbandas; Camanas: irm3os, inicia-
dos, companheiros; Cambid: panela de barro para oferendas, talvez o mes-
mo que alguida; Cambone: ajundante do Embanda, cambono, assistente dos
médiuns; Candaru: brasa, fogo; Camicite: Camocito, templo, roga, terrei-
ro, barracao, lugar ou local de reunido; Cunimar: trabalhar; Curima: brin-
car; Embanda: Chefe de Terreiro, Pai de Santo, Mestre; Engira: gira, roda,
grupo de iniciados em fungao; Mesa: Gonga, conga, canzol, altar, local onde
se colocam os objetos do culto; Nimbu: cantico, cantigas, toadas, pontos
cantados, hino; Quatam: linquaqua, bater palmas. Quenda: trabalhar, car-
regar algo, sair; Quimbanda: palmatoria, velas, esteiros, luzes; Sarava: salve.

Finalizando, pode-se dizer que, embora a Cabula tenha sido objeto de
varios estudiosos, ainda é pouco conhecida e raros estao dispostos a falar
a seu respeito. Quase sempre as pessoas dizem que a Cabula existe e que
conhecem alguém que a pratica, porém, sao tantas as dificuldades para al-
guma informagao mais precisa que o depoimento de Maciel de Aguiar aca-
ba sendo de grande importancia como testemunho atual de permanéncia
de sua pratica. Conclui-se que a Umbanda atual é uma pratica religiosa
com contelGdos semelhantes ao da antiga Cabula e que, como fenomeno
de sobrevivéncia cultural religiosa, € mais um atestado da capacidade de

resisténcia cultural negra capixaba.

6.2.2. MACUMBA, UMBANDA E CANDOMBLE

WA palavra Macumba designava, originalmente, um tambor, isto é, espé-

cie de atabaque. Depois, passou a designar também os grupos de africanos

que se reuniam para conversar, dangar ou cantar, geralmente sob uma ar-
vore e, quase sempre, acompanhados desse tipo de tambor.

Durante a escravidao, os senhores, aléem de nao entenderem as cultu-
ras africanas, também as desprezavam e, portanto, nao conseguiam per-
ceber diferengas entre as varias manifestacoes dos escravos, ja que em to-
das elas havia cantos, dangas e toques de tambores especificos que po-
diam significar alegria ou tristeza, comemoragao ou protesto, culto reli-
gioso ou festa profana. Dessa forma, para os senhores, todas as reunices
de negros que continham dangas, cantos e atabaques passaram a ser cha-
mados de Macumba, Pagode, Samba ou Batuque.

O uso da palavra Macumba espalhou-se pelo Rio de Janeiro como si-
nonimo das praticas religiosas dos negros porque eram as mais comuns e
constantemente percebidas. Finalmente, os proprios descendentes dos
africanos também passaram a identificar as religides afro-brasileiras como
Macumba e seus praticantes como macumbeiros. Entretanto, aoc mesmo
tempo em que a Macumba torna-se popular, a igreja catolica promovia uma
grande perseguigao, dizendo que era feitigaria e “coisa do diabo”. Frente a
isso e as perseguigoes dos policiais e brancos racistas, poucas eram as pes-
soas que aceitavam ser chamadas de macumbeiras e assumiam que eram
seguidoras de religides de origem africana ou indigena, preferindo identi-
ficar-se como catolicas, embora continuassem praticando a Macumba es-
condidamente. Hoje em dia, com as conquistas do cidadao em defesa da
liberdade religiosa, muitas pessoas ja nao tém receio de serem identifica-
das como macumbeiras, porque ninguém pode ser discriminado por cau-
sa da sua religiao.

Do Rio de Janeiro, a palavra espalhou-se pelo Brasil. Por isso, algumas
pessoas chamam a Umbanda brasileira, a Cabula capixaba, o Candomblé
baiano, o Xango nordestino, o Tambor de Mina nortista e outras religices
afroindigenas-espiritas do Brasil de Macumba. Em alguns casos, pessoas
ignorantes ou racistas, querendo desprezar a heranga cultural afro-capixa-

ba, chamam de Macumba, dando conotagao pejorativa também as mani-
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festagoes nao especificamente religiosas, como os grupos de capoeiristas,
as bandas de Congo etc.

A Umbanda &, basicamente, um conjunto de praticas religiosas resul-
tantes do sincretismo, isto &, mistura ocorrida no Brasil de religices africa-
nas com religides indigenas, catolicismo e espiritismo. Também & comum
as pessoas pensarem a Umbanda e a Macumba como a mesma coisa. Efe-
tivamente, parece que muito da Umbanda brasileira teve origem na Ma-
cumba carioca e na Cabula capixaba.

No caso do Espirito Santo, desde o fim do século XIX até o final da
primeira metade do século XX, paralelo ao processo de decadéncia da Ca-
bula, causada, como ja foi destacado, pela persegui¢ao do bispo catoli-
co, crescia o nimero de praticantes da Umbanda nas areas urbanas e su-
burbanas, principalmente. Logo, a partir dos anos da década de 1930, o
conteldo africano da Umbanda capixaba foi reforcado pelas influéncias
das diversas nagées de Candomblé que vinham diretamente da Bahia ou
que chegavam via Minas Gerais, Rio de Janeiro e Sao Paulo. Nessa épo-
ca, houve perseguigdes violentas e humilhagdes impostas por policiais a
mando de autoridades civis e religiosas, com prises de Pais e Maes de
Santo e seus filhos, além de destruicdo de muitos Terreiros de Umban-
da. Os Barracoes de Candomblé firmaram-se como espagos de reencon-
tro étnico e cultural, funcionando nas areas urbanas, suburbanas e ru-
rais, como espagos de libertagao religiosa e de recomposigao social para
muitos capixabas, que, com luta, vao conquistando o direito de professar
livremente suas religices.

Se, por um lado, nas altimas décadas, tem aumentado o namero de
praticantes mesticos e brancos da Umbanda, dando mais forga para resis-
tir as discriminagoes, por outro, as mais diversas influéncias trazidas por
esses novos fiéis tém, em alguns casos, diminuido o seu contelGdo afro-
negro original.

O Candomble é resultante das diversas praticas religiosas africanas que

chegaram ao Brasil, principalmente na Bahia, que se fundiram e forma-

ram uma nova religiao afro-brasileira, com conteados teosoficos e ritua-
listicos herdados das diversas nagoes, culturas e etnias africanas ou que
preservaram, de forma mais ou menos “pura”, suas tradigdes especificas.

O Candomblé tem no Espirito Santo representagdes das Nagdes de
Angola, de Keto, de Jeje ou Jeje-Nags, de Efom e de Omoloka.

Mesmo ainda nao havendo pesquisas que fornegam, com precisao, o
numero de Terreiros de Umbanda, de Barracoes de Candomblé e de seus
praticantes, estima-se, com base nas informagoes das organizagoes fede-
rativas e associativas, que existam cerca de 600 Terreiros, 50 Barracaes,
uns 30 mil praticantes fiéis e um nimero incalculavel de simpatizantes e

usuarios esporadicos dessas praticas.

6.2.3. ASSOCIAGCOES E FEDERAGOES
DE UMBANDA E CANDOMBLE

WA Sao seis as associagdes e federagdes que congregam as comunidades
de Candomblé e Umbandas capixabas.

A primeira organizagao aqui destacada, por ser a mais antiga, é a Fe-
deragao Espirita do Estado do Espirito Santo, que tem excelente estrutu-
ra administrativa e publica o informativo “A Senda”, no qual sao divulga-
das as suas realizagoes em prol da Umbanda Kardecista.

A segunda organizagao é a Federacao Espirita Umbandista do Es-
pirito Santo, mais voltada para o atendimento dos umbandistas, mas
que nao nega apoio ao Candomblé. Ela tem uma linha de trabalho di-
recionada para a orientagao espiritual e material dos Terreiros. Essa li-
nha esta muito bem definida em uma publicagao da propria Federa-
cdo, o “Manual do Presidoca”, obra de valor inestimavel como orien-
tacao aos Terreiros e que marca definitivamente a presencga dessa Fe-
deragao, a segunda mais antiga, junto aos seus filiados, espalhados por

todo o Estado.
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A terceira organizagao é a Federagao Espirito-Santense de Cultos
e Entidades Afro-brasileiras do Espirito Santo (Fesceab). Como o pro-
prio nome define, a Afro-brasileira tem linha de agao dedicada a defe-
sa dos interesses da cultura religiosa afro-brasileira e estende suas ati-
vidades ao interior através de organizagoes regionais. Foi a organizagao
pioneira na defesa da cultura afro no Espirito Santo. Atualmente con-
ta com mais de dois mil associados espalhados por todo o Estado e pu-
blicou “O Sarava”, “jornal afro-brasileiro” dedicado aos assuntos de in-
teresse dos praticantes.

A quarta organizagao, a Uniao Espirita Capixaba (Unescap), abrange a
Umbanda, a Pajelanca, a Quimbanda, o Kardecismo e o Candomblé, alem
de pessoas que, mesmo nao tendo casas abertas, dao consultas de buzios,
cartas etc. Nessa organizagao, percebe-se, nitidamente, a diretriz de va-
lorizar, difundir e preservar os valores culturais africanos herdados. Assim,
a agao da Unescap estende-se em apoio a capoeiristas e outras manifesta-
goes culturais africanistas, como bandas de Congos e Jongos. Além disso,
atua como veiculadora de noticias, tendo publicado o jornal lluaché e bus-
cando espago nas emissoras de radio locais para divulgar os eventos rela-
cionados a sua area de agao, na capital e interior.

A quinta é a Sociedade Espirita Brasileira/ES (Sesbras), que se carac-
teriza pela atuagao na mesma linha das duas ja citadas, mas que tem uma
estrutura organizativa diferente, mais democratica, uma vez que sua di-
retoria, em 1989, compunha-se de 39 membros distribuidos em diversas
funcdes, incluindo supervisores municipais que cuidam dos interesses da
associagao nas regioes fora da capital.

A sexta organizagao é a Sociedade Cultural de Estudos das Seitas
Africanas no Brasil (S’Ceeabra), que é a mais nova associagao local,
mas que tem demonstrado amplamente sua agao em diversos eventos
que realizou ou de que participou, como cursos e palestras, eviden-
ciando seu proposito de divulgar, valorizar e promover a cultura reli-

giosa africanista.

E interessante perceber que, apesar do natural e ocasional confli-
to de interesses das organizagoes associativas entre si mesmas e entre
elas e seus associados, a convivéncia é harmoniosa o suficiente para
até serem programadas e realizadas agGes comuns e articuladas envol-
vendo a todos.

A finalidade dessas associages e federagdes &, por exemplo:

reunir Tendas, Centros e Terreiros do ritual de Umbanda e Can-
domblé com os seguintes objetivos: a) Difundir a doutrina espiri-
ta de modo geral, promover o amparo ao menor, ao adulto desa-
justado ou a familia e ancidos necessitados; b) Prestar assisténcia
social, juridica e médica aos socios, promover a agao comunita-
ria em programas preventivos e promocionais no campo social; c)
Dar instrugao aos seus associados, familiares e adeptos; d) Pres-
tar conforto espiritual e material aos que dela necessitarem, den-
tro de suas possibilidades e; e) Fiscalizar o perfeito cumprimento
das boas normas que dignificam a fé elevando a moral e o espirito

de solidariedade humana®®.

As organizagoes sao, geralmente, de “carater religioso-filantropico,
cientifico e filosofico, sem fins lucrativos, politicos, nem sectaristas e sem
discriminagao de raga, sexo ou condigao social”, destinando-se “a congre-
gar as sociedades e unides locais de sociedade espiritas... para defesa dos
interesses comuns”%,

Tém elas também a intencao de

orientar rituais litGrgicos, criar solidariedade, promover a carida-

de e sessbes pablicas, defender interesses da religido e dos pra-

 Capitulo 1, artigo 10 do Estatuto da Unido Espirita Capixaba (Unescap).

© Artigos 10 e 20 do Capitulo 10 do estatuto de Federagao Espirita Umbandista do Espirito Santo.
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ticantes, dar assisténcia juridica aos associados, promover cursos
tedricos e praticos para o desenvolvimento do corpo medidnico e
auxiliares, manter em radio, jornais e revistas formas de divulga-

ao de difusdo da religido®.

Conclui-se que as organizagoes associativas tém papel importante como
elementos aglutinadores e de articulagao das Comunidades de Terreiros. Elas
tém ainda muito espago de atuagao para preencher e, infelizmente, mui-
ta dificuldade de realizagao plena de seus principios estatutarios e planos

de melhoria e ampliagao de suas atividades junto aos Terreiros e Barracoes.

6.2.4. AS NACOES DE CANDOMBLE

M4 S3o varias as nagdes de Candomblé representadas no Espirito Santo,
embora nem todas possuam Barracdes abertos.

A Nagao Angola é a que tem maior representatividade. Destaca-se o
tronco trazido pela lalorixa Oniacd, llda Ferreira Santos, filha de lelé Pires
Fernandes, da casa de Xango de Ouro e neta de Deuandd, ou seja, Miguel
Grosso, da mesma raiz de Joaozinho da Gomeéia. Oniaca, por sua vez, mae
da lalorixa ladolamim, Cenira Ferreira Castelo, mae dos Babalorixas Omim
Ode-Aré e Ganzaure. Inclui-se ai também a Ebame Indebelhoi e Matambeud,
Valdira, da Abacad de lansa, alem do Oga Pegigd, Nilton Dario. Isso apon-
tando somente os mais conhecidos, pois a linhagem é atualmente muito
grande, com um nimero incontavel de filhos e netos.

Um segundo tronco Angola é representado pelo Babalorixa Diague-

rembé, Rogério de lansa, neto de Miguel Tangerina, Oia Dilé, este Gltimo

¢ Depoimento do Oga Nilton Dario sobre a Federagdo Espirito-Santense de Cultos e
Entidades Afro-Brasileiras, durante o Seminario Candomblé e Umbanda no Espirito Santo.
Ufes. Julho de 1989. Documento em video no acervo da Biblioteca Central da Ufes.
Colegdo “Praticas Culturais no Espirito Santo: A Religido em Questéo”, fita 21.

da raiz de Keto. Rogério identifica-se e assume a nagao Angola por causa,
em primeiro lugar, de seu pai, Jonas de lansa, Oia Ruangi, e, em segundo
lugar, por causa das obrigagoes dadas nessa Nagao.

Um terceiro tronco Angola é representado pela lalorixa Mavunilé, da raiz
do Aché Tumba Jugara. Ela, apesar de ter sido iniciada no primeiro tron-
co aqui referenciado, isto &, no “Axé de Oxum?”, raspada por ladolamim,
considera-se também filha de santo do Tata Oxanire, neta de Joana Tele-
bunra e bisneta de Ciriaco, o precursor do Aché Tumba Jucara. Seu Bar-
racao aberto ha 15 anos ja criou muitos filhos.

Um quarto tronco Angola fica representado pela lalorixa Kilungi de Am-
zambi, da raiz do Aché Bate Folha, filha de Mambanzo de Amzambi cujos
ancestrais sdo Mitda de Ogumarinho e Bernardino Bate Folha. O Barra-
cao Iz6 Alafim de lemanja é mais recente. Parece que o Aché do Bate Fo-
Iha era originariamente da Nagao Congo.

Da Nagao Keto, com grande representatividade, pode-se destacar, em
primeiro lugar, a raiz deixada pelo ancestral Luiz da Murigoca, que tem
grande expressao nos nomes da lalorixa Diatola, Dona Maria do Cabral e
seus inGmeros filhos, alem do Oga Orlando Santos, presidente da Unescap.
Essa é a mesma raiz de Olga do Alaketo e Menininha do Cantud, da Bahia.

Em segundo lugar, dentro da Nagao Keto, destaca-se o Barracao llé
Thory Ashé Oshalufd, do Ebame Ala Jhe By. E ele quem diz: “Em vinte de
junho de 1970, em uma casa... dirigida... pelo Caboclo Tabajara, em Osas-
co, Sao Paulo... nessa Casa de Aira-Essi que conheci Oba Mauim e a Casa
de Xang6 Aird... meu Deka... me foi entregue por mae Obd, da Nagao Bas-
si Alaketo”. E mais: “Oba Mauim é filha de Seu Bobo do Guaruja, este fi-
lho de menininha do Cantud o qual fez santo com Aninha de Oxumare, da
raiz do Engenho Velho”, os mesmos ancestrais de Wilson de Oxésse. Po-
rém, Ala Jhe By também informa que o primeiro Candomblé que conhe-
ceu e que o atraiu para “as raizes e canticos puxados pelos ogas foi o de
Nelsinho de Oxdsse, em Santa Monica, Vila Velha. A cultura dele muito

embora seja do Angola Caganje, me fez sentir muito bem”.
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Outro representante da Nagao Keto é Gelson de Xang6 Aird, que tem
o lle Aché Vodum Oba Aira. Ele, embora filho de Mariinha do Alaketo, da
Bahia, deu sua obrigacao de sete anos, recebendo o Deka, isto &, “Cuia”,
com Bira d’Oxum, que ia dar sua obrigacao de 14 anos com Jacunanyji, este
da Nagao Angola.

Também Keto sao a lalorixa Dofono de Omulu, Saturnina da Concei-
gao, do Centro Espirita Omulu com lansa e o Ebame Roberto de Obaluiag,
ambos com Barracces de grande importancia e prestigio. Ha ainda Dona
Beth, que nao tem Barracao.

Na Nacao Jeje ou Jeje-Nagd, o destaque é para lalorixa Forno de Oxosse,
Fia, que tem o Barracao llé de Ode, aberto ha mais de 15 anos, com muitos fi-
lhos. Ela é filha de Dirceu de Oxala, Dofono, e seu avé é Zezinho de Boa Via-
gem, Dofandixa de Oxum, que tém como ancestral comum o falecido Rodol-
fo de Omuly, ou seja, Adolfo Cleber Henrique, que parece ser a mais antiga
referéncia que se tem do Candomblé no Espirito Santo. Outras representa-
¢oes Jeje sao Dirce e Betinha, respectivamente, em Porto de Santana e Ca-
ratoira, com Barracoes funcionando. “O Jeje trazido por Rodolfo e Omulu e
Forno de Omulu, do Rio de Janeiro para ca, ja existe faz muito tempo e 20
anos atras existiam Barracoes Jeje abertos em Bela Aurora e Novo México®®.”

Também de Nagao Nagd sao o Oga Levindo de Logum-Ede, presidente
da S’Ceabra-ES, o Oga Dafonso de Oxosse e também Jalio de Aruanda.

Na Nagao Efom, ha os representantes Cristo de Oxosse e Nelson de
Oxala, que, embora nao tenham ainda Barracces abertos, sao pessoas de
grande atuagao junto as comunidades de terreiros locais.

Da Nagao chamada Candomblé de Caboclo, o representante em des-
taque & Nenel Baiano.

Na Nagao Omolokd, destacam-se Euzinho Francisco, isto &, Gangalembi,

filho de Luzia da Costa Godoi de Oxodsse, oriundo do Rio de Janeiro. Essa Na-

gao é considerada também uma espécie de sincretismo das diversas nagoes.

8 Ala Jhe By, Babalorixd da Nagao Keto, em entrevista dada ao jornal |LUACHE,janeiro de 1988, p. 7.

Inclui-se aqui uma representagao da Pajelanca que, embora nao seja
uma nagao de Candomblé, é considerada uma forma de representacao do
sincretismo afroindigena que sobrevive na figura de Alpinage.

E interessante notar que a Cabula, embora nao seja considerada uma
nagao, é de fato uma pratica religiosa genuinamente afro-capixaba. Com
isso, se quer destacar que as nagoes atualmente existentes parecem nao
ter vinculo historico direto com as antigas nagoes de africanos vindos para
o Espirito Santo, uma vez que a quase totalidade de representantes das di-

versas Nagées de Candomblé atuais sao oriundos de outras regides, com

destaque para Rio de Janeiro, Bahia, Sdo Paulo e Minas Gerais.

6.2.5. AFRICANIDADE E PUREZA

Y4 Nos Barracdes de Candomblé, a presenga africana é percebida em qua-
se todos os detalhes e aspectos. Desde o uso de palavras e, as vezes, o uso
da lingua de forma coloquial. Nesse caso, o loruba é a lingua mais falada.

Muitos Ogas e Babalorixas reivindicam para suas respectivas nagoes a
caracteristica de ter o Candomblé mais puro, isto &, de maior conteddo
africano e menores influéncias de praticas religiosas catolicas e espiritas.

Entretanto, levando-se em conta evidéncias visuais, os Barracoes de
nagoes que parecem ter as menores influéncias nao africanas sao, primei-
ro, o Keto, llé Tory Ashé Oshalufam, do Babalorixa Ala Jhe By, e, em se-
gundo, o Barracdo de Rogério de lansa, llé Vodum Oya Messam Omim, de
Nagao Angola.

Contraditoriamente a “pureza” reivindicada pelos Barracces de Can-
domblé, quase todos Zeladores, isto &, Pais e Maes de Santo, com rarissi-
mas excegoes, apontam com orgulho sua passagem pela Umbanda.

Nesse sentido, para exemplificar, destacam-se os depoimentos de di-
versos Zeladores de Santo que informam: “muita gente diz que Angola é

uma Umbanda melhorada...” ou “tenho muito orgulho do meu comego na
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Umbanda quando, ainda crianga, recebi minha primeira incorporagao com
um Caboclo, Seu Sete Flechas”. Ou ainda: “até hoje continuo trabalhando
com meu Pai Senhor Oxdsse, Caboclo de Umbanda, anterior a minha fei-
tura no Candomblé”. Outro diz que era catolico e depois de um sofrimen-
to, passou a frequentar Centros Espiritas Umbandistas, o que perdurou
por 13 anos. Posteriormente a isso tudo é que foi para o Candomblé. Do-
fono de Omulu diz que tem 22 anos de Candomblé, mas esteve na Umban-
da desde que nasceu. “Aqui era Umbanda, hoje é Nagao de Candomblé”®.

Isso significa que muitas pessoas foram umbandistas antes de irem para
o Candomblé. E claro que ha pessoas que nem conhecem a Umbanda ou
que nunca tiveram nenhuma relagao com ela. Em geral, essas sao as pes-
soas mais novas de Santo.

Muitos Zeladores de Santo do Candomblé, inclusive, tém os seus Con-
gas de Umbanda e afirmam sua fé nos Caboclos e/ou nas Pombas-Giras,
os dois mais populares, mas nao os Gnicos. Alguns Zeladores de Santo che-
gam mesmo a fazer giras de Umbanda em seus Barracaes.

Assim, pode-se afirmar que a pureza africana nao existe. Ha, sim, uma
tentativa de, nos Candomblés, buscar uma africanidade perdida. Isso é
manifestado pela vontade, explicitada por muitos praticantes, de visitar a
Africa, aprender linguas africanas, voltar a usar frutos, folhas e raizes so-
mente de plantas africanas, resgatar, enfim, o conhecimento da Africa e,
assim, dar mais “fundamento” e mais seguranga aos “trabalhos”.

O Candomblé, tal como outros fenémenos sociais, sofre modificagdes.
As diversas nagGes interferiram e interferem umas nas outras e ja nao se
pode dizer que elas se diferenciam e tém especificidades que as caracte-
rizem de forma inconfundivel. Na realidade, uma nagao copia as praticas

de outras. “Os assentamentos no ferro ou no Ota, pedra, acabaram sendo

 Ala Jhe By em entrevista dada ao Projeto Praticas Culturais Afro... Documento em video... fita 7.
Em entrevista dada ao jornal lluaché. Janeiro de 1988, p. 7, e em entrevista dada ao projeto Praticas
Culturais Afro... Documento em video... fita 13. Rogério de lansa, Babalorixa da Nagao Angola,

em entrevista dada ao Projeto Praticas Culturais Afro... Documento em video... fita 5. Além de
varios outros Babalorixas, em entrevista dada ao Projeto Praticas Culturais... fitas 21 e 22

muito parecidos, O Otd nao é simbolo, é o proprio Orixa assim como Ori,
cabega, para uns de certas nagoes. Para outras nagoes tudo é representa-
cado...” Essa é a forma como um praticante tenta demonstrar a tendéncia
a uniformizagao dos cultos das diversas nagoes”.

Atualmente ja nao existem muitas diferengas entre os cultos das nagoes.
A maior diferenca esta na linguagem e cores dos Orixas. Mesmo os diversos
troncos do Angola que tinham a especificidade do uso da “Bandeira de Tem-
po”, perderam essa caracteristica exclusiva, pois atualmente algumas nagdes
“nao angolanas” usam-na, inclusive até mesmo alguns Terreiros de Umban-
da. Assim, Tumba Jugara, Muchicongo, Mussurumim etc sao nagdes Ango-
la. Mas o que as diferenciam? Parece que maior diferenga sao as caracteris-
ticas que as igualam... O toque dos atabaques com as maos é caracteristica
Angola e o toque com banquetas, isto €, aguidavi, & Keto. As toadas, isto €,
as musicas ou pontos, ou melhor, as zuelas ou xirés ou corinkd Orixa, canta-
dos no Angola, sdo mais em portugués. As cores de Angola sao mais firmes.
As pinturas (bolas, pontos, riscos) dos “iads”, isto €, iniciantes, também sao/
eram bem diferentes entre as nagoes, da mesma forma que também eram/
sao diferentes pelas plantas e pelas folhas usadas. Finalizando, destaca-se
que a Nagao Angola incorporou quase tudo das demais nagces. O que sig-
nifica que Angola realmente faz o sincretismo das diversas nagdes’".

As nagoes estao ficando distantes das tradigoes porque tém que acom-
panhar a modernidade e ja nao ha condigoes de serem feitas todas as coi-
sas como deveriam. Por exemplo, uma comida que deveria ser feita em
fogao de lenha, é cozida em fogao a gas. O uso de chao de terra é subs-
tituido pelo cimento ou pelo asfalto. Muitas plantas sagradas ja nao exis-

tem mais. Dessa forma, muitos rituais foram simplificados ou reduzidos’.

7% Gelson de Xangd Aira. Depoimento durante o Seminario... Documento em video... fita 22.
7' José Vicente. Entrevista dada ao Projeto Préticas Culturais Afro... Documento em video... fita 9.

72 Fragmentos de falas de diversos Babalorixas durante debate entre os representantes
de diversas Nag&es no Seminario... Documento em video... fita 22.
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Uma diferenga entre Angola e Keto ainda bem evidente nos dias
atuais € o toque ritualistico dos atabaques. Antigamente, uma nagao
podia ser reconhecida apenas pelo toque dos atabaques, mas atual-
mente isso & mais dificil, ja que as nagdes fazem os toques caracteris-
ticos de todas.

Também algumas modifica¢bes introduzidas pelas novas geragdes
tém sido fatores de eliminagao das diferencas entre as nagdes e de
afastamento das tradigces. Entretanto, algumas diferencas entre as
nagSes podem ser ainda percebidas nos ritmos, dancas, feituras e lin-
guas faladas.

Outro detalhe importante que exemplifica as semelhangas entre as
diversas nagoes é o fato de que, com o tempo, muitos Orixas de uma na-
gao foram sendo adotados por outras nagées. Por exemplo, o Orixa Tem-
po era inicialmente s6 dos Angolas, porém acabou sendo adotado por ou-
tras nagoes. No Keto, ele corresponde ao Orixa Iréco e no Efom, a Azaua-
ne. Como havia principios semelhantes, acabaram sincretizados em um
que dominou’®.

Muitas partes da tradigao da Nagao Jeje foram perdidas e, por causa
disso, & comum ver-se ali grande influéncia Keto.

Finalizando, conclui-se que, por um lado, embora muitas tradigoes es-
tejam preservadas nos Candomblés, as diferengas entre as diversas nagoes
tendem a desaparecer, porque uma nagao vai incorporando as tradi¢oes
da outra. Mesmo assim, algumas sao mantidas. Por outro lado, a moderni-
dade imposta as novas e velhas geragoes pela sociedade de consumo tam-
bém funciona como fator de desaparecimento de muitas dessas tradigoes

e eliminagao de caracteristicas especificas.

73 lalorixa ladolamim, ndo podendo comparecer, encaminhou uma carta & Organizagao do “Seminario: Candomblé
e Umbanda no Espirito Santo” respondendo a uma série de questdes que lhe foram formuladas. Esta carta
constitui-se em valioso documento fonte de informagao para se compreender a histéria do Candomblé capixaba.

Y4 Muitos aspectos da heranga cultural e da memaria africana sobrevive-
ram e chegaram aos tempos atuais gragas ao esforgo e espirito de sacri-
ficio que tiveram os antepassados em conseguir, mesmo sob o dominio e
o medo impostos pelos colonizadores, preservar sua dignidade cultural.
Como exemplo disso destacam-se algumas manifestagoes afro-capixabas
como Jongo, Congo, Festa do Mastro de Sao Benedito, Ticumbi, Reisa-
do, Caxambu, Marujada, Mineiro Pau, Boi Pintadinho, Capoeira, Danga
das Fitas e outras. Além deles, deve-se considerar também a linguagem, a

culinaria e a medicina natural baseada, principalmente, no uso de plantas.

6.3.1. ASPECTOS GERAIS

M Considerando a relacdo entre a cultura dos colonizadores e domina-
L)) g

ores e as sobrevivéncias culturais dos escravos, pode-se dizer que, na
d b It d , pod d que,
sociedade colonial, eram aceitos os costumes tradicionais africanos que
podiam se adaptar a exploragao escravista. Incluiam-se ai aqueles que,
reinterpretados, recebiam novo significado. Esse é o caso, por exem-
plo, das realezas nacionais ou chefias tribais. Isto ¢, a tradigao africa-
na da sucessao hereditaria dos reis teria sido substituida nas Confrarias
pelo sistema eletivo. Os reis das Confrarias passavam a ser eleitos pe-
os seus membros. Isso possibilitava maior obediéncia de seus stditos e
| b | bilit bed d dit
permitia-lhes servir como intermediarios entre os senhores brancos e
seus escravos, constituindo, desse modo, canais de controle branco so-

re a massa de pessoas de cor. Dessa forma, aproveitando as atividades
b d d D f , tand tividad
permitidas, os escravos conseguiram realizar outras e preservar muitas
tradigdes, costumes e historias. Por exemplo: com a coroagao dos Reis
do Congo e de Angola, podiam passar também outros costumes afri-

canos, como os das Embaixadas e das guerras inter-étnicas que, nas
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Confrarias, transformaram-se em lutas entre pagaos e cristaos ou en-
tre mouros e cristaos’.

Assim, sao encontradas, ligadas por lagos sutis, muitas atividades cultu-
rais negras e praticas catolicas dos colonizadores que podem ser interpretadas
como sincretismos. Nesse caso, estao os cultos e as procissoes de Sao Benedi-
to, compostos quase apenas de negros e com os componentes religiosos afri-
canizados, como anjinhos negros e rainhas africanas. Alem disso, as Confra-

rias, em suas disputas e ladainhas, revelam as praticas de uma cantiga que diz:

Meu Sao Benedito
Venho te pedir
Pelo amor de Deus

Brincar de cucumbi.

O que caracterizava essa festa, o Cucumbi, nao era a semelhanga en-
tre os Orixas e os Santos brancos, mas sim as historias das lutas dos ne-
gros contra os invasores e conquistadores de suas terras.

O Cucumbi era acompanhado por uma Banda de Congos, e isso revela
todo seu significado: trata-se de uma representagao historica das lutas e
reinados africanos. O cristianismo aceitou essa representagao porque ela
foi deformada e transformada, tomando o significado simbdlico da luta de
cristaos contra mugulmanos, onde os primeiros sempre vencem. Mas, de
qualquer forma, ficaram vivas as recordagoes dos reinados africanos. E a
mesma coisa que ocorre no Ticumbi, de Conceigao da Barra.

As congadas ou Bandas de Congo, embora sejam parte dessa lembranga
dos antigos reinados africanos, atualmente tém suas atividades mais liga-
das a devogao a Sao Benedito, como acontece por todo o Espirito Santo.

Antigamente cada paroquia tinha sua Confraria dos Homens de Cor,

que, de certa forma, reproduziam as estruturas organizativas dos antigos

74 Bastide, 1971, v. 2. p. 78.

reinos africanos, com um Rei, um Secretario, um Mestre de Campo ou
Festeiro, um Chefe de Armas e as Damas de Honra.

Em uma Confraria de negros, no Rio Grande do Sul, havia “Rei Ne-
wangue”, “Rainha Nembanda”, “Principes Manafundos”, “Feiticeiro Endo-
que”, escravos reais “Vantuafunos”, e, quanto a “danga” que acompanhava
a “coroagao” deles, conforme a regiao do Pafs, ela recebia nome de Con-
gada, Cucumbi, Jongo, Congo, Ticumbi ou Turundu, uma espécie de re-
presentagao teatral compreendendo diversas partes. Primeiro, havia a en-
trada do bailado, com a chegada do Rei, que pede permissao para celebrar
a Congada; o cortejo real circula pelas ruas da cidade e danga na frente da
igreja e das casas mais importantes. Al, ha cantigas semiafricanas, ha con-
tradangas a moda portuguesa, cantos de trabalho rural e doméstico, dis-
cursos politicos, agradecimentos pela colheita feita, dangas animais, re-
presentagoes de fatos historicos. Depois, vem a parte dos desafios e re-
presentacdes de lutas com as Embaixadas de Guerra ou de Paz e, por al-
timo, a parte de homenagens a Sao Benedito™.

Assim, de profundas raizes africanas sao as praticas fundadas pelos Con-
gos ou a eles referentes, mesmo nas regides do Pais onde eles tenham,
aparentemente, desaparecido’®.

Os Cucumbis baianos das festas de Natal e de Reis também eram re-
presentacdes de fatos historicos africanos, mas foram levados para o Rio
de Janeiro e la apareceram no Carnaval, constituindo diversos clubes car-
navalescos. Na origem deles podiam ser encontradas agoes e dangas as-
sim resumidas: depois de uma refeigao farta, um grupo de Congos ia le-
var a “Rainha” os novos “vassalos”, que tinham passado por uma espécie
de iniciagao. O grupo era formado por “Principes”, “Princesas”, “Augu—
res” (sacerdotes que fazem previsdes), “Feiticeiros”, intérpretes de dia-

letos estrangeiros, e inGmeras pessoas do povo, levando entre alas festi-

7> Bastide, 1971, v.1.p. 172 a 176.

76 Rodrigues, 1977, p. 32 a 35.
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vas os jovens iniciantes, todos formando um grande cortejo. Outro gru-
po, representando “Guerreiros” que retornam de uma batalha contra uma
tribo inimiga, traz, morto, o filho do Rei. Ao aproximarem-se, os compo-
nentes dos grupos dao a noticia, e o Rei ordena que chegue a sua presen-
ga um adivinho, o mais famoso de seu reino, impondo-lhe a ressurreicao
do Principe morto. Sob as ordens do feiticeiro, o morto se levanta. Apos
isso, continuam as dancgas, discursos e louvores a Sdo Benedito.

Os nomes Congo, Munhambana, Cucumbe, Quimbate, Matanga, Zumbi
e outros que aparecem no bailado, bem como algumas palavras das estro-
fes cantadas, nao deixam divida sobre a origem africana e péem em evi-
déncia a procedéncia Banto ou Congo. Os Cucumbis eram uma das mais
importantes tradigoes culturais africanas deixadas pelos Bantos, uma das
poucas que, desse ramo dos negros, escapou das transformagoes diversas
sofridas no Brasil”’.

No Espirito Santo, como ja se sabe, sdo abundantes e diversas as repre-
sentagoes dessa heranga historica e cultural africana. A titulo de exemplo,

apenas algumas delas serao destacadas.

6.3.2. BANDAS DE CONGO

M Um Congo apresentou-se, em 1854, numa festa em Queimado, re-
giao do municipio da Serra, ocasiao em que foi celebrada uma missa. En-
tretanto, nesse mesmo ano, em Nova Almeida, havia sido aprovada uma lei
que proibia os Batuques, Dancas e ajuntamentos de escravos’®. Por outro
lado, em 1888, em Cachoeiro de ltapemirim, ja havia um Pagode de Reis

que reunia grande nimero de Pretos’.

77 Rodrigues, 1977, p. 181 e seg.
78 Novaes, sem data, p. 223.

7 Novaes, sem data.

Presentes em todo o Estado e em grande nimero de regices da Gran-
de Vitoria e municipios do norte, as Bandas de Congos sao grupos que
utilizam instrumentos sonoros muito simples, feitos de madeira oca, bar-
ris, taquaras, pele de cabra ou de boi, latas ou outros materiais. Podem
ser tambores, bumbos, cuicas, chocalhos, ferrinhos ou triangulos de fer-
ro e pandeiros. Ao som desses instrumentos, as vozes, finas e grossas, cla-
ras ou fanhosas, de homem e de mulher cantam antigas ou novas musicas,
nas quais sao feitas referéncias a fatos do passado, como a escravidao, a
guerra do Paraguai, os santos da devogao popular, os Orixas relacionados
aos elementos da natureza, como o mar, as estrelas, o vento, a chuva, ou
ao ser humano, cobrindo desde amor e morte até fatos politicos e sociais.
Essas musicas podem ser alegres ou tristes, mas quase sempre sao canta-
das de forma semelhante, onde se destaca o fato de alongarem-se as si-
labas finais dos versos.

Do instrumental desses conjuntos tipicos da tradigao cultural afro-ca-
pixabas faz parte um tipo de reco-reco, também chamado de casaca, ca-
saco, cassaca, cassaco ou canzaco. E um cilindro de pau, de 50 a 70 cen-
timetros de comprimento, escavado numa das faces, em que se prega uma
lasca de bambu ou taquara com talhos transversais, sobre os quais se atri-
ta uma vareta. Na extremidade superior desse reco-reco é esculpida, na
propria madeira, uma cabega grotesca, de pescogo comprido, por onde &
segurado o instrumento. No lugar dos olhos, representando-os, péem-se,
por vezes, blzios, sementes coloridas, pequenas esferas ou particulas de
chumbo. Sao pintados olhos, bocas e faces, ou todo o reco-reco, com tin-
ta comum ou de frutas do mato. Alguns trazem inscrigdes ou letras indi-
cativas de frases ou do nome do seu dono.

Os tambores sao tocados com as maos, e, enquanto o tocador caminha,
eles ficam pendurados a tira-colo. Entretanto, quando a Banda para em al-
gum lugar para tocar, geralmente os batedores sentam-se sobre o tambor
como que o cavalgando. Podem participar pessoas de todas as idades. As

mulheres, separadas em ala especifica, sustentam os cantos, enquanto os
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homens sustentam o ritmo. Todo o grupo participa de evolugoes coreogra-
fas comandadas pelo organizador, as vezes chamado de Capitao, enquan-
to uma ou mais mulheres vao a frente conduzindo uma ou mais bandeiras
que identificam a Banda e/ou sua procedéncia e/ou o seu Santo Protetor®®.

Entretanto, todas as Bandas tém devocao a Sao Benedito.

6.3.3. FESTA DO MASTRO

M Em muitas regices do Espirito Santo, principalmente nas areas dos mu-
nicipios de Vitoria, Cariacica, Serra, Aracruz, Fundao, Timbui, Acioli, Ibi-
ragu, Alfredo Chaves, Guarapari, Colatina, Sdo Mateus e Conceigao da
Barra, sao realizadas Festas do Mastro, quase sempre divididas em duas
partes: cortada e puxada do mastro.

Dias antes da festa de comemoragGes para Sao Benedito, é feito o cor-
te do mastro, isto &, um tronco, previamente escolhido, limpo e depois ar-
rastado por juntas de bois, cujas cangas e chifres sao enfeitados com flores
e folhagens. A festa comparecem o Festeiro, os integrantes da Banda de
Congo, os devotos do Santo e as pessoas do povo. O mastro é conduzido,
festivamente, ao som de masicas da Banda, a casa do Festeiro, e la perma-
necera o tempo necessario ao seu preparo, lixamento e pintura, até o dia da
puxada. Ha mastros trabalhados com arte, roli¢os ou facetados, pintados de
uma ou varias cores e desenhos. Outros, porém, sao mal acabados e qua-
se da grossura natural, menos na ponta, onde sera colocada uma bandeira
com a pintura do Santo, encaixada em uma armacgao de madeira. O mas-
tro, a bandeira e o navio, os trés elementos mais importantes da festa, sao
renovados anualmente pelos festeiros encarregados disso. Alias, o encar-

go de prepara-los constitui, geralmente, honrarias das mais disputadas. A

8 Santos Neves, 1978, p. 57 a 61. Ver também BIARD, Auguste-Frangois. Viagem a Provincia
do Espirito Santo. Vitéria. Cultural - ES. 1986. p. 68 a 72, com texto e ilustragdo.

puxada do mastro é realizada, quase sempre, nas vésperas ou no dia de Sao
Benedito. Colocado o mastro sobre o Barco ou Navio, comega a puxada.

A festa & uma procissao sem a imagem e sem o andor do Santo. Uti-
liza-se apenas a bandeira, conduzida por mogas ou criangas, na frente do
cortejo. A Barca, armada sobre um carro, toda enfeitada de bandeirolas
de papel, conduz, deitado no “convés”, o mastro consagrado ao Santo. Na
frente do Barco vao alguns devotos a cumprir penosa promessa, isto €, pu-
xam e conduzem o Barco, enquanto rezam.

Uma corda de longo comprimento é colocada atras, onde se apega o
resto dos devotos, de ambos os sexos e de todas as idades, em grande par-
te penitentemente descalgos, vela acesa numa das maos, sérios, calados ou
contritos, rezando e cantando masicas religiosas, cumprindo, dessa forma,
sua parte na festiva Puxada do Mastro. Atras e ao lado do Barco, seguran-
do-o com as maos, outros fiéis acompanham o cortejo. Seguindo a embar-
cagao, as Bandas de Congo tocam, sem descanso, suas cantigas, ao som
das quais todos dangam e cantam por todo o percurso. O cortejo percor-
re as ruas da cidade ou vila, dirigindo-se, afinal, a igreja. Retira-se, entao,
o mastro do barco, danga-se com ele, jogando-o ao alto e aparando-o nos
bragos, de forma festiva e dando-se vivas. Fogos de artificio, sinos e batidas
dos tambores das Bandas encerram a parte ritualistica da festa, que con-

tinua até horas indefinidas com barraquinhas, leildes, masicas e bebidas®.

6.3.4. TICUMBI

M O Ticumbi, Congada ou Baile de Congo é uma danga dramatica que nao
se confunde com o Cucumbi carioca ou baiano, nem com a festa dos Con-
gos de Goiania, nem ainda com o auto do Congo de Ceara, nem com as

Congadas gauchas ou cariocas. No Ticumbi capixaba, nao figura nenhuma

8 Santos Neves, 1978, p. 57 a 61.
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“Rainha Ginga”, “Principe Sueno”, “Mametos”, “Quimbotos” ou qualquer

“Feiticeiro”, nem o “Rei Cariongo”. Também nao ha mortes nem ressurrei-
goes, nem coroagao de Reis ou Rainhas. E, assim, o Ticumbi capixaba & mui-
to mais simples e menos dramatico do que as representagdes mencionadas.
Mas, sem divida, pode ser classificado como um cortejo real, no qual ha
uma Embaixada de Guerra, com representagdes de episodios de combates.

O Ticumbi tem um enredo, que é desenvolvido longo e demoradamen-
te, com bailados e cantos. Tudo composto por varios negros que represen-
tam o Rei de Congo ou “reis” de congo, o Rei Bamba ou “reis” de Bam-
ba, seus Secretarios e o corpo de baile ou “Congos”, que representam os
guerreiros das duas “nagoes’.

Eles vestem longas batas brancas, rendadas, com fitas coloridas, calgas
brancas com friso lateral vermelho, ou sem ele. Na cabega coberta por um
lengo branco, um vistoso chapéu todo enfeitado de flores de papel de seda
elou plastico, fitas coloridas e espelhos. Os “reis” usam coroa ricamente
ornamentada com papel prateado e dourado, flores, peitoral vistoso, com
espelhinhos e flores de papel brilhante, capa comprida de tecido estam-
pado e, na mao ou na cinta, uma espada, tudo de evidente influéncia mu-
gulmana. Os instrumentos musicais sao apenas pandeiros e um violao, to-
dos risticos e de confecgao propria.

S3o dois reis negros que querem realizar, cada qual a seu modo, a festa
de Sdo Benedito. Ha Embaixadas ou representagées de ambas as partes,
com desafios atrevidos, nos quais sao destacadas suas proprias qualidades
cantadas pelos dois Secretarios, que funcionam como Embaixadores. Por
nao ser possivel qualquer entendimento ou ajuste entre os dois Reis, seus
guerreiros travam a guerra, uma luta bailada entre as duas alas em que se
organiza o grupo. Danca-se, entdo, a primeira guerra de “reis” de Con-
go ou guerra sem “trava” e, depois, a guerra “travada”. Desta Gltima par-
ticipam os dois reis que, no meio dos Congos, em roda, batem as espadas
cadenciadamente, junto com seus Secretarios, também empenhados na

mesma representagao de combate.

Vencido, afinal, o Rei Bamba submete, ele e os seus “vassalos”, ao batis-
mo. A representagao termina com uma festa em honra ao Rei Congo, quan-
do, entao, € cantado e dangado o Ticumbi, que da o nome a todo o conjunto.

Essa dramatizagdo é uma das lembrancas ainda vivas da meméria africa-
na considerada uma das mais importantes manifestacoes da cultura afro-
-capixaba da regiao norte, Sao Mateus e Conceigao da Barra, onde traba-
Ilhou, durante anos, e ai viveu o elemento escravo. Os nomes dos dois reis,
Congo e Bamba, foram tirados, talvez, do grupo Bamba Congo ou Con-
golés, no qual se inclui a tribo dos Bamba-Congos. As embaixadas cons-
titulam uma pratica comum dos reinos africanos, antes do processo colo-
nial destruir suas bases organizativas politico-culturais.

Dentre os muitos registros documentais e comentarios acerca do Ti-
cumbi, pode-se destacar o da professora Bernadete Lyra, que analisa essa
manifestagao da cultura afro-brasileira e expoe aspectos do seu significa-
do integral, no mais completo trabalho de abordagem dessa representa-
cao histérica e cultural africana no Espirito Santo®?.

Finalizando, verificou-se ser muito grande a cultura negra viva, presente
e atuante, marcando tao profundamente o cenario da vida cultural capixa-
ba a ponto de se poder dizer, sem receio de errar, que, existe sim uma base
historica de sustentagao para a formulagao da ideia de que existe uma pos-
sivel “cultura afro-capixaba”. Aléem disso, mesmo parecendo que a heran-
ca cultural religiosa nao tem relagao direta com as sobrevivéncias religio-
sas atuais manifestas no Candomblé, & necessario, mais uma vez, lembrar
que muitas antigas praticas religiosas da Cabula ainda hoje estao presen-
tes na Umbanda. Por Gltimo, mesmo que parega nao haver relagao entre
o passado e o presente das praticas religiosas afro-capixabas com o Can-

domblé atual, sem divida, elas constituem elementos efetivos de preser-

82 LYRA, Maria Bernadette Cunha de. O jogo cultural do ticumbi. Dissertagao de Mestrado.
Comunicagdo. UFRJ. Rio de Janeiro. Mimeo, 1981. Neste trabalho a autora demonstra bem o fato
de que no pensamento africano ou, afro-brasileiro, ou afro-capixaba, representado pelo Ticumbi,
néo ha separagdo entre os diversos aspectos da vida humana, mas que ha, sim, uma compreensdo
integral do mundo, onde o espiritual e material estdao harmonicamente interligados.
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vacao da cultura africana e afro-brasileira, ndo sé no nivel da membéria re-
ligiosa, como em aspectos mais abrangentes de todo um conjunto de sa-
ber e concepgao de mundo, abrangendo conhecimentos que incluem desde
relagdes sociais, politicas e econdmicas até ciéncia, arte e filosofia. Todos
esses conhecimentos estao permeados e ligados pelas ideias religiosas, das
quais nao estao separados, ou melhor, com as quais formam um conjun-
to de saber integrado onde nada é estanque, o homem é visto por inteiro
e seu mundo material ndo esta separado do espiritual.

Assim, quando os negros fazem o Ticumbi, uma Congada ou uma Fes-
ta do Mastro, ai estao sendo representadas e relembradas a historia, a po-

litica, a vida social e as lutas do povo, tanto na africa, quanto no Brasil.

6.3.5. CULINARIA, MEDICINA E LINGUAGEM

M Na parte norte do Espirito Santo foi onde a culinaria doméstica mais
preservou as tradigoes locais africanas, tanto no tipo de alimento, quan-
to na forma de prepara-lo, do mesmo modo que sofreu grande influéncia
da chamada comida baiana.

O milho verde apenas cozido ou assado e seus derivados preparados
nas tradi¢des africanas, como o muxa, a papa, a canjica e a pamonha sao
muito apreciados. As moquecas de peixes e de mariscos ja sao atual-
mente simbolos da culinaria capixaba. O arroz doce ou “arroz de Haus-
sa”, o pé-de-moleque, a baba-de-moga, os papos-de-anjo, os quindins,
as queijadinhas, os quebra-queixos, as pagocas e outros doces feitos com
amendoim, coco, ovos e leite tém ainda muita popularidade. A mandio-
ca ou aipim, oficialmente indigena, foi amplamente utilizada pelos ne-
gros e, em sua forma simples, apenas cozida ou, nas formas derivadas de
farinha e de goma, como tapioca molhada ou seca, mingau ou beiju, es-
tando sempre presente as mesas. A feijoada, nacionalmente conhecida,

é muito popular. Os cozidos de carne de boi, com verduras e legumes,

ou de “mocot6” e de ossos para caldos e sopas ainda sao sucesso entre
muitos capixabas.

No que diz respeito a medicina, principalmente nos Barracées de Can-
domblé e Terreiros de Umbanda, é que sao encontradas verdadeiras reser-
vas da milenar experiéncia indigena e africana acerca do uso de inimeras
espécies de plantas ou combinagoes de espécies diversas para o tratamen-
to das mais variadas doengas.

Sobre a linguagem, muitas sao as palavras de origem africana utiliza-
das normalmente no cotidiano da populagao em geral. Poréem é entre os
membros da Comunidade de Terreiros e Barracoes que as linguas africa-
nas preservaram, em certos casos, estruturas comunicativas inteiras, tan-
to nas musicas sagradas cantadas para os Orixas, quanto no uso para tra-
tar de questdes nao sagradas. Dessa forma, € comum o uso genérico da
lingua loruba ou Nagé, que é Sudanesa, enriquecida com palavras de mui-
tas outras linguas. Tal fenémeno cria a possibilidade de membros dessas
Comunidades comunicarem-se utilizando apenas essa heranga linguisti-
ca, que, assim, assume o carater de lingua sagrada ou secreta, isto ¢, para
tratar propriamente dos assuntos sagrados ou para evitar que estranhos
compreendam os assuntos tratados entre os falantes. Entretanto, parece
que a maior influéncia africana no portugués falado em todo Brasil é da
lingua Quimbundo, que é Banto. Mas tanto a lingua loruba, quanto a lin-

gua Quimbundo tinham fortes influéncias da lingua arabe.

DX Aqui é dada uma mostra da forma como, ao longo do tempo, sob o do-
minio da Igreja Catolica, os negros foram atraidos e incentivados ao culto
a Sao Benedito, principalmente, e de outros santos. Assim, muitos grupos

negros ficaram organizados em Irmandades e Confrarias, que, mesmo sob
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rigido controle, davam espago para as manifestagoes culturais e religiosas
negras, embora tendo como proposito eliminar seus conteudos africanos e
substitui-los pelos catdlicos. Dessa forma, a Igreja Catdlica dava sua con-
tribuigao ao Estado escravocrata e racista, tentando, através da cateque-
se, entregar aos escravistas um negro docil e sem memoria, a nao ser que
esta fosse a imposta pela dominagao ou a ela fosse Gtil.

Nesse sentido & que se pode compreender o grande zelo do catolicismo
frente aos negros até o fim da escravidao e o total desinteresse apos 1888,
a ponto de as antigas Irmandades e Confrarias terem sido praticamente
esquecidas, quando nao extintas, mesmo contra a vontade dos negros que
nelas permaneceram por forga das tradigoes e devogoes enraizadas.

Uma capela dedicada a Nossa Senhora do Rosario foi erguida, em Vila
Velha, em 1561. Logo, € de se pensar que nessa época passou a existir tam-
bém alguma Confraria ou Irmandade de escravos negros livres. A Irman-
dade do Rosario dos Homens Pretos, no Espirito Santo, somente foi de-
vidamente observada em 17758,

A lrmandade promovia a reza do tergo no primeiro domingo de cada més
e saia em procissao cantando solenemente o rosario, cujos mistérios eram
contemplados colocando-se o andor no chao das calgadas. Embora houves-
se permissao do Império do Brasil para a realizagao dessas procissoes e rezas
do tergo, elas foram proibidas em 1885 pelo Arcipreste do Espirito Santo.

Fazer parte de uma Irmandade do Rosario dos Homens Pretos no Es-
pirito Santo, a exemplo de outros lugares do Brasil, era para os escravos
um recurso de pseudo ou passageira liberdade, de garantia de sepultura
em um lugar sagrado, de participar das atividades religiosas, de poder aju-
dar na promocao de alforria para outros negros. Tudo era feito em conjun-
to com outras atividades, como Puxada de Mastro, Reisado, Congo, revi-

vendo e reconstruindo parte da vida na Africa.

& Novaes, 1963, p. 35, 36 e 97 a 101. Especificamente sobre a Igreja do Rosario pode-se ver ELTON, Elmo.
Velhos templos de Vitéria & outros temas capixabas. Conselho Estadual de Cultura. Vitéria. 1987, p. 67 a 75.

Em 1833, a devogao do Rosario dos Homens Pretos, juntou-se a
de S3o Benedito, cuja preciosa imagem foi roubada do Conven-

to de S3o Francisco.

Desse acontecimento havido na vida social e religiosa na Cidade
da Vitoria, resultou uma disputa entre os devotos do Santo. De
um lado a Irmandade de Nossa Senhora do Rosario dos Homens
Pretos, do outro lado a Irmandade de Sao Benedito do Sao Fran-
cisco que disputa pela fé e honra de realizar as festas para o San-
tos transformaram-se em Partidos politico-religiosos que, com o
tempo, tornaram-se mais politicamente exaltados que religiosa-

mente piedosos. Eram o Caramuru e o Peroa®.

Sobre a relagdo, em S3o Mateus, entre a devogdo a Sdo Benedito e a
luta e resisténcia contra a destruigao fisica e cultural dos negros, proces-

so que pode ser generalizado para todo o Estado, Maciel de Aguiar diz que

os negros, ali radicados, originarios de Angola, Cabinda, Mo-
gambique, Congo e Benguela, ndo abandonaram por conta pré-
pria as suas crengas africanas, mas por simbiose, tiveram que se
adaptar, por influéncia de missionarios portugueses, a religido
catolica, ressaltando-se entdo a devogao a Sao Benedito, ja que
os negros escravos se identificavam plenamente com ele... du-
rante o século passado, os negros absorveram o catolicismo, ja
que Sdo Benedito havia assumido o papel de defensor dos mo-
vimentos abolicionistas, defensor dos quilombos, dos revolucio-

narios e escravos®®,

84 Novaes, 1963, p.98. Sobre o episédio dos Caramurus e Peroas pode-
se ver, entre outros, Novaes, sem data, p. 172 a 180.

8 ELTON, Elmo. Sdo Benedito. Sua devogao no Espirito Santo. Vitéria. DEC/ES e MINC. 1988. P. 53 e seg.
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O descaso das chamadas autoridades no trato da religiosidade negra
tambeém foi destacado por Elmo Elton, quando ele afirma que, atualmen-

te, a devogao de Sao Benedito, em Vitéria, esta sendo apagada

mesmo porque nao & incentivada pela arquidiocese que mantém a
Igreja do Rosario, onde esta a imagem do Santo, estando sempre de
portas fechadas, ali ndo se celebrando missas ou oficios, sequer na
data festiva... ndo tanto pela falta de apoio dos componentes da Ir-
mandade... mas certamente pelo desinteresse em incentivar-/hes...

as manifestagdes religiosas, sobretudo as de carater mais popular®.

Entretanto, a devogao cresce e se espalha, juntamente com outras ma-
nifestagoes culturais negras, por todo o Estado, ja que tiveram, ultima-
mente, um novo alento, surgido com a movimentagao ocorrida por causa
das comemoracées do Centenério da Lei Aurea e das organizagoes de de-
fesa da cultura popular e fiéis devotos do Santo.

Bernadete Lyra, comentando a relagao entre a devogao a Sao Bendito

e o Ticumbi, observou que

no pensamento negro, a religido jamais vem separada da socieda-
de, da razao ou da vida. No universo negro, a filosofia, a teologia,
a ciéncia social, o direito, a medicina, a agricultura, a psicologia, a
vida e a morte, se fecham em circulo logico do qual nada podera
ser extraido sem que se ponha em risco a estrutura mesma do sis-
tema. A unidade é ela mesma responsavel para que no Ticumbi o
elemento mistico-religioso esteja mesclado a vida social do grupo
e concorra para que, ao lado das conotagces religiosas, transpare-

cam formas de representacao da realidade social...”

8 Elton, 1988, p. 53 e seg.

¥ Lyra, 1981, p. 84.

Alias, ela vai mais fundo na questao ao abordar a manipulagao por parte
da Igreja Catolica que, a0 mesmo tempo em que combatia os cultos origi-

nais, procurava substitui-los pelos cultos a Sdo Benedito.

Os escravos, pela separacao religiosa entre seus ritos e os de seus
senhores, foram for¢ados a conscientizagdo de sua raga. Para o
negro, Sao Benedito tornou-se logo um parente. Esse trago, ver
no santo alguém da familia, é caracteristica da cultura negra. O
nago, por exemplo, enxerga em cada individuo parte da familia da
linhagem de Orixa... Dessa forma, Sdo Benedito passou a ser fi-

lho de Zamb;...58

E o mesmo santo passou a ser também parte das institui¢oes sociais
e, logo, das manifestagoes culturais da parcela negra oprimida pela colo-
nizagao catolica.

Assim, pode-se dizer que presenca da devogao a Sao Benedito tem
sido trago marcante nas diversas manifestagoes culturais negras. Con-
tudo, essa é também uma evidéncia do massacre cultural, perseguigao
e marginalizagao da religiosidade original africana, tentando substitui-la
por aquela trazida pelo colonizador, impondo seus deuses, credos, mi-
tos e ritos.

Depois do fim da escravidao, o catolicismo nao viu no negro mais nada
de interesse foi, aos poucos, procurando restringir sua presenga junto aos
cultos catélicos, inibindo e boicotando os cultos a Sao Benedito, as Ir-
mandades e Confrarias de negros. Mesmo assim, as Irmandades e os cul-
tos resistiram e ficaram, muitas vezes, marcados por lutas para fazer va-
ler sua sobrevivéncia. Alias, ndo sao poucas as historias de brigas de ne-
gros com padres, na luta para fazer valer seus direitos de fiéis e devotos

de S3o Benedito.

8 Lyra, 1981, p. 85 e 86.
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Em uma notic

pode-se ler que a

ia publicada em A Tribuna, de 28 de dezembro de 1988,

festa de Sao Benedito decai, Reduziu ontem o brilho da festa de
S3o Benedito, realizada desde 1833 na Igreja do Rosario, no Cen-

tro de Vitoria.

Algreja de Sao Benedito, mais conhecida como Igreja do Rosario,
foi fundada em 14 de dezembro de 1765 pelos jesuitas, mas s6 em
1833 foi criada a Irmandade, que até hoje promove festas e or-
ganiza bazares assistenciais. O nimero de devotos do Santo au-
menta a cada dia. Segundo Nelce Rios, ele & um preto milagroso

e quem acredita nele consegue tudo, garante ela.

A festa de Sdo Benedito este ano teve apenas uma procissao. Nem
mesmo a banda da Policia Militar do Espirito Santo, que ha anos
anima os festejos, esteve presente ontem. A solicitagao foi feita...

através de oficio, mas ndo houve resposta.

Apesar dos problemas que enfrenta, a Irmandade conseguiu rea-
lizar ontem a procissao em homenagem a Sao Benedito. Entoan-
do canticos e oragaes, os fiéis sairam, as 18 horas, da Igreja do Ro-
sario e seguiram pelas Graciano Neves, Sete de Setembro, Dom
Marcelino e Sao Francisco até a Catedral de Vitoria, onde foi ce-

lebrada a missa.

Apos a missa os fiéis levaram o andor de Sao Benedito de volta
a Igreja do Rosario, passando pela Rua Dionisio Rosendo e Praga
Costa Pereira. Durante o percurso muitos devotos soltaram fogos.

Havia muitas janelas enfeitadas com arranjos de flores.

A festa que tradicionalmente & comemorada ha 155 anos, nao tem
mais o brilho de anos anteriores. As mulheres da Irmandade con-

tinuam se vestindo de preto e usando fitas roxas, enquanto os ho-

mens vestem bege e lilas. Mas hoje nao ha mais a presenca da ban-

da, ndo ha quermesses, nem leilao.

Para os devotos de Sdo Benedito, qualquer sacrificio vale a pena
para render gragas ao Santo milagroso. Nem mesmo o calor forte
desanimou os presentes a igreja do Rosario na tarde de ontem. Para

eles, o que conta é agradecer ao Santo as gragas recebidas este ano.

Pode-se concluir que, embora tenha sido destruido muito do que fora
a original religiosidade negra, as Irmandades e os cultos a Sao Benedito
foram um espaco para um estabelecimento e preservagao de importan-
tes aspectos do universo cultural negro. Verifica-se também que mesmo
o culto a Sdo Benedito foi adaptado a uma nova realidade, isto €, a reali-
dade da vida dos negros, sendo absorvido e transformado, findada a escra-
vidao, em um culto de pobres. Nessa medida, foi discriminado e mereceu
o descaso. Mas nao desapareceu, pelo contrario, continua forte, e, mes-
mo sem o incentivo da Igreja Catolica, a devogao a Sao Benedito cresce
entre os pobres brancos e negros, E mais: com o aumento da conscien-
tizagdo e luta contra a discriminagao no inicio dos anos 90, aliados a ou-
tras manifestagSes culturais como Congo, Jongo, Alardo, Ticumbi, Festa
do Mastro, Caxumbu e outras que tém em Sao Benedito forte referéncia,
por forca da participagao e agao popular, o culto ao Santo esta crescendo
e ganhando amplitude, principalmente por todas as regioes ja conhecidas

como de grande presenga populacional negra.
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dos Congos) de Sao Benedito

de Conceicao da Barra (ES)
Foto: Alair Caliari
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M A escravidio, o apartheid, a segregacao, o racismo e a discriminagao fo-
ram formas através das quais os brancos puseram em pratica os seus pre-
conceitos contra os negros.

O preconceito pode ser entendido como uma forma de pensar os ne-
gros tendo como principio ideias aprioristicas que lhes atribuem qua-
lidades negativas. Como essas ideias sao apoiadas em teorias que afir-
mavam existir diferengas de superioridade ou inferioridade entre as ra-
gas humanas, entdo também é chamado de preconceito racial ou racis-
mo. A discriminagao pode ser entendida como a agao pratica orientada
pelo preconceito, mesmo que os que discriminam nao tenham plena
consciéncia disso.

O racismo segregacionista pode ser entendido como a jungao do
preconceito com a discriminagao, de forma consciente e/ou institucio-
nalizada, através de praticas sociais, culturais e politicas aceitas pelos
costumes e regulamentadas por leis especificas que separam as pessoas
por causa da cor ou da raga e garantem privilégios para os brancos e re-
tiram direitos dos nao brancos. Quando essas leis sao, inclusive, a base
do regime constitucional de governo, como na Africa do Sul, caracte-
riza-se o apartheid.

Durante o periodo em havia oficialmente a escravidao, a pratica da
discriminagao racial pode ser levada a um extremo possivel, dadas as con-
digoes historicas marcadas pela ambigao e cega exploragao mercantilis-
ta dos europeus sobre os africanos e americanos. O apartheid é a prati-
ca do racismo levado ao extremo, marcado pela ambigao cega de explo-
ragao capitalista de alguns poucos brancos europeus tentando garantir
para si mesmos a dominagao, os privilégios e o poder total, frente a uma
imensa maioria de negros.

A escravidao, enquanto forma violenta de exploracao do trabalho dos

negros, gerou suas justificativas com base em principios de uma ilusoria

superioridade racial dos brancos. O apartheid tornou-se a institucionali-
zagao mais radical e violenta da segregacao legalizada®.

Entre esses dois modos extremos de exploragao da raga branca sobre
a negra, isto &, entre a escravidao e o apartheid, ha muitos degraus que
exemplificam as praticas discriminatorias sofridas pelas pessoas nao bran-
cas frente aos brancos dominantes. Assim, no discurso, para os brancos,
quanto mais preta for a cor da pele ou quanto maiores forem as caracte-
risticas de negro que uma pessoa carregue, “mais inferior” ela sera con-
siderada. Logo, quanto mais branca for a cor da pele ou quanto menores
forem as caracteristicas de negro que uma pessoa carregue, “menos in-
ferior” ela sera. Dito em outras palavras, quanto mais negro, mais a pes-
soa e discriminada.

Como desdobramento da discriminagao racial, aparece a ideologia do
branqueamento, isto €, para nao serem discriminadas, as pessoas sao obri-
gadas a buscar parecer, o maximo possivel, com os padroes étnicos e cul-
turais brancos. O fato de muitos mestigos tentarem disfargar, esquecer
ou negar sua negritude e procurar destacar o seu lado branco é uma ma-
nifestacao dessa ideologia de branqueamento. Outros exemplos de ideolo-
gia de branqueamento ocorrem quando muitos negros sao obrigados a “di-
minuir sua negritude”, por exemplo, alisando o cabelo, para ter “boa apa-
réncia” e conseguir um emprego, e quando a pessoa negra escolhe casar

com uma pessoa branca, nao por amor, mas, para gerar filhos mais claros.

Y4 E um fato incontestavel que ao longo do seculo XX os negros, na maio-

ria, continuaram muito pobres, enquanto os imigrantes europeus e seus

8 Mais aspectos e detalhes sobre racismo, discriminagao e preconceito podem ser vistos em MACIEL,

Cleber da Silva. Discriminagées raciais. Negros em Campinas (1888-1921). Campinas. Unicamp. 1988.
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descendentes foram melhorando suas vidas e prosperando até chegar as
posigoes de comando politico e social, partilhando o poder com as antigas
elites dominantes. Para os negros ficava a expectativa de lutar pela modi-
ficagao dessa realidade, compreender suas causas e, através de muito es-
forgo, lutar por transformagdes que visassem a melhoria de suas condi-
goes sociais, economicas e politicas de vida.

Nos estados brasileiros onde, por forga da dinamica econdmica, alguns
negros puderam ter melhores condigdes sociais de vida e organizar-se em
torno de entidades de defesa dos seus interesses, como jornais, associa-
goes culturais, beneficentes e de lazer desde o final da escravidao, ja eram
comuns os projetos, denlncias e reivindicagoes contra os racistas brancos
brasileiros e suas tentativas de implantar aqui regimes semelhantes aos da
segregacao racial norte-americana e do apartheid da Africa do Sul.

Desde o final do século XIX, no Rio de Janeiro, Sao Paulo e Bahia, por
exemplo, grupos de negros organizados lutavam contra o racismo das clas-
ses dominantes, contra o desemprego, por melhores condigoes de vida para
a populacao pobre, melhores salarios, pelo respeito aos direitos de cidada-
nia, contra a violéncia das forcas policiais e contra os crimes, inclusive assas-
sinatos impunes, cometidos regularmente contra os negros. Entretanto, a
violéncia policial, a perseguicao racista e a enganagao dos politiqueiros fize-
ram com que muitas dessas organiza¢oes fossem destruidas e desarticuladas,
com depredagoes dos jornais, prisGes, torturas e pressdes sobre os lideres.

Isso aconteceu, por exemplo, com os jornais paulistas “O Getulino”, “A
Libertadora”, “Alvorada” e outros. O mesmo ocorreu com a quase totali-
dade das organizagoes “de defesa dos interesses dos homens de cor”. Da
mesma forma, foi dissolvida a Frente Negra Brasileira, uma organizagao
de carater social e politico que realizava um enorme e importante traba-
lho de conscientizagao de negros e brancos pobres em defesa de seus di-
reitos e contra o racismo.

Enquanto aconteciam as atrocidades, ocorriam as perseguigoes, assas-

sinavam e discriminavam os negros, os governantes brasileiros identifica-

vam-se, perante os estrangeiros, como representantes de um povo branco,
de tradigoes catolicas e europeias, negando a origem indigena e negra, ne-
gando o povo nao branco e toda sua grande contribuicao fisica, economi-
ca, social e cultural para a formagao brasileira. Para esconder essa realida-
de, os governantes mentiam sobre os dados estatisticos e censitarios, para
fazer parecer que os brancos eram a maioria da populagao. Mentiam sobre
a situagao de vida dos indios e negros, dizendo que havia uma feliz e har-
moniosa “democracia racial”, onde todos tinham as mesmas oportunidades
e tratamento. Mentiam fazendo crer aos proprios negros que a “culpa” pela
sua situagao de miséria era deles mesmos, dizendo que, por causa da “pre-
guiga e indoléncia propria dos indios e dos negros”, eles somente tinham
dado a formagao do povo brasileiro a “malandragem e o samba”. Além dis-
50, 0s mentirosos governantes, apoiados por falsos cientistas racistas, acres-
centavam que os europeus, principalmente italianos e alemaes, eram ra-
gas superiores, simbolos do trabalho, da criagao e da prosperidade nacional.

Mais grave ainda: os governantes racistas utilizavam os proprios negros
como agentes da destruigao fisica e cultural dos negros. Exemplos disso
podem assim ser descritos: por um lado, os racistas brancos e seus teori-
cos elaboravam seus discursos incitando o odio contra os negros e, como
dominavam os meios de divulgagao das ideias, passavam-nas para toda a
populagao, chegando mesmo a convencer muitos negros de que ser ne-
gro era uma vergonha, sinonimo de preguiga, marginalidade e banditismo.
Dessa forma, nao era de se estranhar que muitos negros tentassem esticar
os cabelos para disfargar sua negritude e tentar parecer com os brancos®.

Por causa da propaganda racista, muitos negros foram levados a des-
prezar outros negros, afastando-os do seu convivio, buscando aproximagao
com os brancos, tentando, embora nao podendo, mudar sua aparéncia, ser
um “negro de alma branca” e procurando casar com pessoas brancas, mes-

mo que elas evitassem envolvimento com eles. Por outro lado, tendo os

% Maciel, 1988.
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proprios negros sido convencidos de que ser negro era um maleficio, tor-
nava-se muito facil para as autoridades racistas fazer com que a agao dos
policiais fosse impiedosa e cruel no trato com os negros.

E curioso notar que, se durante a escravidao, muitos negros foram
usados como capitaes-do-mato, capatazes e carrascos torturadores dos
seus “irmaos de cor”, depois de 1888 muitos negros passaram a ser uti-
lizados como policiais para aterrorizar a assassinar muitos outros. A poli-
cia era, em sua maioria, constituida nos escalGes mais baixos por negros,
pois ser soldado era uma boa opcao de trabalho, embora ruim, e de sa-
lario pequeno. Isso alem de possibilitar o exercicio de certo poder, ain-
da que fosse o de ser violento.

Outro exemplo dessa situacao era o fato de que, convencidos de que
nao eram inteligentes e capazes, os proprios negros dificilmente usavam
seu direito de votar na tentativa de eleger um negro para um cargo poli-
tico e ter um verdadeiro representante da raga no poder. Em outras pa-
lavras, os negros nao votavam em pessoas negras e pobres, mas preferiam
os politiqueiros ricos e enganadores, as vezes em troca de ninharias insig-
nificantes. Por outro lado, quando muitos desses politiqueiros percebiam
que algum negro tinha algum potencial de lideranga popular, procuravam,
através de pressdes, corrupgao, ameacgas e assassinatos, impedir que ele
fizesse carreira politica independente e séria. No maximo, permitiam que
ele fosse um “cabo eleitoral”. Alias, era bastante comum que os politiquei-
ros tivessem “cabos eleitorais” negros, que faziam o trabalho sujo de pres-
sionar, enganar e iludir as comunidades negras e, assim, conseguir votos
para os “doutores” e “coronéis”.

Os racistas se deliciavam com essa situagao e ainda diziam que os ne-
gros eram mesmo um mal, alegando como prova o fato de que a maior vio-
léncia contra os negros partia deles mesmos. “Eles nao se entendem, sao
desunidos e se odeiam”, diziam.

Foi nesse quadro que as décadas do século XX foram passando e o Pais

sofrendo grandes transFormag8es econ6micas sem que oS negros tivessem

uma maior participagao nos resultados das melhorias. Assim, os melhores
salarios e condi¢des de vida, salde e educacao acabavam nas maos dos an-
tigos dominantes brancos e dos imigrantes e seus descendentes.

Apesar de tudo isso, o esfor¢o, a dedicagao, o trabalho e o sacrificio
de muitos negros fizeram com que parcelas da populagao do Pais tivessem
que reconhecer e dar o devido valor por suas realizagoes nas areas espor-
tivas e culturais. Foi entao no campo dos esportes, da musica, da criativi-
dade artistica e cultural que muitos negros foram abrindo espagos para si
e para que os outros passassem a ser respeitados pela sociedade. Infeliz-
mente, ainda sdo poucos os negros que conseguiram isso.

Nos anos 1940 e 1950, a agitagao dos negros em lutas contra o racis-
mo na América, Europa e propria Africa, nas lutas pela independéncia dos
paises africanos ainda dominados e explorados colonialmente pelos euro-
peus, nas manifestagoes pan-africanistas e afro-americanistas e nas rei-
vindicagdes de igualdade de direitos influenciou os membros da Organi-
zagao das Nagoes Unidas a fazer um estudo no Brasil para verificar o que
poderia ser aproveitado e levado ao resto do mundo da dita experiéncia
brasileira de “democracia racial”. Assim, ao fim da década de 1940, che-
garam ao Brasil cientistas sociais que iniciaram varios estudos. Para sur-
presa deles, os resultados revelaram algo que os negros ja estavam cansa-
dos de saber: a “democracia racial” era uma farsa, a situagao dos negros era
péssima, o racismo brasileiro era muito forte, porém, dissimulado, disfar-
cado e, por isso mesmo, mais atuante e cruel. Os estudos revelaram tam-
bém que nao havia confrontos raciais porque a repressao era tao violen-
ta que os negros “reconheciam o seu lugar” e nao criavam muitos proble-
mas. Com isso, parecia que no Brasil era tudo paz, harmonia e convivén-
cia fraterna entre as ragas.

Diante desses fatos, muitos brancos nao racistas e negros, conscientes
da necessidade de lutar pela verdadeira democracia, animaram-se a am-
pliar a luta em defesa dos negros e contra o racismo. Foi assim que conse-

guiram, com o apoio dos cientistas da ONU que ja conheciam a realida-
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de, provar muitas das praticas racistas, pressionar o governo e fazer com
que fosse aprovada, em 1951, a Lei Afonso Arinos, a primeira tentativa le-
gal de punir as injustigas e abusos dos racistas.

Mas muita luta ainda havia pela frente.

Y4 Quando no inicio dos anos 1960 aconteceu o golpe de estado e os mili-
tares tomaram o poder politico brasileiro e implantaram a ditadura militar,
a repressao contra todas e quaisquer pessoas que nao concordavam com as
politicas de agao do governo em relagao ao povo aumentou. E, muito se-
melhante ao que tinha ocorrido apos 1937, durante a ditadura de Getdlio
Vargas, a maioria dos grupos organizados para reivindicar o respeito aos di-
reitos dos cidadaos e do povo foi destruido e seus lideres, presos. Mas, as-
sim como grandes parcelas da sociedade brasileira procuravam organizar-
-se e lutar pelos seus direitos de cidadaos, os negros também. Além de par-
ticiparem das lutas gerais pelo restabelecimento da democracia civil, eles
procuravam se organizar em grupos de reivindicagoes, protestos e dendn-
cias contra as praticas racistas que tinham aumentado durante a ditadura
militar, chegando a extrema violéncia policial, com abusos de poder e inG-
meros assassinatos publicos de negros, tal era a certeza da impunidade. E
quase tudo sendo feito sob a justificativa de “combater o inimigo interno”.

Da mesma forma que a sociedade civil democratica e liberal lutava con-
tra a ditadura militar, os negros também lutavam. Da mesma forma que,
ao fim dos anos 1970, a ditadura foi cedendo e aumentavam as organiza-
¢oes democraticas, também foram reaparecendo as organizagoes negras
de luta contra o racismo.

Varios acontecimentos internacionais, nacionais e locais contribuiram

para que jovens trabalhadores e estudantes negros brasileiros, em geral,

e capixabas, em particular, com o apoio de muitos brancos nao racistas,
procurassem se reagrupar para refletir, discutir e tragar formas de agao e
resisténcia contra a ditadura militar e a praticas racistas que ela susten-
tava. Entre os acontecimentos internacionais, estavam as lutas e sacrifi-
cios de lideres negros como Luther King e Malcon X; as agoes dos grupos
de luta contra o racismo, como Black Power, Panteras Negras, Mugulma-
nos Negros, e organizagdes musicais e de dangas, como de Soul e Blues.
Também chegavam muitas informagoes sobre as lutas pela independén-
cia e as transformagoes revolucionarias nos paises africanos. Junto a isso,
muitos textos de novos cientistas sociais estrangeiros, politicos de esquer-
da e pesquisadores passaram a trazer informagoes e analises que ajudavam
a formar uma nova consciéncia e visao da realidade social, politica e eco-
nomica. Também foi de forte influéncia sobre os estudantes e trabalhado-
res negros capixabas, praticamente iniciadores desses novos grupos orga-
nizadores de reflexao sobre o papel social dos negros no Brasil, as informa-
¢oes recuperadas em jornais, revistas e livros acerca da historia das lutas
de libertacao dos paises africanos, bem como da historia das organizagoes
negras brasileiras. Devem-se acrescentar os relatos e testemunhos de es-
tudantes africanos que chegavam ao Brasil e, acima de tudo, as abundan-
tes noticias de violéncia policial, assassinatos impunes e praticas racistas
ocorridas em diversos setores da sociedade brasileira®.

Em varias regides do Brasil, organizagdes ja se articulavam em torno
de atividades culturais, sociais e recreativas, tomando, quando necessario,
posicoes especificas contra atos racistas. Uma unificagao dessas organiza-
goes aconteceu a partir de 18 de junho de 1978, por ocasiao de um ato pi-
blico, em Sao Paulo, que reuniu mais de trés mil pessoas negras nas esca-

darias do Teatro Municipal, em protesto, primeiro, contra o assassinato do

°' Sdo muitas as obras que podem servir de fontes e de referéncias para um aprofundamento

e detalhamento dessas informagdes. Apenas como exemplo, lembra-se do grande nimero de
artigos que tém sido publicados pelo Centro de Estudos Afro-Asiaticos, da Universidade Candido
Mendes, atraves de seus “Cadernos” com os “Estudos Afro-Asiaticos”, Rio de Janeiro.
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trabalhador negro Robson Silveira da Luz, ap6s ter sido, mesmo inocente,
barbaramente torturado por policiais de uma delegacia de Guaianases, em
Sao Paulo. As pessoas protestavam também contra a expulsao, no més de
maio, de quatro atletas negros do time juvenil do Clube de Regatas Tieté,
porque eles nao aceitaram as recomendagoes de que negros nao podiam
participar de eventos sociais do clube, e; ainda pelo assassinato, cometido
por policiais, de Nilton Lourengo, outro operario negro, no bairro da Lapa,
Rio de Janeiro. Tais acontecimentos foram apenas os estopins de uma sé-
rie de outros que ja vinham ferindo profundamente a comunidade negra.

Logo apos esse ato plblico de Sao Paulo, foi organizado o primeiro en-
contro interestadual das entidades de defesa dos interesses das comuni-
dades negras de Sao Paulo e Rio de Janeiro. Nesse encontro foi criado o
Movimento Negro Unificado Contra a Discriminagao Racial (MNUCDR)
e preparou-se campo para um segundo encontro, ampliado, com a parti-
cipagao de representagdes de Minas Gerais, Bahia, Espirito Santo e ou-
tros estados. Esse segundo encontro aconteceu nos dias 9 e 10 de setem-
bro de 1978.

Na carta convocatoria para o seu segundo encontro, o MNUCDR di-
zia: “Nao podemos mais calar. A discriminagao racial & um fato na socie-
dade brasileira, que barra o desenvolvimento do negro, destroi a sua alma

e a sua capacidade de realizagao como ser humano.” E acrescentava:

Nao podemos mais aceitar as condigdes em que vive o homem
negro, sendo discriminado na vida social do Pas, vivendo no de-
semprego, subempregos e nas favelas. Ndo podemos mais con-
sentir que o negro sofra perseguigdes constantes da policia sem

dar uma resposta.

O Movimento Negro Unificado Contra a Discriminagao Racial tinha
como documento basico uma Carta de Principios, um Programa de Agao

e um Estatuto, e era organizado em Centro de Lutas.

O Centro de Luta Graden (Grupo de Agao e Defesa Negra) foi o pri-
meiro criado nas terras capixabas, em 1 de outubro de 1978, constituido
por 15 pessoas, que foram as pioneiras dessa nova fase de lutas contra o
racismo no Espirito Santo.

Também o MNUCDR tinha, por decisao de Assembleia Geral, como
posicionamento frente as disputas eleitorais a defesa do “voto racial”, isto
é, apoiar preferencialmente os candidatos negros e todos aqueles, negros
e brancos, que assumissem o compromisso de defender seu programa de
acao. Além disso, definia-se como um movimento reivindicatério, consti-
tuido por pessoas, sem distingao de sexo ou instrugao, que assumiam vo-

luntariamente o seu programa de lutas, tendo por finalidades principais:

O combate ao racismo onde quer que ele se faga presente; a luta
constante contra a discriminagao e o preconceito racial e todas as
formas de opressao existentes na sociedade brasileira, bem como a
mobilizagao e organizagao de comunidade negra na luta de eman-
cipagao politica, econdmica e cultural.” Assim “qualquer pessoa
que estiver de acordo com o Programa de Agao e com os Estatu-
tos podera ser membro do movimento, tendo a obrigagao de, alem
de solidarizar-se com todas as decisoes tomadas pela maioria, co-

nhecer profundamente esses documentos.

Logo a unidade basica do MNUCDR no Espirito Santo, o Centro de
Luta Graden, comegou a atuar tomando a iniciativa de reunir pessoas, dis-
cutir os problemas dos negros brasileiros e capixabas. Para isso, foram or-
ganizados grupos de leitura e discussao de textos informativos e tedricos e
grupos de agao politica, divulgagao e extensao, visando a criagao de novos
Centros de Luta nas areas de concentragao do povo negro, como escolas,
fabricas, Candomblés, escolas de samba, blocos carnavalescos, bairros de
periferia, favelas, mangues, ocupagdes de sem teto e sem terra e ambien-

tes de trabalho em geral.
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Pouco tempo depois, ja existiam em Vitoria varios novos Centros de
Luta, entre os quais se destacavam o C. L. Elesiario, criado em 16 de ja-
neiro de 1979 e que recebeu esse nome em homenagem ao lider da Re-
volta dos Escravos de Queimado, ocorrida no municipio da Serra, em 19
de margo de 1849; o C. L. Patrice Lumumba, criado em 13 de mar¢o de
1979, homenageando o herdi da luta pela libertagao africana; o C. L. das
Mulheres Negras, e o C. L. de Sao Torquato. Todos eram organicamente
estruturados pelas Coordenadorias Municipais e pela Coordenadoria Es-
tadual, através das quais eram eleitos representantes capixabas que com-
punham a Executiva Nacional do MNUCDR.

Apesar das ameagas de repressao, os Centros de Luta de Vitoria nao so6
realizaram diversas agoes de dendncia e protesto contra o racismo, como
também realizaram muitas atividades culturais e sociais, congregando em
torno dessas agoes um nimero de aproximadamente 150 pessoas que, a
partir de entao, passaram a atuar como militantes na obra de conscienti-
zagao e organizagao do negro capixaba na luta pela cidadania plena e pelo
reconhecimento de seu valor, sem que para isso fosse necessario adotar
padroes e posturas de embranquecimento, mas, pelo contrario, destacan-
do e valorizando a negritude e a africanidade.

Apos dois anos de atuagao, o MNUCDR-ES havia ampliado a sua agao
as cidades de Colatina, Linhares, Alegre, Cachoeiro de ltapemirim, Sao
Mateus e Vigosa (indo além do ES), sendo conhecido em quase todo o ter-
ritorio do Estado e tendo realizado muitas agoes, ganhando o respeito da
sociedade civil organizada, em geral, e dos negros, em particular.

Entretanto, considerando a diversidade e riqueza da heranga cultural
afro-capixaba e as especificidades necessarias ao avango do processo de
conscientizagao, aliado ao processo organizativo das diversas tendéncias
de agao emergidas das experiéncias praticas realizadas no Espirito Santo
e com base nos relatos dos representantes de outros estados, a Executiva
Estadual capixaba desligou-se da Executiva Nacional e rompeu com a es-

trutura rigida de organizagao do MNUCDR, cujos lideres fundadores nao

reconheciam tais especificidades e procuravam direcionar as agoes nacio-
nais com base nas realidades carioca e paulista, confiantes que suas tradi-
¢oes de luta deveriam ser modelos ideais para o Espirito Santo, uma regiao
que, no entender daqueles lideres, ndo as tinha®”.

Esse desligamento dos militantes do Espirito Santo com o entao
MNU abriu uma ampla possibilidade de atuagao para esses militantes,
que passaram a dedicar-se a comunidade das lutas pela conscientizagao
negra, contra o racismo ou mesmo pela integragao social do negro, por
estratégias e métodos diversos que abrangiam capoeiristas, Comunida-
des de Barracoes e Terreiros, grupos de pesquisas e reflexao e produ-
gao intelectual, grupos esportivos e de acao politica, grupos especifi-
cos de mulheres, trabalhadores ou estudantes. Assim, surgiram grupos
como o “Raga”, e muitos outros, em varios bairros e municipios, tendo
em comum a busca do resgate da historia dos negros locais, o fortale-
cimento e a valorizagao da base histérica das tradi¢oes de lutas e de re-
sisténcia cultural afro-capixabas.

Esses grupos, aparentemente dispersos, frente a auséncia de uma dire-
cao geral como a que era dada pelo MNU, articulavam-se em agdes con-
juntas e unificadas, por ocasiao de fatos que assim exigiam ou para eventos
comemorativos ou de protesto que diziam respeito aos interesses gerais.

O espaco vazio deixado pela desarticulagao local do MNU tentou ser
ocupado por outras organizagoes negras, também de pretenso carater na-
cional, conhecidas como “Uniao e Consciéncia Negra” e “Pastoral do Ne-
gro”. Entretanto, apesar das realizagdes e atuagdes, essas organizagoes nao
conseguiram, efetivamente, centralizar a coordenagao do movimento ne-
gro capixaba, talvez por sua caracteristica e semelhanga com a agao cate-

quética da entao chamada Igreja Catolica Progressista.

%2 Uma historia detalhada do MNUCDR no Espirito Santo ainda ndo foi escrita. Alguns dos fundadores do MNU
capixaba est3o ainda residindo em Vitéria, atuando em suas areas profissionais e poderiam dar depoimentos que
muito ajudariam nessa reconstituigao historica, além de alguns possuirem valiosos documentos da época. Nesse
sentido podem ser destacados os nomes de Miriam Cardoso, José Jacyr do Nascimento, Marcia, Vilma e Wandira
dos Santos, Elias Pereira Barcelos, Adilson Vilaga, Paulinho Freitas, Carlos, |zabela, Isis e muitos outros.

NEGROS NO ESPIiRITO SANTO



180

Alguns partidos politicos, percebendo as transformagdes, reconhecen-
do que uma politica popular implicava conhecer a realidade dos negros,
alertados para o fato de que a opgao partidaria dos negros apontava em
suas diregoes e visualizando o grande potencial de votos que eles repre-
sentavam, tentaram incorporar as reivindicagoes especificas dos negros e
concentrar pessoas em torno de seus programas e agoes partidarias. Nes-
se caso estao os “Negros do PT”, os “Negros do PDT” e os apoios, incen-
tivos e solidariedades do entao PCB, do PC do B e outros. Porém, infe-
lizmente, os partidos politicos ditos socializantes nao conseguiram ainda
estabelecer uma coerente e efetiva politica de acao em defesa dos inte-
grantes negros, talvez por resistirem muito tempo em aceitar que a cria-
gao de um socialismo nao significava obrigatoriamente o fim do racismo.

Em 1983, tentando aproveitar todas as experiéncias locais, tentando
ser um polo de convergéncia das diversas tendéncias organizativas e ideo-
logicas dos grupos, surge o Centro de Estudos da Cultura Negra (Cecun).
Embora fundado com o propésito de tentar articular as diversas tendén-
cias de pensamento e praticas dos negros capixabas, ele foi logo domina-
do por partidarios do aparelhamento politico. Mesmo assim, alguns diri-
gentes dessa entidade, juntamente com de outros grupos, tentaram as-
sumir o papel de “representantes do movimento negro capixaba”, em en-
contros nacionais ou interestaduais.

E necessario destacar que foram muito atuantes, nessa década de 1980, os
diversos grupos organizados em torno das escolas de capoeira, como “Ganga
Zumba”, “Queimado” e outras; dos grupos de danga afro, como “Abi Dudu”,
“Afro-Axé” e outros; dos grupos de “pagode”, e de reprodugao das dancas
dos negros norte-americanos. Além disso, destacam-se também as atuagdes
de militantes em defesa da causa negra que atuam nas mais diversas areas e,
quase anonimamente e sem alarde, vao promovendo a conscientizagao de ne-
gros e brancos sobre a verdade historica, social, econémica, politica e cultu-
ral. Acrescentam-se, também, as provas de dedicagao ao trabalho que os ne-

gros vém demonstrando, face as oportunidades de emprego em muitas areas.

A Constituicao brasileira de 1988, ao prever em seu Titulo || - Dos Di-
reitos e Garantias Fundamentais, Capitulo | - Dos Direitos e Deveres In-
dividuais e Coletivos, Artigo 5°, item XLII que “a pratica do racismo cons-
titui crime inafiangavel e imprescritivel, sujeito a pena de reclusao, nos
termos da lei” esta, claramente, reconhecendo que ha racismo e que ele &
manifestado através de agdes praticas.

Infelizmente, para que uma lei seja aplicada, sao necessarios muitos
gastos dos que se sentem prejudicados pelo nao cumprimento dela. Des-
sa forma, a quase totalidade dos negros vitimas de racismo nao formulam
as dendncias e, com isso, muitos crimes ficam impunes. Em grande par-
te, o negro que sofrer com o racismo e apelar para a Justiga pode sofrer
mais ainda com os gastos de contratagao de advogado, taxas, depoimen-
tos, testemunhas etc, correndo o risco de ver a impunidade triunfar, pois
as leis brasileiras s6 sao obedecidas quando sao para beneficiar os ricos e
poderosos ou para prejudicar os pobres e negros.

Por fim, nos anos 1990, embora nao se possa dizer que a luta foi to-
talmente vitoriosa e que o racismo foi exterminado das terras capixabas,
muito dos mitos mentirosos criados pelos racistas acerca dos negros es-
tao sendo apagados pela atuagao brilhante de alguns negros, ainda poucos
é verdade, que, como profissionais liberais, trabalhadores como artistas,
desportistas, politicos, empresarios e educadores tém provado em inteli-
géncia, capacidade e competéncia.

Alias, o fato de os capixabas, de todas as origens étnicas terem con-
seguido eleger, pela primeira vez na sua historia, um negro como Gover-
nador de Estado demonstra que, afinal de contas, ainda se pode ter es-
peranga de um futuro onde a cor da pele das pessoas nao seja empeci-
lho para que ela realize, em sua plenitude, seu potencial de contribuigao

pelo bem da humanidade.
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Nos dias 03 e 04 de agosto
de 1991, durante o governo
de Albuino Azeredo, o
Espirito Santo recebeu a
visita de Nelson Mandela,
acompanhado por sua entao
esposa Winnie Mandela.

O casal também esteve

em Brasilia, Bahia, Rio

de Janeiro e Sao Paulo.

Mandela foi o primeiro

presidente negro da Africa

do Sul, eleito em 1994,
apos ficar 27 anos preso por
lutar contra o apartheid,
regime opressor sul-africano
que negava aos negros
direitos politicos, sociais

e economicos. Albuino
Cunha de Azeredo, o
primeiro governador negro
do Espirito Santo, foi eleito
em 1990, em dois turnos

(o primeiro com 43,787%

e o segundo com 66,46%
dos votos validos) para o

mandato de 1991 a 1994.

Fotos: Antonio Carlos

Acervo APEES, Relatério Fotogr/c\iﬁco
1991. Visita Oficial do Sr. e Sra. Nelson
Mandela 03 e 04 de agosto de 1991.
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presente texto, embora tenha sido
| recomendado como um posfacio a reedigao
do livro “Negros no Espirito Santo”, do
g P )

historiador e professor Cleber da Silva

Maciel, foi escrito de forma coletiva,
envolvendo varios pesquisadores inspirados em suas
pesquisas pelo proprio professor, pela leitura deste livro
ou ainda por “Candomblé e Umbanda no Espirito Santo”,
do mesmo autor. Os temas aqui analisados, que vao
dos quilombos as politicas de agoes afirmativas, foram,
em parte, dentro de condigoes e contextos especificos,
estudados pelo autor nas décadas de 1970 e 1980 e
neste momento, o que estamos fazendo e atualizar nossa
reflexao sobre o assunto a partir de nossas pesquisas.

Este texto e o livro que agora é reeditado sao também
um estimulo a pesquisa e a reflexao para professores
que pretendem debater os conteldos referentes a
historia e a cultura afro-brasileira nas escolas, como

estabelece a Lei 10.639/2003. Com este texto, nos,

pesquisadores que aqui escrevemos, e o Instituto
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uando Maciel (1994) escreveu sua obra, poucas comuni-

dades dos quilombos foram ali mencionadas, entre as quais

Divino Espirito Santo, no municipio de Sdo Mateus; Santa-

na, em Conceicao da Barra, e Cacimbinha e Boa Esperan-

¢a, no municipio de Presidente Kennedy. Atualmente, 18

anos depois, motivados pelos direitos sociais, culturais, ét-

nicos e territoriais assegurados pelos artigos 215, 216 e 68

do ADCT (Atos das Disposi¢oes Constitucionais Transitorias), da Consti-
tuicao Federal de 1988, bem como pelo Decreto 4.887/2003, que esta-
belece as normas de regularizagao dos territorios dos quilombos, mais de
50 comunidades, segundo a estimativa da Coordenagao Estadual das Co-
munidades Quilombolas do Espirito Santo - "Zacimba Gaba“, sao conside-
radas como remanescentes dos quilombos no mesmo Estado. Apesar des-
sa estimativa, para efeito das fontes deste texto, apresentarei um pouco
adiante apenas aquelas que estao reconhecidas pelos certificados emitidos
pela Fundagao Cultural Palmares (FCP), do Ministério da Cultura, que sao
30 comunidades. O movimento dessas comunidades vem empreendendo
uma retomada de suas memorias, identidades e culturas, que surpreen-
deu as definigdes arcaicas de quilombo, que passarei a desconstruir agora.
Fazendo uma retrospectiva, os discursos ideologicos contrarios aos di-
reitos a autodefini¢ao e a regularizagao dos territorios das comunidades
dos quilombos chegam ao maximo a definigao externa apresentada pelo
Conselho Ultramarino Portugués de 1740, no intuito de refor¢arem a no-
cao de quilombo como comunidades formadas apenas por “escravos fu-
gidos”. No entanto, conforme escrevem Munanga (1995) e Nascimento
(1980), as experiéncias que proporcionaram a autodefini¢ao e a visao de
mundo das organizagoes sociais denominadas quilombos, que ja vinham
sendo empregadas pelas liderangas das organizagoes de movimentos ne-
gros desde a primeira metade do século XX, antes de surgirem no Brasil
dos séculos XVII, XVIII e XIX, existiam no continente africano, sobretu-

do entre os povos de lingua bantu.

O termo quilombo, no contexto africano bantu, era empregado para se
referir a organizagao social das vilas, povoados, capitais, feiras, mercados
e acampamentos guerreiros. Nesse sentido, para muito além da fuga, os
milhares de quilombos no Brasil tém sido formas de organizagao social de
diferentes experiéncias e saberes herdados e transmitidos por meio da au-
tonomia na produgao, nas interagoes sociais e nas trocas comerciais, em-
bora as instituigoes estatais e religiosas e as iniciativas de interesse priva-
do da exploragao da mao de obra tenham, historicamente no Brasil, ten-
tado controlar essa autonomia.

Os dados documentais sobre a existéncia de quilombos no Espirito San-
to remontam principalmente ao inicio do século XIX. Esses quilombos se
tornaram uma realidade cotidiana e em nimero crescente na Provincia do
Espirito Santo, o que levou a administragao publica a organizar Compa-
nhias de Guerrilha para abaté-los. Isso porque um nimero cada vez maior
de escravizados, segundo o relatorio do presidente da Provincia de 1848-
1849, deixava as casas de seus senhores para viver nos quilombos. No en-
tao distrito de Cariacica, segundo o mesmo relatorio, havia mais gente nos
quilombos do que nas fazendas. Entre os muitos quilombos descritos pelas
fontes documentais do referido século, segundo os trabalhos de Oliveira
(2002 e 2005), Marinato (2006), Martins (2000) e Moreira (2010),

destacamos os seguintes:

ANO NOME E DESCRI(;AO DA LOCALIDADE DO QUILOMBO

1814 a 1817 “Repiblica Negra” e “escravos do mato” eram termos que se aplicavam aos
Egrupamentos negros independentes que existiam na vila e nos sertdes de
uarapari. O mais expressivo e resistente era formado pelos escravizados das
Fazenj;s do Campo e Engenho Velho, que apos a morte do proprietario se
revoltaram, passaram a trabalhar menos, considerando-se livres e recusando
a se submeterem a uma nova administragao. Segundo as descri¢des do via-
jante principe Maximiliano Wied-Neuwied e dos documentos oficiais, a Re-
publica Negra7 formada pelos escravizados nas referidas fazendas, contava
com cerca de 600 integrantes.

1827 Quilombo nos subarbios da vila de Sdo Mateus, com mais de 90 integran-
tes, como constatado por moradores que enviaram um documento ao Go-
verno da Provincia.
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1827

1830

1835

1836

1839

1846

1847 a 1848

1848 a 1849

1848

1848

1848

1849

1850

1866

Quilombo na zona rural de Sdo Mateus, com mais de 100 integrantes, des-
crito pela Camara da Vila, que, no referido ano, enviou um documento ao
Governo da Provincia solicitando providéncias.

Quilombo no distrito do ltapemirim, destruido no referido ano pelos indios
Puri e soldados, quando quatro integrantes escaparam adentrando as matas.

Quilombo descrito pela policia como existindo no sertao de Sdo Mateus.

O historiador Maciel (1994:47) escreve que nas proximidades do Rio Santa
Maria da Vitéria, no referido ano, havia escravos aquilombados que, depois
de fugirem das fazendas nos municipios da Serra e Vitoria, subiram por esse
rio em diregdo as matas de Santa Leopoldina.

Quilombo nos sublrbios da vila de Sdo Mateus, que se caracterizava pelas
relagées comerciais com a vida social urbana, e nao pelo isolamento.

Quilombos descritos pelo relatorio do presidente da Provincia, em nimeros
elevados, nos distritos de Cariacica e Viana.

Quilombos e mocambos no distrito de Viana, especificamente nas localida-
des de Aracatiba, Santo Agostinho, Lama Preta e Jacaraoabas, quando 47
senhores fizeram um abaixo-assinado pedindo providéncias do Governo Pro-
vincial contra os mocambeiros.

Quilombos e mocambos no distrito de Cariacica entre os anos de 1848 e 1849,

que comportavam um ndmero de integrantes superior aos escravizados que

Eermaneciam nas fazendas, entre os quais se sobressaem aqueles liderados por
rufino José Fernandes e Antdnio do Mato, que, inclusive, possuiam armas.

Quilombo nas matas proximo ao Rio Muqui, descoberto no referido ano pelo
delegado de policia de Itapemirim, que contou com a ajuda de moradores que
teriam ouvido “toques de tambores”, “cantos de galos” e “fumaga na mata”,
verificando que o mesmo existia ha muitos anos, pois seus habitantes foram
estimados variando de 200 a 300 integrantes, advindos de fazendas do nor-
te fluminense e do sul do Espirito Santo.

Quilombo do Sertdo da Pedra Lisa, no distrito do Itapemirim.
Quilombo no meio rural do distrito de Itapemirim.
Quilombo no meio rural de Sdo Mateus.

Quilombo no meio urbano, no distrito e vila da Serra, quando a policia soli-
cita recursos financeiros e reforgo policial para atacar também outros qui-
lombos ali existentes.

Quilombos nos sertdes de Sao Mateus, com nimero estimado pela policia de
16 a 20 integrantes cada um.

1881 Quilombo liderado por Ro%ério (Rugério), com cerca de 20 integrantes, em

Santana, no municipio de Conceigao da Barra.

1883 Quilombos nas proximidades dos rios Santa Maria e das Farinhas, com mais
de 20 integrantes, que andavam armados.

1884 Quilombo nas matas da Fazenda Campo Redondo liderado por Benedito, com

uma populagao estimada pelos documentos de policia entre 20 e 30 integrantes.

1885 Quilombo descrito pelo relatério de Policia como existente nas proximida-
des das estradas de Mangarahy, municipio de Santa Leopoldina. Segundo a
memoria dos moradores de Retiro e do Una de Santa Maria, os integrantes
desses quilombos eram denominado calhambolas, sendo um deles liderado
por Bem-Bem, ex-participante da Revolta de Queimados.

1849 a meados Quilombo do Morro So José, municipio de Santa Leopoldina, em que os
do seculo XX integrantes eram descendentes dos escravizados que participaram ja re-
volta ocorrida na vila de Sdo José do Queimado. 8 nome da vila do passado
nomeou a nova comunidade e, em meados do século XX, seus integrantes,
ue, desde entado, assinam pelo sobrenome Santana, entraram em processo
je miscigenagao com descendentes de imigrantes alemaes, especiticamen-
te com os de sobrenome Leppaus.

1885 Quilombo no municipio de Viana, especificamente na localidade de Araca-
tiba, que ja havia sido constatado pelo relatério de policia desde 1847, con-
forme descrito anteriormente.

1885 Quilombo na localidade de Mamoeiro, no municipio de Viana.

1885 Quilombo nas matas do Jacaranda, no municipio de Viana. No mesmo mu-
nicipio, segundo Maciel (1994), havia também um quilombo que, na segun-
da metade do século XIX, era conhecido como “Morro do Quilombo”, onde
se dizia que os quilombolas usavam “os cabelos da altura do morro”. No mes-
mo municipio, segundo pesquisa de Oliveira (2005), existiam quilombos que
contavam com grande nimero de escravizados fugidos.

S&o a esses mais de 20 agrupamentos dos quilombos do passado no
Espirito Santo que as liderangas quilombolas do presente recorrem para
falar de suas formas de organizagao e tradigoes herdadas. Cabe obser-
var que essas estratégias de construcao das formas de organizagdes po-
liticas e sociais negras nao é nova, pois a Frente Negra Brasileira na dé-
cada de 1930, o Teatro Experimental do Negro em 1945 e o Movimento
Negro Unificado no final da década de 1970 e inicio dos anos 80 empre-

gavam os mesmos argumentos para demonstrar que os segmentos étni-
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cos negros tinham (e tém) particularidades historicas, tradigdes cultu-
rais e capacidades proprias na organizacao politica advindas dos quilom-
bos desde o século XVII.

Na década de 1980, precisamente a partir de 1982, os debates a par-
tir do quilombo eram feitos pelo Centro de Cultura Negra do Maranhao
e pelo Centro de Estudos do Negro do Para com as comunidades negras
do meio rural desses estados. Na mesma década, os Agentes de Pastoral
Negros travaram o debate em nivel nacional, criando sua sede adminis-
trativa em S3o Paulo, denominada “Quilombo Central”, e nos estados se
organizaram em pequenos nicleos denominados “Quilombos Regionais”,
inclusive no Espirito Santo. As referidas organizagées de movimentos ne-
gros recorriam, principalmente, ao caso do Quilombo de Palmares, como
exemplo de organizagao democratica. Foi a partir dessas mobilizagoes e
organizagoes politicas negras que surgiram as proposigoes que resultaram
nos artigos 216 (Da Cultura) e 68 (Do ADCT) da Constituigao Federal
de 1988 e a Lei 10.639/2003.

Observando esses processos de mobilizagao das organizagoes de movi-
mentos negros, os antropologos integrantes do Grupo de Trabalho “Qui-
lombo”, da Associagao Brasileira de Antropologia (ABA), que ha alguns
anos ja vinham estudando esses movimentos e os processos organizativos
das comunidades negras do meio rural pelo direito a terra-territorio e ao
pertencimento ao lugar e grupos especificos, em 1994 apresentaram a se-

guinte definigao para quilombo:

O termo ‘quilombo’ tem assumido novos significados na literatu-
ra especializada e também para os grupos, individuos e organiza-
goes. Ainda que tenha um conteddo historico, o mesmo vem sen-
do ressemantizado para designar a situagao presente dos segmen-
tos negros em diferentes regides e contextos do Brasil. Defini¢es
tém sido elaboradas por organizages nao-governamentais, enti-

dades confessionais e organizagdes autonomas dos trabalhadores,

bem como pelo proprio movimento negro. ...o termo ‘remanes-
cente de quilombo’ vem sendo utilizado pelos grupos para desig-
nar um legado, uma heranga cultural e material que lhes confere
uma referéncia presencial no sentimento de ser e pertencer a um

lugar e a um grupo especifico (ABA, 1994).

Embora as pesquisas atuais constatem a existéncia de outras comu-
nidades dos quilombos no Espirito Santo, este texto apresentara apenas
as que estao certificadas pela FCP. No municipio de Conceigao da Bar-
ra, temos as seguintes comunidades: Santana (Bairro Quilombo Novo e
Santana Velha), Territorio de Roda D’Agua (localidades de Porto Gran-
de, Corrego do Alexandre e Roda D’agua), Santaninha (Corrego de San-
tana), Coxi, Sao Domingos (incluindo Corrego do Macuco e Corrego dos
Pretos), Linharinho, Territorio do Angelim (comunidades Angelim Porto
dos Tocos, Angelim de Dentro, Angelim do Meio, Angelim Disa e Ange-
lim Fontoura), Corrego do Sertao, Corrego Santa lzabel (Sertao de Itad-
nas) e Dona Guilhermina.

No municipio de Sdo Mateus, sao: Palmito (Palmitinho), Sao Jorge,
Sao Jorge (Morro das Araras), Nova Vista, Chiado, Dil6 Barbosa, Sao Do-
mingos de ltauninhas (ltauninhas), Beira Rio Arural, Sao Cristovao, Serra-
ria (em processo de regularizagao pelo Incra no mesmo territorio que Sao
Cristovao), Mata Sede, Corrego Seco, Cacimba.

Em outros municipios, temos: Sao Pedro (Ibiragu), Retiro (Santa Leo-
poldina), Alto Iguape (Guarapari), Monte Alegre (Cachoeiro de ltapemi-
rim), Cacimbinha e Boa Esperanca (Presidente Kennedy), Gradna (ltape-
mirim) e Pedra Branca (Vagem Alta).

Essas comunidades se definem e foram certificadas pela Fundacao Cul-
tural Palmares como remanescentes dos quilombos porque suas memo-
rias, genealogias e demais referéncias culturais conduziram os pesquisa-
dores que nelas trabalharam a construirem uma retrospectiva no tempo,

em espécies de viagens em diregao ao passado, demarcando suas existén-
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cias muitos anos antes da Constituicdo Federal de 1988 e anterior tam-
bém 3 assinatura da Lei Aurea, em 1888.

Os processos politicos de construgoes genealogicas e de memorias para
fundamentar as organizagoes sociais e politicas em tradigoes e/ou ordens
culturais de longa duragao € uma estratégia consciente e pode ser verifi-
cada também nos discursos das liderangas e formas de organizagao de co-
munidades religiosas de terreiro do candomblé, que se definem como re-
ligices de matriz africana e se organizam em nagoes definidas segundo os
nomes de onde, supostamente, teriam vindo, como poderemos observar

adiante em um texto especifico sobre o assunto.

Maria Laurinda Adao, mestra

do grupo de Caxambu da

Santa Cruz e Zeladora

(Mae de Santo) do Centro
Espirita de Umbanda Sao
Jorge, da comunidade
quilombola de Monte Alegre,
Cachoeiro de Itapemirim,

sul do Espirito Santo.

Foto: Usina de Imagem
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entre as varias referéncias culturais que as liderangas das or-

ganizagGes sociais e politicas afro-brasileiras tomam como si-

nais diacriticos para a diferenciagao e a construgao da fron-

teira étnica esta o jongo, que é reconhecido como patrimaonio

cultural brasileiro. Mas de onde vem o jongo? Ele é uma re-
feréncia cultural criada no Brasil pelas capacidades poéticas e artisticas de
africanos e seus descendentes de origem bantu, que foram escravizados nas
fazendas de café na regido Sudeste brasileira. No Espirito Santo, o nome
jongo se refere as cantigas ou pontos entoados nas denominadas “rodas de
jongos” ou “rodas de caxambu”. Caxambu, no sul do Estado, € o nome atri-
buido ao tambor, o principal simbolo e instrumento tocado nessas “rodas” e
celebragades ritualisticas. No norte, os jongueiros se definem coletivamente
como grupos de jongo, referindo-se ao conjunto dos elementos do ritual.
As “rodas” de caxambu ou jongo sao realizadas por comunidades jonguei-
ras que se reinem para tocar instrumentos musicais (tambor, ganza ou re-
co-reco), dancar e cantar de forma poética e desafiadora as diversas situa-
goes sociais vividas pelas comunidades. Desse modo, em alguns momen-
tos empregarei o termo “jongo-caxambu” para me referir a esse circulo ri-

tualistico, dinamico e mutavel nas regices norte e sul do mesmo Estado.

N - . . ~ ~

M Alem de realizarem pesquisas de campo e agoes de extensao, os progra-
mas “Territorios e territorialidades rurais e urbanas: processos organizativos,
memorias e patrimonio cultural afro-brasileiro das comunidades jongueiras

do Espirito Santo” e “Jongos e caxambus: culturas afro-brasileiras no Es-

pirito Santo”, da Universidade Federal do Espirito Santo', tiveram também
como ponto de partida a analise dos direitos e politicas de salvaguarda do
patrimonio cultural criadas a partir dos artigos 215 e 216 da Constituigao
Federal do Brasil de 1988. Esses direitos culturais estabelecem o dever do
Estado em apoiar e incentivar a valorizagao das manifestagoes culturais po-
pulares, indigenas e afro-brasileiras que participam do processo civilizatorio
nacional. Nesse sentido, a partir de uma politica de salvaguarda coordenada
pelo Iphan), o jongo da regiao Sudeste do Brasil foi, em 2005, reconheci-
do como patriménio cultural brasileiro. Esse reconhecimento foi precedi-
do por um conjunto de mobilizagao politica dessas comunidades jonguei-
ras, como os encontros de jongueiros que vinham ocorrendo no Rio de Ja-
neiro e em Sao Paulo desde 1996 para discutir a especificidade dessa tra-
digao cultural e a realizagao, pelo Iphan, entre os anos de 2001 e 2005, do
Inventario de Referéncias Culturais do Jongo do Sudeste do Brasil, sob a
coordenagao geral da antropologa Leticia Viana. Nesse inventario, embo-
ra se mencione a existéncia de grupos de jongo no Espirito Santo nos mu-
nicipios de Presidente Kennedy, Sao Mateus e Conceicao da Barra, ape-
nas o grupo de jongo de Sao Benedito, da cidade de Sao Mateus, passou a
participar, no ano de 2006, da articulagao dos grupos que se inseriram no
Pontao de Cultura do Jongo do Sudeste, que tem sede na cidade de Nite-
roi, no Rio de Janeiro. Depois dos primeiros encontros das comunidades
jongueiras do Sudeste, segundo a professora Elaine Monteiro, coordena-
dora do Pontao do Jongo do Sudeste, passaram a chegar reivindicagoes de

que no Espirito Santo existiam grupos de jongo nao apenas em Sao Mateus.

! Esses programas foram realizados nos anos 2012 e 2013, com a seguinte equipe: Coordenago, Prof.
Osvaldo Martins de Oliveira (DCSO-PGCS); Supervisdo, Profa. Maria Aparecida Santos Barreto
(Vice-Reitora, na memoria, falecida em setembro de 2013); Docentes: Profa. Aissa Guimaraes (CAR

e PPGA) e Sandro José da Silva (DCSO-PGCS) que participou somente no ano de 2013. Alunos de
pés-graduagdo: Clair Janior (entdo mestrando em Artes) e Patricia Gomes Rufino (entdo doutoranda
em Educagao). Alunos que naqueles anos foram bolsistas de graduagao: Andhielita Ferraz (Msica),
Larissa Albuquerque (Ciéncias Sociais), Luiz Henrique Rodrigues (Ciéncias Sociais), Rosana Henrique de
Miranda (Ciéncias Sociais) e Jane Seviriano Siqueira (Ciéncias Sociais); Agdes realizadas pelo Programa
em 2012: duas oficinas de mobilizagdo e sobre organizagdo comunitaria, memoérias e patrimonio cultural
(cantos, dangas, ritmos e instrumentos musicais) e o “Il Encontro Estadual de Jongos e Caxambus”. Ages
realizadas pelo Programa Jongos e Caxambus em 2013: duas oficinas sobre organizagdo comunitaria.
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Diante de tais demandas e das de outras liderangas jongueiras do Su-
deste que visitaram comunidades no sul do Espirito Santo, a Superinten-
déncia do Iphan no Estado reuniu informagoes acerca da existéncia de 12
grupos jongueiros, sendo que as informagdes a respeito de sete dessas co-
munidades no norte do Espirito Santo estavam contidas no Inventario Pre-
liminar das Referéncias Culturais das comunidades quilombolas do Sapé do
Norte, que coordenei nos anos de 2007 a 2009. As informacdes a respei-
to dos grupos de Monte Alegre e Vargem Alegre, no sul do Estado, esta-
vam contidas no Relatorio de ldentificacao da Comunidade de Monte Ale-
gre, também coordenado por mim, no ambito do Projeto Territorios Qui-
lombolas no Espirito Santo. Essas demandas e informagoes deram inicio
as mobilizagoes para o primeiro Encontro de Grupos de Jongo-Caxambu
no Espirito Santo, que ocorreu nos dias 3 e 4 de outubro de 2009, na co-
munidade de Vargem Alegre, Cachoeiro de Itapemirim, no sul do Estado.
Nesse encontro, apareceram 16 grupos, que passaram a se mobilizar para
que surgisse o segundo Encontro Estadual de Jongos e Caxambus do Es-
pirito Santo, realizado nos dias 20 e 21 de outubro de 2012, como uma das
agoes do Programa de Pesquisa e Extensao citado anteirormente.

Na perspectiva das organizagoes de movimentos negros, nas quais se in-
clui a articulagao dos jongueiros do Sudeste, o jongo-caxambu & um bem
cultural de comunidades que se definem como negras e/ou quilombolas dos
meios rurais e urbanos dessa regiao do Brasil. O maior nimero das comuni-
dades pesquisadas e conhecidas até o momento se encontra no Estado do
Espirito Santo, com 25 grupos ja mapeados pelos Programas de Pesquisa
e Extensdao mencionados anteriormente. A seguir apresento as comunida-
des visitadas e pesquisadas pelos mesmos programas, segundo as regioes e
municipios de localizagao. Na regiao sul, temos os seguintes grupos: Ca-
xambu do Horizonte, do mestre Antonio Raimundo, do distrito de Celi-
na, municipio de Alegre; Tambores de Sdo Mateus, da comunidade de Sao
Mateus, meio rural do municipio de Anchieta; Grupo de Jongo de Sao Be-

nedito Sol e Lua, cidade de Anchieta; Tambor de Sao Benedito, no bairro

Macrina, cidade de Alfredo Chaves; Caxambu Santa Cruz, da comunida-
de quilombola de Monte Alegre (meio rural do municipio de Cachoeiro de
ltapemirim); Caxambu da Vovo Rita, Morro Zumbi, cidade de Cachoeiro de
ltapemirim; Caxambu Alegria de Viver, comunidade negra Vargem Alegre,
meio rural do municipio de Cachoeiro de Itapemirim; Jongo Mestre Wilson
Bento, bairro Santo Antdnio, no municipio de Itapemirim; Jongo Chrispi-
niano Balbino Nazareth, no municipio de ltapemirim; Caxambu de Andori-
nhas, da comunidade de Andorinhas, em Jeronimo Monteiro; Caxambu da
Familia Rosa, bairro Sao Pedro, cidade de Muqui; Jongo de Boa Esperan-
ca e Cacimbinha, na comunidade quilombola de Boa Esperanca e Cacim-
binha, em Presidente Kennedy; Caxambu de Santo Antdnio, bairro Santo
Anténio de Muqui, no municipio de Mimoso do Sul; Caxambu do Corre-
go do Amarelos, municipio de Divino Sao Lourengo; e Jongo da comunida-
de quilombola de Pedra Branca, meio rural do municipio de Vargem Alta.
Na regiao norte, a pesquisa visitou e reuniu dados sobre os seguintes
grupos: Jongo de Sao Benedito e Sao Sebastiao, vila de Itainas, munici-
pio de Conceicao da Barra; Jongo de Sao Bartolomeu, da comunidade de
Santana, municipio de Conceigao da Barra; Jongo de Nossa Senhora de
Sant’Ana, bairro Santana Velha, em Conceigao da Barra; Jongo de San-
ta Barbara, comunidade quilombola de Linharinho, Conceigao da Barra;
Jongo de Sao Cosme e Damiao, comunidade quilombola de Porto Gran-
de, Conceigao da Barra; Jongo Sao Benedito das Piabas, da comunidade
de Barreiras, municipio de Conceigao da Barra; Jongo de Santo Antonio,
da comunidade quilombola de Sao Cristovao, meio rural do municipio de
Sao Mateus; Jongo de Sao Benedito, cidade de Sao Mateus; Jongo de Sao
Benedito, da comunidade de Campo Grande, municipio de Sao Mateus; e
Tambor de Sdo Benedito, comunidade de Guaxe, municipio de Linhares.
Nossas pesquisas e atividades de extensdao vém acompanhando a de-
finicao das chamadas “acdes e politicas de salvaguarda” do Iphan para os
grupos de jongo-caxambu no Espirito Santo, entendendo que as primeiras

dessas agoes e politicas sao as reunices e eventos organizados pelas proprias
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comunidades jongueiras, os principais agentes da politica de salvaguarda
de seus bens culturais. Por isso, participamos e observamos as relagoes de
troca e os processos de transmissao cultural e de organizagao comunitaria.

Essa analise se deve ao fato de que, mesmo antes da politica estatal
de reconhecimento e de salvaguarda do patriménio cultural brasileiro, as
comunidades negras e quilombolas existentes nos meios rural e urbano ja
reconheciam suas agoes acerca do jongo-caxambu como uma referéncia
cultural sua, isto &, negra e afro-brasileira, pois afirmam que o jongo-ca-
xambu é uma heranga cultural transmitida entre diferentes geragoes des-
de que seus antepassados foram escravizados no Brasil. Assim, cantam os
jongueiros(as) da comunidade quilombola de Monte Alegre, afirmando que
esse bem cultural foi recebido de seus antepassados que cantaram quan-

do da assinatura da Lei Aurea pela Princesa Isabel:

A princesa foi embora
E escreveu no papelao
Quem quiser comer

Trabalhe com suas maos.

M Na regiao sul do Espirito Santo o tambor, que é denominado de caxam-
bu, &€ empregado pelos jongueiros para dar nome as suas organizagoes so-
ciais, definidas como “grupos de caxambus”. Como surge o caxambu ou o
tambor? A esse respeito, sintetizo aqui a narrativa do senhor Antdnio Rai-
mundo, mestre do Caxambu do Horizonte, atualmente existente no distri-
to de Celina, no municipio de Alegre. Segundo ele, ao passar pelas matas a
procura da matéria-prima para a fabricacao do caxambu, o jongueiro deve

observar a agao de um passaro denominado pica-pau picando a madeira de

uma arvore seca ou verde, que & uma potencial matéria-prima para a fa-
bricagao artesanal do caxambu. A agao do pica-pau é o sintoma de que a
madeira esta sendo “ocada” pela atividade de insetos que se alimentam do
miolo da mesma. O trabalho do passaro, que vai abrindo espago no miolo
da arvore para se alimentar desses insetos, & uma colaboragao ao trabalho
do artesdo fabricante do caxambu. Em seu trabalho de fabricagdo do ins-
trumento, o artesao associa a madeira o couro do boi ou da vaca, com ta-
rugos de madeira ou pregos. Assim, nas oficinas de organizacao e mobili-
zagao comunitaria organizadas pelo Programa de Extensao, reivindicaram

os jongueiros em relagao a matéria-prima para a fabricagao do tambor:

Solicitamos a liberagao da madeira de uma arvore chamada tambor para
afabricagao do principal instrumento musical do jongo, o tambor. Rei-
vindicamos, também, doagbes de mudas dessa espécie de arvore, com
afinalidade de criar areas de cultivo dessa espécie para a extragao e fa-

bricagdo de tambores (Jongueiros. Alegre e Conceicao da Barra, 2012).

Na mesma regido, antes de realizar uma “roda de caxambu”, os grupos
acendem uma fogueira para iluminar a escuridao da noite e aquecer e afi-
nar o couro do tambor, a ser tocado pelos brincantes.

O poder comunicativo dos tambores entre membros das comunidades
e os caxambuzeiros é tao eficaz que, segundo as lembrangas dos mais apai-
xonados, o rufar dos tambores tocados pelos seus ancestrais fora do terri-
torio podia se ouvir, por volta de meia-noite, a distancia de dez quilome-
tros ou mais. A comunicagao a longa distancia entre os caxambuzeiros e
os membros das comunidades que permaneciam e permanecem nos locais
de moradia se da através dos saberes proprios de seus ancestrais no toque
do caxambu e os ouvidos culturalmente socializados dos demais membros
da comunidade que permaneciam em suas casas.

Quando do surgimento do jongo-caxambu, conforme se verifica nos

relatos dos jongueiros, os instrumentos de percussao usados nas primei-
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ras “rodas de caxambu” tinham formato quadrangular, pois eram caixas de
madeira. Posteriormente, seus ancestrais passaram a fabricar instrumen-
tos no formato circular, denominados localmente de “tambores roligos
de madeira”. Extraia-se uma torra de madeira, de preferéncia que ja esti-
vesse oca (sem a parte do miolo), e dali o fabricante concluia a fabricagao
manual do tambor, pregando um pedago de couro de boi em uma das ex-
tremidades. A partir de entdo, os percussionistas tocam os instrumentos
até que o couro fure, quando um novo pedago de couro é afixado no lugar.

Segundo nossos entrevistados, a partir das arvores observadas nas matas,
seus ancestrais inventaram o atual caxambu, um tambor construido a partir de
um tronco de madeira em formato “arredondado” de “bule” ou “buliado”. A par-
tir dai, o jongo-caxambu teria passado a ser apresentado, dangado e cantado em
forma de circulo em torno de uma fogueira, surgindo assim a expressao “roda
de caxambu”. A concepgao de “roda”, ao contrario daquela de “caixote” - que
remete para a nogao de enquadramento -, permite-nos pensar as relagoes so-
ciais menos hierarquizadas que aquelas estabelecidas entre senhores e escravi-
zados, nas quais viviam os ancestrais dos membros das comunidades jongueiras.

A nogao de uma circularidade aberta construida pelos ancestrais livres
e os que tinham sede de liberdade, o que nao permitiu o fechamento e o
isolamento das comunidades em si mesmas, pode ser interpretada a par-
tir da expressao “roda”, pois ai desencadeia um movimento para um fu-
turo autonomo, surgindo assim a preocupagao dos mestres em transmi-
tir a tradi¢ao do caxambu para as criangas, inserindo-as na “roda” e ensi-
nando-as a serem “tiradoras” e “puxadoras de jongos”, enquanto versos

desafiadores da ideologia da escravizagao e comunicadores da liberdade.

D A forma de se apresentar no ritual € um circulo em sentido anti-hora-

rio, composto por dangas, sons de tambores, santos de devogao e entida-

des religiosas de matriz africana, que, em alguns casos, solicitaram o ca-
xambu e sao incorporadas por alguns jongueiros. A relagao com as religices
de matriz africana ocorre, sobretudo, com as crengas de tradigao bantu.

Afirmam que no tempo do cativeiro, alguns de seus ancestrais, com seus
poderes sobrenaturais, realizavam uma festa ou uma roda de caxambu a noi-
te, plantavam uma bananeira e naquela mesma noite a planta produzia e ama-
durecia seus frutos, de modo que os participantes da festa se alimentavam
dessas frutas. A esse respeito, relatou a mestra do caxambu Santa Cruz: “O
meu avo cantava o caxambu meia-noite, plantava uma bananeira e no meio
da noite a bananeira dava cacho e a banana madurava e todo mundo comia”
(Maria Laurinda, 09/10/2005). Em fungao desses acontecimentos, alguns
dos mais velhos dizem que a espécie da bananeira que sofria essa intervengao
sobrenatural produz um tipo de banana que é conhecida como “pai Joao”. O
nome “pai Joao”, como escreveu Lopes (2004), em alguns lugares da regiao
Sudeste do Brasil, é atribuido ao tambor grande do jongo.

Segundo Maria Laurinda, para fazer parte do caxambu e ser um jon-
gueiro independe de religido. Essa associagao, segundo sua observagao,
advém do fato de no passado existirem pessoas que acreditavam que “no

caxambu tinha mandinga”.

Tinha gente que cantava jongo e amarrava o outro. (...) Tem gente
que ia cantar jongo e ficava |3, rodando... Ou entao, ficava la deita-
do, ficava deitado |3 até de manha cedo. Os outros brincando e ele
deitado. (...) Estava amarrado. (...) Um |a sabia o negocio da man-
dinga dele |3, amarrava o outro no jongo. Mas hoje nao existe isso

mais nao, mas de primeiro diz que o trogo era feio mesmo (Maria

Laurinda, 09/10/2005).

Essa “mandinga” advinha das habilidades argumentativas de alguns jonguei-
g g guns jong
ros em “amarrar” outros por meio dos desafios musicais. Aquele que era desa-

fiado por meio de um jongo (o verso de uma cangao) e nao conseguia respon-
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der ao primeiro verso do desafiador ia ficando cada vez mais “amarrado” porque
o desafiador lhe “amarrava” ainda mais com novos versos desafiantes. A cren-
ca de que havia “mandinga” no jongo advinha do poder hipinotizador e imobi-
lizador daquele que era mais habil com as palavras sobre outro com menos po-
der argumentativo. Assim, o conteGdo das palavras tinha o poder de imobilizar
aquele que nado conseguia revidar com novos desafios argumentativos, ficando,
segundo a expressao dos jongueiros, “amarrado pelo jongueiro mandingueiro”.

Em algumas comunidades jongueiras, existem pessoas que, apesar de
reconhecerem a lideranga dos mestres que pertencem as religices de ma-
triz africana, acham que se o caxambu saisse de seu controle, ele poderia
ser transformado em um atrativo cultural e turistico para negociar uma
imagem mais moderna da comunidade, visto que esses mestres tém algu-
mas dificuldades no dominio da escrita. Por outro lado, ao que tudo indi-
ca, essa sua condigao sincrética de “meio-letrada” e “nao-letrada” parece
té-la transformado no principal simbolo da cultura “buliada do caxambu”.

Para os mestres, ser guardiao do caxambu é nao aceitar que o mesmo
volte a ser “caixa” e enquadrado para criar uma imagem homogeneizado-
ra das comunidades. Por isso, a nogao de “buliado” e “arredondado” pelos
seus ancestrals permitiu que transformassem o caxambu para o formato
de “roda”, a partir de onde podemos pensar a concepcao de circularidade
e diversidade. Entretanto, as concepgoes vitimas dos preconceitos con-
tinuam tentando “enquadrar” aquilo que é circular, hibrido, sincrético e
dialético - a cultura afro-brasileira - em apenas um dos polos da identida-

de etnocultural que é construida em um contexto relacional.

Mulher integrante de comunidade quilombola do
Espirito Santo, no trabalho de produgao do beiju
(iguaria fabricada a partir da goma, que é extraida

da mandioca, de coco ralado e amendoim).

Foto: Usina de Imagem
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baile dos congos para Sao Benedito, mais conhecido como ti-

cumbi, & uma referéncia cultural ou celebragao festiva afro-

-brasileira especifica do Espirito Santo, embora mantenha

relagoes e algumas semelhangas com outros bens culturais
afro-brasileiros, como congos, congadas, cacumbis e cucum-

bis. Trata-se de uma danga que acontece, segundo a memo-

ria e a genealogia de seus integrantes, ha mais de 200 anos

na regiao norte do Espirito Santo. O baile é definido pelos dangantes como
uma tradigao cultural proveniente da Africa e que os africanos e seus des-

cendentes teriam recriado nas senzalas, quilombos e, posteriormente, nas
comunidades negras da vila de Itatnas e da cidade de Conceigao da Barra.
Os integrantes do baile, sob a lideranga de um mestre, ensaiam dois me-
ses no mato ou na roga e, entre os dias 30 de dezembro e 20 de janeiro, rea-

lizam suas festas e apresentagoes em homenagem a Sao Benedito, seu santo
padroeiro, na cidade de Conceigao da Barra, na comunidade de Barreiras e na

vila de Itatnas. Na pesquisa que realizei nos anos de 2008 e 2009, constatei

que no municipio de Conceigao da Barra, existem quatro bailes dos congos:

MESTRE LOCAIS DE ENSAIOS LOCAIS DE APRESENTAGAO

O baile, conforme se verifica na citagao a seguir, é organizado pelos

mestres que lideram seus integrantes, denominados congos.

O baile é uma sequencia de discursos poéticos, dangas e cangdes
acompanhadas ao som de pandeiros e viola. Ele & composto por
dezoito personagens, dois reis, dois secretarios, doze congos to-
cadores de pandeiros, um violeiro e um porta-bandeira. Todos se
vestem de branco e portam capacetes enfeitados com fitas e flo-
res coloridas na cabega. O mestre & um dos integrantes do baile -
que pode ser um dos congos ou o violeiro - responsavel pela gestao
da festa, que vai da criagao dos versos, composigao das cangdes e
da realizagao dos ensaios aos dias propriamente da festa. Seu pa-

pel é reafirmar sempre a devogao e o compromisso religioso dos

congos com Sao Benedito (OLIVEIRA, 2009: 41).

O baile dos congos & um ritual que representa uma guerra entre o Rei
de Congo e o Rei de Bamba e seus secretarios ou embaixadores, que por-
tam espadas no decorrer do ritual. A guerra acontece porque o Rei do
Congo, por ter se convertido ao catolicismo, se considera o dono da fes-
ta para Sao Benedito e ndo aceita que o Rei de Bamba, classificado como
pagao, seja digno para fazer a festa. A guerra sempre termina com a vito-
ria do Rei do Congo sobre o Rei de Bamba, que é interpretado e atualiza-
do como os inimigos da cultura negra e os expropriadores dos territorios
das comunidades quilombolas, como observei no discurso do Rei do Con-

go na festa realizada em 1 de janeiro de 2010.

Secretario do Rei de Bamba

O culpado sao vocés

Que a grande floresta plantou
De cana-de-agicar e eucalipto

E os quilombolas da terra expulsou
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E vocés vao morrer de fome
Ou comer erva daninha
Porque raiz de cana-de-agicar
E nem de eucalipto

Nao serve pra fazer farinha

E tampouco criar gado,

Porco e nem muito menos galinha.

As festas dos integrantes das comunidades negras e quilombolas do
norte do Espirito Santo, conforme verifiquei na pesquisa documental e
na memoria de seus integrantes, desde a segunda metade do século XIX,
tém sido apropriadas pelos agrupamentos organizadores das festas como
meio de mobilizagao politica em favor da autonomia e dos ideais de liber-
dade. Os discursos dos principais agentes da festa sao de denlncias con-
tra aqueles empreendimentos que continuam cometendo injustigas con-
tra as comunidades quilombolas.

Os discursos dos agentes do baile dos congos exaltam a dimensao da
tradicao e da antiguidade de seus bens culturais, como a "espada® do se-
cretario do Rei de Congo, que, segundo ele, tem mais de 300 anos, per-
tenceu ao seu tataravo e foi transmitida entre diversas geragdes de brin-
cantes para seu bisavo, avo, pai, ao mestre do baile e, do mestre, ao se-
cretario, que pronunciou o discurso no momento desta pesquisa. O refe-

rido secretario diz ter recebido a "espada® para ser "igual®

OLIVEIRA, 2009:38), isto &, enfrentar e vencer todas as batalhas, sejam

elas na vida real, sejam encenadas nos rituais festivos. Por isso, a espada &

ao seu pai (cf.

Tambor de fabricagao artesanal com mais de
um simbolo das guerras nao apenas nas relagoes entre os reinos africanos

150 anos, do grupo Caxambu da Santa Cruz,

do passado, mas tambem das relagoes dos quilombolas da atualidade com da comunidade quilombola de Monte Alegre;

os empreendimentos expropriadores de seus territorios.

Cachoeiro de Itapemirim, sul do Espirito Santo.

Foto: Usina de Imagem
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professor Cleber Maciel representa, indubitavelmente, um

icone na pesquisa académica no Espirito Santo sobre a his-

toria e cultura afro-capixaba. Seu engajamento na pesqui-

sa das expressoes culturais de matriz africana foi inspiracao

para varios estudantes de Historia da Universidade Federal

do Espirito Santo, que, a partir da convivéncia com Maciel,
fizeram dessa tematica um compromisso académico e uma opgao de mili-
tancia politica. Como ex-aluno de Cleber Maciel, acabei por ser contami-
nado por essa atmosfera amplamente estonteante e inspiradora3.

A pesquisa realizada pelo professor Cleber Maciel sobre o negro do Es-
pirito Santo tem um capitulo especial no estudo sobre as bandas de con-
go. O congo representa um dos mais significativos e disseminados simbo-
los da cultura do Espirito Santo, estando presente em muitas outras ma-
nifestagoes culturais - mas pouco explorado como referéncia cultural das
comunidades negras existentes neste Estado.

As bandas de congo sao encontradas em diversos municipios do Esta-
do e tém adquirido aos poucos o reconhecimento de sua importancia, ocu-
pando significativo espago em varios segmentos sociais, como os meios de
comunicagao e as artes. Segundo informagoes da Comissao de Folclore do
Espirito Santo ha aproximadamente 60 bandas no Estado. Os municipios
de Cariacica (nove) e Serra (15) sdo os maiores centros de concentracdo.

O congo também se tornou um elemento presente em muitos trabalhos
artisticos — cinema, misica, artes plasticas, teatro etc —, ansiosos por impreg-
nar a marca capixaba em seus produtos, criando forte apelo comercial que tem
por base o sentimento e a “identidade” capixaba. Diversos grupos musicais -

dentre eles um do qual fiz parte - se projetaram no cenario capixaba e nacio-

? Graduado em Historia, mestre em Ciéncias Sociais pela Universidade Federal do Espirito
Santo e doutorando em Estudos Etnicos pela Universidade Federal da Bahia.

® Mas meu primeiro contato com Maciel ndo teve a academia como cenério. Como militante do
movimento negro ligado a Igreja Catolica tive, em 1989, um encontro com Maciel, no qual me
foi oferecida uma oportunidade de conhecer seu acervo de gravages em video de suas pesquisas
em terreiros de candomblé. Esse encontro viria a dar uma diretriz a minha vida académica.

nal langando mao do ritmo e das cantigas do congo. Uma cantiga tradicional
- “Madalena do Jucu” - foi gravada por intérpretes de renome nacional, pro-
jetando o congo capixaba®. Também na esfera publicitaria, sobretudo nas pegas
de publicidade do turismo capixaba pode-se testemunhar a presenga do congo.

As primeiras pesquisas sobre as bandas de congo foram realizadas pe-
los folcloristas, tendo Guilherme Santos Neves servido de referéncia para a
quase totalidade das pesquisas posteriores. Podemos destacar duas princi-
pais caracteristicas desses estudos: a homogeneizagao das bandas de congo,
desconsiderando as peculiaridades de cada grupo, e o congelamento desses
grupos no tempo, como se nao houvesse uma constante transformagao de-
corrente das tensdes sociais estabelecidas nas varias estancias da sociedade.

Estudos mais recentes tanto tém mostrado a imensa diversidade exis-
tente entre as diferentes bandas, quanto tém destacado as consideraveis
mudangas das bandas no decorrer do tempo. As variagoes - tanto numa
perspectiva sincronica, quanto na diacronica - sao relativas a organizagao
interna, a forma de tocar, de se relacionar com as instituicdes etc.

Nesse ponto, situa-se exatamente a contribuigao dos estudos reali-
zados pelo professor Cleber Maciel, que oferece outra linha de pesquisa
nos estudos sobre as bandas de congo. Os chamados estudos folcloricos,
tendo a produgao de Guilherme Santos Neves como base, afirmam que
o congo tem como origem as bandas de congo dos indios mutuns da lo-
calidade de Nova Almeida. Essa afirmacao tem por base documentos do
século XIX escritos pelo Padre Antunes Siqueira, como o “Esbogo His-
torico dos Costumes do Povo Espirito-Santense”, e pelo viajante fran-
cés Frangois Biard, que faz uma narrativa de uma festa em homenagem a
S3o Benedito onde sdo tocados instrumentos feitos de troncos de arvo-

res — tambores e casacas, ao que tudo indica - por indios em Santa Cruz,

no ano de 1858.

4 A cantiga “Madalena do Jucu” foi gravada por Martinho da Vila no disco “O Canto

das Lavadeiras”, de 1989, e depois regravada por outros diversos cantores.
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Sem oferecer qualquer critica a essa corrente de interpretacao, o pro-
fessor Cleber Maciel oferece outra linha de analise a partir de outras fon-
tes historicas. Seus estudos chamam a atengao para uma apresentagao,
em 1854, de um congo na festa de Queimado - regiao de forte concen-
tragao de escravizados, que anos antes realizaram grande revolta contra o
sistema de escravidao. Maciel traz ainda a informagao de que no mesmo
ano de 1854 fora sancionada uma lei que proibia os ajuntamentos de ne-
gros para a realizagao de batuques e dangas — a Postura n. 3, de 10 de ju-
lho. Essas duas informagdes registradas por Cleber Maciel criaram ou-
tro viés para se estudar as origens das bandas de congo no Espirito Santo,
viés que exerce grande influéncia em pesquisas realizadas recentemente.

Nao perdendo de vista que as bandas de congo apresentam variagoes im-
portantes na sua forma de se organizar, podemos fazer uma descrigao sumaria
de uma banda, tendo como critério os elementos que sao comuns na maioria
das bandas do Espirito Santo. Uma banda de congo comumente é formada
por um pequeno agrupamento de pessoas, entre dez e 15 membros, entre ins-
trumentistas (geralmente homens), cantoras (na sua grande maioria mulhe-
res), mestre, guardia da bandeira, porta estandarte e criangas. Os instrumen-
tos usados sdo oriundos da tradicdo afro-brasileira e amerindia. O instrumen-
to mais contagiante é o tambor de congo, confeccionado com um barril sem
frente e fundo e com uma das partes tapadas com pele de carneiro. Os toca-
dores desse instrumento sao os principais responsaveis pelo ritmo da banda.

Outro instrumento muito importante é a casaca — ou reco-reco, casa-
co, cassaca, canzaco etc — da cabeca esculpida, tocada raspando uma va-
reta em umas das partes que se constitui numa superficie cheia de talhos
transversais. Atualmente, & o instrumento bastante popular.

Finalmente, temos a cuica, confeccionada como um tambor de congo,
mas com uma vareta fixada internamente onde se esfrega um pedago de es-
topa molhada. O som da cuica é bem grave, comumente chamado de ronco.

Para definir as masicas que serao entoadas, puxar os versos e imprimir o

ritmo destaca-se a figura do mestre de congo, com seu apito, chocalho e bu-

zina. O apito ajuda a marcar o ritmo de forma empolgante e avisa o inicio e
o fim das toadas. O chocalho é feito com um cilindro em metal oco, rechea-
do com contas ou sementes. A buzina - semelhante a uma corneta - é tam-
bém confeccionada em metal e ajuda a ampliar a voz marcante do mestre.

Um elemento de suma importancia presente nas bandas de congo é a
religiosidade, destacada nas muitas cantigas e festas realizadas. E impor-
tante ressaltar que nas expressoes culturais afro-brasileiras, religiosidade
esta inserida em todas as dimensoes da vida (arte, vida social, religiao, fes-
tas, dentre outras), que sdo incontestadamente ligadas. O ritual religioso
incorpora-se ao ciclo social, fazendo parte da vida.

Umas das mais significativas devogdes € a homenagem que algumas ban-
das de congo fazem a Sao Benedito, que é macicamente usado nas canti-
gas entoadas nos atos culturais espalhados em terras capixabas.

Essa devogao foi imposta pela Igreja Catolica, em substituigao as cren-
cas feitichistas dos negros. Houve muito incentivo a formagao de confra-
rias e irmandades de devogao ao Santo dos Pretos. Segundo Maciel (1992),
esse incentivo se deu devido a necessidade de catequizar os escravizados
para entrega-los desbogalizados aos escravistas.

Mas a forma como essa heranga foi absorvida e modificada pelos negros
atesta a nao-passividade a aculturagao missionaria. Sao Benedito passou
de santo catequizador a um santo companheiro. Bernadete Lyra (LYRA,
1981), estudando o ticumbi, afirmou que o Santo dos Pretos tornou-se pa-
rente dos negros, seguindo uma tradigao nago que percebe cada individuo
como parte de uma linhagem de Orixas.

Outra devogao encontrada nas bandas de congo do Espirito Santo é a
Nossa Senhora da Penha, em Roda d’Agua, Cariacica e na Barra do Jucy,
em Vila Velha. Em Cariacica, é realizada anualmente no dia de Nossa Se-
nhora da Penha o Carnaval de Congo e Mascaras, que reine as nove ban-
das do municipio e outras convidadas. A festa reine uma grande quanti-
dade de pessoas. Na meméria dos mestres de congo da regiao, a festa nas-

ceu como uma forma de homenagear a santa catolica.
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Na regiao de Regéncia, em Linhares, é realizada uma magnifica festa
em homenagem ao Caboclo Bernardo - herdi local que salvou varios es-
cravizados de um naufragio -, que reine bandas de congo de varios muni-
cipios do Estado. Nessa oportunidade sao realizadas muitas homenagens
a Sdo Benedito, padroeiro de Regéncia.

Em varias regides do Espirito Santo sao realizadas Festas do Mastro,
geralmente divididas em cortada e puxada do mastro. Essa festa é realiza-
da, em sua grande maioria, em homenagem a Sdo Benedito, e é feita em
forma de procissao com a Bandeira do Santo.

Para finalizar esta breve introdugao, cabe destacar que algumas ban-
das de congo apresentam atualmente um processo de organizagao juridi-
ca, procurando constituir pessoa juridica, seja individualmente, seja orga-
nizando associagoes, através das quais procuram estabelecer relagoes poli-
ticas com varias institui¢oes publicas ou privadas, criando parcerias e pro-
curando participar de editais na busca de recursos financeiros.

Existem associagGes exclusivas de bandas de congo (Cariacica e Serra,

por exemplo) e associagoes folcloricas nas quais as bandas de congo sao

filiadas (como Vila Velha).
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sta parte do texto esta sendo escrita a partir de dados ad-

vindos de historiografias e etnografias sobre o candomblé e a

umbanda no Espirito Santo. A principal fonte é o livro "Can-

domblé e Umbanda no Espirito Santo®, do historiador Cleber

Maciel, seguido de outras referéncias onde o leitor podera en-
contrar alguns dados, como o texto "A Cabula®, de Dom Joao Batista
Nery (1905), e mencgdes sobre o candomblé feitas por Nina Rodrigues,
Arthur Ramos e Roger Bastide. No entanto, no momento, apresenta-
rei apenas alguns dados etnograficos preliminares sobre o candomble e
a umbanda no Espirito Santo.

Cabe ressaltar que o candomblé, sendo uma religiao de criagao brasi-
leira, ja é resultado de uma espécie de fusao e interagao entre as diferen-
tes nagdes oriundas da Africa, pois reuniu as divindades em cultos unifi-
cados, até pela propria condigao do escravizado e da falta de locais apro-
priados para os rituais, pela imposigao do catolicismo e pela dificuldade
de realizar os cultos de forma separada. Sem contar a forte influéncia e a
hibridizagdo com a umbanda, a maioria das casas de candomblé no Esta-
do do Espirito Santo comegaram como terreiros de umbanda e ainda rea-
lizam os cultos tanto do candomblé, quanto da umbanda, em dias separa-
dos, mas no mesmo terreiro.

Segundo as liderangas religiosas de comunidades de terreiro, atualmen-
te no Espirito Santo existem cerca de 200 casas de candomblé. No en-
tanto, como os estudos sobre o tema ainda estao em desenvolvimento, os
dados quantitativos e qualitativos sao preliminares. As casas de candom-
blé estdo localizadas nos municipios como segue: Vila Velha (50), Serra
(30), Cariacica (20), Viana (seis) e Vitoria(quatro), Nas demais localida-
des existem aproximadamente 90 casas.

No que diz respeito a distribuigdo por nagoes, a predominancia no

Espirito Santo é das casas de Ketu, seguidas das de Angola e Jeje. Al-

* Graduagao em Histdria e mestrado em Ciéncias Sociais pela Universidade Federal do Espirito Santo.

guns representantes dessas nagdes, conforme verifico em pesquisa que
venho desenvolvendo para minha dissertagao de mestrado, constroem,
baseando-se na oralidade, suas relagées de “parentesco de santo”, re-
correndo as genealogias que remontam as hierarquias religiosas em que
“pais”, “avos” e “bisavos” “de santo” se encontram nos seguintes esta-
dos: Rio de Janeiro, Sao Paulo, Brasilia e Bahia. Desses estados, as lide-
rangas religiosas remontam a uma origem imaginada, cuja nagao se en-
contra na Africa. A filiagao religiosa do iniciado a uma nagao de origem
fundada e recriada nos mencionados estados e a Africa confere credi-
bilidade as casas de candomble.

No presente etnografico, as principais diferencas entre as nagoes es-
tao na forma como sao cultuadas as divindades, os tipos de oferendas, as
cores de cada divindade, a forma como sao preparados os alimentos, a lin-
gua ritual e as cantigas. As nagoes de candomblé nao podem ser entendi-
das de forma homogénea, pois cada nagao, que é formada por um nime-
ro variado de casas espalhadas nos referidos municipios, pratica os rituais
e os preceitos religiosos de uma forma bem propria.

No entanto, a diversidade e a heterogeneidade nao inviabilizam os
encontros de cooperagao e organizagao dessas nagoes, possibilitando o
intercambio de conhecimento entre elas, e delas com os terreiros de
umbanda, sobretudo nas comunidades de terreiro frente as demandas
por politicas pablicas destinadas ao desenvolvimento sustentavel de co-
munidades e povos tradicionais do Brasil, conforme institui o Decre-
to 6.040/2007.

No Estado do Espirito Santo, uma religiao de matriz africana com maior
nimero de adeptos é a umbanda. Cabe ressaltar que muitas vezes os pra-
ticantes da umbanda também frequentam outras religides, como o can-
domblé, o catolicismo e o kardecismo.

Torna-se até complicado precisar o nimero de templos ou locais des-
tinados a essa religiao, pois muitos a praticam em sua propria casa, em um

comodo separado e muitas vezes nao chegam a constituir um terreiro com-
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pleto. Porém, o atendimento e a fé com que se praticam os rituais sao os
mesmos. A fé e a caridade sao os principios basicos dessa religiao. Atual-
mente, muitas casas de umbanda tiveram incorporadas praticas do can-
domblé e muitas se transformaram em “casas de santo”. Contudo, muitas
liderangas continuam fazendo reveréncias aos seus protetores da umban-
da, ou seja, praticam a umbanda e o candomblé em ritos separados, man-
tendo o devido respeito aos preceitos da religido original.

Atualizando os dados do professor Cleber da Silva Maciel, um dos mes-
mos entrevistados por ele na época, 0 Oga Orlando Costa Santos, acredita
que existam aproximadamente 600 casas no Estado do Espirito Santo que
praticam a umbanda, nao levando em consideragao os locais que nao sao
terreiros. A maior concentragao das casas esta no municipio de Vila Velha
(40 casas), seguido da Serra (35), Vitoria (25), Cariacica (25), Viana (5)
e demais localidades com aproximadamente 470 casas.

Segundo o professor Cleber Maciel, na época da pesquisa existiam seis
associagoes e federagdes que congregavam as comunidades de candom-
blé e umbanda capixabas. Hoje apenas duas sao mais atuantes, a Uniao Es-
pirita Capixaba (Unescap), dirigida pelo Oga Orlando Costa Santos, e a
Sociedade Cultural de Estudos das Seitas Africanas no Brasil (S’Ceabra),
presidida pelo Oga Levindo de Logun Ede.

De acordo com Orlando Costa Santos, a referéncia da umbanda no Es-
tado do Espirito Santo & o Centro Espirita Paz, Amor e Caridade Cana-
bibi®. A atual sede do referido centro foi inaugurada em 1951 e, em fun-
gao dos poucos recursos, demorou cerca de dois anos para ser construi-
da. Trata-se de um empreendimento erguido pela grande determinagao de
seus dirigentes e frequentadores. Nos fins de semana, um grupo de pre-
sidiarios, pedreiros do Instituto de Readaptagao Social da Gléria, em Vila
Velha, atravessava a Baia de Vitoria, de bote, em diregao a Fradinhos para

auxiliar na construgao da sede. O Canabibi foi o primeiro centro espiri-

¢ Fonte: Livro Patrimdnios e Logradouros de Fradinhos.

ta a langar o uso de ceroulas. Mais tarde, outros centros passaram a usar
essas vestimentas, até quando foram substituidas pelos jalecos, que sao
usados até hoje. O referido centro é um local de amparo espiritual para
muitas pessoas que se iniciaram na umbanda, sobretudo para diversas li-
derangas religiosas que, a partir dali, se projetaram na umbanda no Esta-

do do Espirito Santo.
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a primeira metade do século XX surgiram no meio urbano as

primeiras organizagoes de movimentos negros, constituidas

por setores da pequena classe média negra, denunciando

as situagoes de expulsao dos descendentes de africanos da

terra e sua exclusao dos meios formais de geragao de em-

prego. Uma das primeiras dessas organizagoes foi a Fren-

te Negra Brasileira (FNB), fundada em 1931. Conforme se

verifica em Moura (1989), a fundagao da FNB se inspirou em um conjun-

to de jornais editado sobretudo na cidade de Sdo Paulo que ficou conhe-

cido como a “imprensa negra”, que teve inicio em 1915. Essa “imprensa”

influenciou de maneira significativa a formagao de uma identidade étnica

negra. A mesma “imprensa” pautou-se pelas denincias contra o racismo

e serviu de “veiculo organizacional dos negros” (MOURA, idem: 70-71).

A FNB reivindicava os direitos ao respeito e ao espago para o negro

na sociedade, na politica, na carreira militar, na educagao e no mercado

de trabalho. Tratava-se de uma luta politica, que desejava ver o descen-

dente de africano reconhecido como cidadao brasileiro. Em 1936, a FNB

chegou a ser registrada como partido politico, mas, depois de deflagrado

o golpe de Estado de Getdlio Vargas, em 1937, e da implantagao da dita-

dura do Estado Novo, todos os partidos, entre eles a FNB, foram dissol-
vidos (MOURA, idem: 72-73).

Em 1944, a partir da ideia de "quilombismo* de Abdias do Nascimento deu-

-se a criagao do Teatro Experimental do Negro (TEN), enquanto um projeto

de organizagao das expressoes artisticas e de luta contra o racismo no Brasil.

O projeto “quilombismo” do TEN pretendia levar os descendentes de africa-

nos ao poder politico (democratico) no Brasil (NASCIMENTO, 1980:272).

O mesmo projeto, posteriormente, foi a base para eleger Abdias como de-

putado federal (1983 a 1987) e senador da Republica no Brasil (1997 a 1999,

quando assumiu a vaga apos a morte do antropologo e senador Darcy Ribeiro).

No final da década de 1970, o movimento politico dos descendentes de

africanos no Brasil ressurge com o0 nome de Movimento Negro Unificado

(MNU), novamente como movimento de denlncia e de luta contra o ra-
cismo. O Quilombo de Palmares e seu lider politico, Zumbi, sao conside-
rados pelos criadores do MNU simbolos das lutas politicas que o movimen-
to se propoe a travar. O Quilombo de Palmares era entendido pelo MNU
como uma republica e “uma auténtica democracia racial”. Segundo um do-
cumento do MNU citado em Nascimento (1980), a tentativa de consti-
tuir uma sociedade democratica sempre estivera presente nos quilombos.

Neste contexto, o professor Cleber Maciel se tornou um agente de
transmissao cultural e politica, estimulando a consciéncia de cidadania de
varios alunos da Ufes, principalmente os negros, como veremos nas en-

trevistas que realizei com alguns deles.

Eu comecei a me tornar cidadao a partir da consciéncia sobre a ques-
tao racial, e ndo o contrario. As conversas com o professor Cleber
Maciel, que tinha paciéncia de ouvir e conversar com a gente como
pessoa e professor universitario, favoreceram o surgimento dessa
consciéncia de cidadania. E isso ajudou a me posicionar e ter um dis-
curso para ampliar o horizonte da minha cidadania. Na verdade, eu
nao me sentia um cidadio. A consciéncia da minha cidadania veio
junto com a consciéncia étnico-racial. Eu ndo estudei com o Cle-
ber, porque eu era da area UM, que era a area de Engenharia e Ma-
tematica, mas fui convidado no Restaurante Universitario a ouvi-
-lo fora da universidade. Na década de 1970 era muito dificil e raro
ser negro na universidade. Estar junto ali, um grupo de negros da
universidade e se posicionando como negro era uma coisa nova. Na
verdade, para chegar na universidade, a gente tinha passado por um
processo de perda cultural em relagao ao ser negro e de branquea-
mento. Como o convivio diario em um espago estranho ao ser negro,
que era o espago da universidade, ocorria um certo afastamento de

nossa cultura. Por isso, estar junto era uma forma de afirmar a nos-

sa negritude (Heraldo Gongalves Fogos. Vila Velha, 28/04/2012).

POSFACIO 239



240

Essa parte do texto é resultado de conversas e reflexdes desenvolvidas
em dialogos com liderancas atuais de diferentes organizagoes de movimen-
tos negros urbanos, sobretudo com aquelas que conheceram e convive-
ram com o professor Cleber da Silva Maciel no final da decada de 1970 e
no decorrer dos anos 80. Este texto € um produto de memorias relatadas
por liderangas atuais, muitas das quais, quando conheceram Cleber, eram
estudantes da Universidade Federal do Espirito Santo e estabeleceram
seus primeiros contatos com as ideias do professor sobre a questao da ne-
gritude. Essas liderangas foram inspiradas por tais ideias a assumirem sua
identidade negra e a entrarem na luta pela igualdade racial e pelo acesso
aos direitos civis para os segmentos sociais afro-brasileiros. Essa foi uma
época que em Vitoria, em sintonia com o que vinha ocorrendo em outros
estados brasileiros, principalmente em Sao Paulo, estava surgindo o Mo-
vimento Negro Unificado (MNU).

Os contatos dessas liderangas entre si e com o professor ocorriam no
Restaurante Universitario no centro de Vitoria, local onde posteriormen-
te surgiu a Casa da Cultura, que se tornou um lugar de reunides e insta-
lagoes-sedes de algumas organizagoes culturais e de movimentos negros,
como Associagao Gamga Zumba, Centro de Estudos da Cultura Negra
(Cecun), Associagao dos Artistas, grupos de teatros etc.

Apos os primeiros contatos, os encontros ocorriam nas casas de simpa-
tizantes e militantes da causa da negritude. Essas casas se tornaram luga-
res e territorios demarcados culturalmente por esse segmento étnico ne-
gro, locais para onde os militantes se dirigiam com suas vestes coloridas,
seus eketés (ou filas) na cabeca e as mulheres com seus penteados que de-
marcavam o pertencimento a negritude. Essas casas de encontro eram lo-
cais de afirmagao da identidade negra, pois ali ouviam e cantavam masicas
consideradas negras, preparavam pratos tipicos das culinarias africanas e
afro-brasileiras para as festas que traziam outras pessoas para "a causa da
negritude® e realizavam leituras coletivas de textos sobre as historias, lu-

tas e culturas dos paises e personalidades africanas e afro-brasileiras. Os

textos de leituras coletivas, que faziam parte de uma pratica compartilha-
da pelos militantes do MNU, eram emprestados aos alunos pelo professor
ou preparados por ele em mimeografos. Esses textos remetiam as lutas de
lideres negros, como Amilcar Cabral’, Agostinho Neto® e Samora Machel®.

Os locais de encontro de Cleber Maciel e seus alunos eram as casas
do proprio professor; das irmas Marcia, Vilma e Vandira Nascimento, e de
Miriam Cardoso e Adilson Vilaga (no Morro do Quadro em Vitéria). Esse
casal, entdo militante do Partido Comunista do Brasil (PCdoB), fundou
no Morro do Quadro o nicleo negro de mobilizagao e reflexao Eliziario.
O nicleo recebeu esse nome para manter viva a memoria de Eliziario, de-
vido ao fato de o mesmo ter sido um dos lideres revolucionarios da Insur-
reigao de Queimado, ocorrida no entao municipio de Vitéria e atual mu-
nicipio da Serra, em 1849'°.

Além de dar inicio a um processo de reconstrucao da memoria negra
por meio da nomeagao dos lugares de encontro, esses militantes tambem
retomaram um movimento de recuperagao e recriagao de nomes proprios
para seus filhos, atribuindo aos recém-nascidos nomes de liderangas ne-
gras do passado e do presente. Foi nesse movimento de renomeagao que,
desde entao, passou a ser uma pratica compartilhada entre as liderangas

das organizagoes de movimentos negros, desde o MNU, a atribui¢ao de

7 Amilcar Cabral foi um dos mais carismaticos lideres africanos cuja agao nao se limitou ao plano politico,
mas desempenhou um importante papel cultural tanto em Cabo Verde, quanto na Guiné-Bissau. Natural
da Guiné-Bissau, Amilcar fundou em 1956 o Partido Africano para a Independéncia da Guiné-Bissau e
Cabo Verde (PAIGQC), que lutou pela autodeterminagao daqueles dois territérios. Ainda em 1956, Cabral,
ao lado de Agostinho Neto, fundou o Movimento Popular para a Libertagao de Angola (MPLA). Em
1973, Amilcar Cabral, que assumira em 1962 a lideranga do PAIGC, é assassinado na Guiné-Conacri.

8 Nasceu em 1922 e faleceu em 1979. Foi médico angolano, formado em Lisboa, bem como intelectual e ativista
politico e cultural em prol da libertagdo de Angola, sendo um dos fundadores do Centro de Estudos Africanos e
Movimento Popular para a Libertagao de Angola (MPLA), que tinha finalidades culturais e politicas orientadas para
a afirmagdo da nacionalidade africana. Foi varias vezes preso politico, motivado por sua luta em favor de Angola.

° Nasceu em 1933 e, posteriormente, tornou-se lider do movimento de libertagdo de Mogambique
por meio da Frente de Libertagdo de Mogambique (Frelimo), organizagao ligada a politica

socialista da Unido Soviética. Em 1975, tornou-se presidente de ngambique e 11 anos depois
morreu em um acidente aéreo na fronteira de Mogambique com a Africa do Sul.

19 Para maiores detalhes sobre a Insurreido de Queimado, ver Maciel (1994).
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nomes de personalidades politicas negras aos seus filhos. Desse modo, Mi-
riam Cardoso e Adilson Vilaga atribuiram ao seu filho o nome de Amilcar™,
em homenagem a memoria do Amilcar Cabral. O mesmo nome foi atri-
buido ao filho dos militantes negros da Associagao Cultural Gamga Zum-
ba Alcebiades Cabral e Luciana. Nesse movimento, militantes negros li-
gados ao universo religioso dos Agentes de Pastoral Negros (APNs) pas-
saram a realizar cerimonias de casamento e de batismo em um estilo de-
nominado "afro“, como foi o caso do casamento de Edson e Marcia, com
documentario filmado e editado pelo professor Cleber Maciel. O mes-
mo casal teve um filho e uma filha: o0 menino recebeu o nome de Edson
Mandela, herdando o primeiro nome do pai e o segundo em homenagem
ao lider negro sul-africano. A menina recebeu um nome que revela bem
a hibridizagao das identidades dos APNs, Noemy Dandara, um nome bi-
blico do universo hebraico cristao, e, outro, Dandara, que era o nome da
mais expressiva lideranga feminina do Quilombo de Palmares. Outras li-
derangas seguiram o mesmo movimento de atribuigao de nomes africanos

e afro-brasileiros aos seus filhos, como Ayscha, Amady, Khalfan, Danda-

ra, Makeda e Luanda.

Fora da Ufes aconteciam varios outros encontros. (...). Conheci
naquele momento, um processo de tomada de consciéncia. Nos,
negros, percebemos que sozinhos nao éramos nada dentro da uni-
versidade. As nossas discussoes eram sobre o tipo de mobilizagao
que deveriamos ter para conquistar o nosso espago: deveriamos
migrar pelos bairros populares ou conquistar os espagos no meio
académico? (...) O grupo de Miriam Cardoso e Adilson Vilaga,
por ter um viés mais do PCdoB, fazia toda questao de se afirmar

nas lutas populares e tendeu para elas. Naquele momento, néo se

" Graduado em ciéncias sociais pela Ufes, mestre em sociologia pela Universidade Federal Fluminense e doutorando
pelo Programa de Pés-Graduagao em Antropologia e Sociologia da Universidade Federal do Rio de Janeiro.

falava da sociedade negra brasileira, porque os livros de Sociologia
eram tradugdes norte-americanas. Em sintese, quando paro para
lembrar, vejo que éramos um grupo para a construgao da identi-
dade negra, pois viviamos num processo de descaracterizagao, e
os encontros a partir da Ufes foram um momento de resgate de
subjetividades e tivemos comportamentos diferenciados. Apos a
tomada de consciéncia, comecei a trabalhar com um padre de vi-
sdo progressista que trabalhava com mulheres. Para irem as reu-
nides, as mulheres eram privadas pelos seus maridos. Nisso, co-
nheci trés irmas de caridade que trabalhavam com a mobilizagao
das mulheres, e o MNU continuou com a perspectiva da constru-
gao da identidade negra. Eu enveredei para essa via catolica sem
ter nada de afinidade. Fui parar em Santana, Conceicao da Bar-
ra, ficando la do final de 1979 até 1984, 1985, trabalhando o lu-
gar que os jovens ocupavam naquela sociedade. Nos éramos for-
madores de opinido e continuavamos exercendo esse papel, discu-
tindo as questdes raciais. Cléber implantava isso, o espago de in-
tervengao dele era a universidade, onde dava a contribuicdo dele.
Chegavamos sem a consciéncia da questao social e racial e ela foi
despertada por Cléber. Ele despertava a consciéncia para que ela
passasse por estagios de desenvolvimento, tornando-se uma cons-
ciéncia mais consciente das questdes sociais e raciais (Sonia da Pe-

nha, Vitoria-ES, 03/05/2012).

Para essas liderangas, estar juntos era uma forma de afirmar suas iden-
tidades negras, falando sobre si e estimulando os que ainda nao estavam

na universidade a entrarem nela.

Do ponto de vista das mulheres, Cleber era um homem muito bo-
nito e elegante, que exercia um fascinio sobre suas alunas. Quan-

do o viamos passar, ficavamos olhando e ele percebia isso. Com
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isso, ele marcava a pessoa para se aproximar. Era um homem mui-
to bonito, e naquela universidade nao havia muitos homens boni-
tos. A beleza e o charme dele funcionavam como um atrativo para
as mulheres, para o debate sobre a negritude. Ele tinha paciéncia
no jogo de conquista de adeptos e era bem menos fleumatico na
causa, comparado aos outros militantes que eram mais agressivos.
Cleber tinha um comportamento bem estavel e equilibrado. A gen-
te era a cara do movimento negro. Todos se reuniam, se juntavam
e andévamosjuntos. Era impactante para o restante das pessoas
da universidade. Eramos timidos pela diferenga social e racial. Cle-
ber adotava a estratégia da acolhida, mapeando o universo dos di-
ferentes cursos e convidando a gente para as reunies. Eu mesma
ndo era do curso de Historia, onde ele lecionava, mas do Servigo
Social. Ele disponibilizava materiais mimeografados, porque as re-
feréncias bibliograficas eram bem limitadas. Ele fazia isso no sen-
tido de estar informando e formando os alunos. Até o momento
em que Cleber entrou na Ufes, ali tinha poucos professores qua-
lificados como ele. Ele e outros professores chegaram com novas
ideias, que criticavam aquela estrutura funcionalista, implantaram
novas literaturas e bibliografias nao oficiais, em um momento de
ditadura militar. Até aquele momento, os professores privilegiavam
o mundo e as pessoas de fora. Cleber faz o sentido contrario, saiu
da Unicamp e veio para a Ufes. A produgao teérica dos integran-
tes do movimento negro nao tinha aceitagao na Ufes e ele quebrou
essa resisténcia. (...) Ele tinha suporte teorico e psicologico para

enfrentar a resisténcia (Sonia da Penha, Vitoria-ES, 03/05/2012).

Congo de Macaras,

Roda d’Agua, Cariacica (ES).

Foto: Usina de Imagem
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studos e pesquisas indicam que o racismo constitui uma bar-
reira a ascensao socio-educacional da populagao negra e,
diante deste, o movimento negro tem tratado a educagao como
uma bandeira prioritaria na elaboracao de propostas de agoes
pedagogicas, de cursos de formagao de professores e de mate-
riais didaticos. De acordo com Gongalves e Silva (2000)%, para
o movimento negro, a educagao ora € vista como estratégia de
ascensao ou integragao social, ora como instrumento de conscientizagao
e fortalecimento da identidade cultural negra, tanto em uma perspectiva
como na outra, a educagao é tomada como um campo privilegiado para a
superagao do racismo na sociedade brasileira.

Nas dltimas duas décadas do século XX, o Espirito Santo foi palco de
uma efervescéncia politica negra com a criagao de um conjunto de orga-
nizagoes que constituem hoje o chamado movimento negro contempo-
raneo capixaba. Entre elas, podemos citar o Grupo Gangazumba (1982),
o Centro de Estudos da Cultura Negra (1983), o Grupo Raga (1985), o
Grupo Afro Cultural Abi-Dudu (1987), o Grupo de Mulheres Negras do
Espirito Santo (1987), os Agentes de Pastoral Negros (1988), o Grupo
de Unido e Consciéncia Negra (1987), o Grupo Negra-6 (1991), a As-
sociagao de Mulheres Negras “Oborin-Dadid” (1995), o Grupo de Artes
Cénicas Afro-Dandara (1994), o Grupo Nagao Zumbi-OJAB (1994). Na
primeira década do século XXI, na Grande Vitéria, houve a criagao de ou-
tras organizagoes nesse sentido, tais como: o Instituto Elimu “Prof. Cle-
ber Maciel” (2004), o Circulo Palmarino (2005) e o Forum Estadual
da Juventude Negra do ES (2007), além de outras organizagoes em di-

12 Capixaba, mestre e doutorando em Educagdo pela Ufes, coordenador do Nicleo de Estudos
Afro-Brasileiros do Ifes (Neab-Ifes). Membro do Nicleo Capixaba de Historia da Educagdo da Ufes
(Nucaphe-Ufes). Desenvolve estudos e pesquisas nas tematicas afrodescendéncia e relagdes étnico-
raciais no campo da historia da educagao e do ensino de matematica. Militante do movimento negro
desde o inicio dos anos 1990. Professor da educago basica e do ensino de pos-graduagao, com
experiéncia em formagao de professores e curriculo. E-mail: gustavoforde(@yahoo.com.br

' GONGALVES, Luiz Alberto Oliveira. Reflexao sobre a particularidade cultural

na educagdo das criangas negras. Cadernos de Pesquisa, nov., 1987.

ferentes cidades do Estado, como a Comissao Quilombola do Sapé do
Norte e a Coordenacao Estadual das Comunidades Quilombolas do Es-
pirito Santo “Zacimba Gaba”.

Desde a década de 1980 até hoje, sao inGmeros os seminarios, langa-
mentos de livros, propostas pedagogicas, reivindicagoes governamentais,
atividades culturais, cursos de formagao de professores, manifestages e
dendncias que, ja nos anos 1990 resultaram na institucionalizagao de algu-
mas agoes, como o Decreto Estadual n® 6.694/1996, que criou o Grupo de
Trabalho para o desenvolvimento de politicas educacionais para a valoriza-
gao do povo negro no ambito do Governo Estadual, e na promulgagao da
Lein® 4.803/1998, que tornou obrigatorio o ensino da historia afro-bra-
sileira na rede municipal de ensino do municipio de Vitoria.

Como resultado desse protagonismo social, na atualidade, diversas li-
derangas do movimento negro capixaba tém participado de instancias na
esfera publica, tanto na gestao governamental como na pesquisa acadé-
mica, tais como: nos Nicleos de Estudos Afro-Brasileiros das Instituigoes
de Ensino Superior, nas Comissces de Estudos Afro-Brasileiros em Redes
Municipais de Ensino, nos Conselhos Municipais do Negro e em Coor-
denadorias/Assessorias de Igualdade Racial. Essa insergao representativa
tem contribuido para a emergéncia de outra epistemologia na produgao
dos saberes e fazeres escolares, aquilo que alguns nomeiam como pensa-
mento negro em educagdo e/ou ativismo negro na educagdo, uma epistemo-
logia articulada sob a perspectiva da afrodescendéncia. A presenca dessa
militancia negra nos espagos académicos ja resultou em dezenas de mo-
nografias, dissertagdes e teses desenvolvidas abordando temas de interes-
se da populagao negra no campo da educagao.

No que tange a educagao, no percurso dos anos 1980 até a primeira dé-
cada do ano 2000, foram varias as agoes do movimento negro capixaba nos
espacos escolares e nos espagos nao escolares. Em 1985, por exemplo, fo-
ram realizados os Encontros “O Negro e a Educagdo” e “O Negro e a Cultu-

ra”. Esse conjunto de praxis antirracistas na educagao contou desde sempre
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com o importante trabalho do professor Cleber Maciel (in memoriam), do

Departamento de Historia da Ufes, e tem conferido ao movimento negro

o status de espago-tempo de formagao de sujeitos e produgao de conheci-

mentos. Trata de espago-tempo educativo no qual sujeitos (re)apreendem

Gustavo Henrique Aradjo
Forde ministrando

aula de “Introdugao aos
Estudos Africanos e Afro-
brasileiros em Educagao”
durante programagao de
curso de capacitagao do
Nucleo de Estudos Afro-
Brasileiros do Instituto
Federal do Espirito
Santo (Neab-Ifes),
ofertado aos professores
da rede de ensino do
municipio da Serra (ES).

Data: junho de 2010.
Fonte: Acervo pessoal do autor.

a se reconhecer como portadores de uma tradigao, de
uma historia e de direitos sociais. Na condigao de espa-
o educativo, o movimento negro tem contribuido for-
mulando pedagogias pautadas no combate ao racismo
e na ressignificagao da historia e da identidade cultural
afro-brasileira, entre as quais destacamos: 1) a Pedago-
gia Interétnica desenvolvida em Salvador (BA), no final
dos anos 1970; 2) a Pedagogia Multirracial desenvolvi-
da no Rio de Janeiro (RJ), na segunda metade dos anos
1980; e 3) a Pedagogia Multirracial e Popular desenvol-

vida em Florianopolis (SC), no inicio dos anos 2000.
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Ao lado das formulagdes teorico-pedagogicas, ocor-
rem também as formulagoes pratico-educativas. No Es-
pirito Santo, como resultado do dialogo propositivo do
movimento negro com a educagao escolar, foi formulado
o Projeto de Inclusao da Historia, Cultura e Contribuigdo
do Negro na Formagdo do Povo Brasileiro no Ensino Fun-
damental e Médio, em 1993, resultado do trabalho con-
junto entre organizagées do Movimento Negro e algu-

mas Secretarias de Estado do Espirito Santo; foi reali-

Professor Gustavo

Henrique Aradjo Forde

ministrando “Oficina de
Jogos Africanos” como
ferramenta metodologica
para o ensino de
Matematica. Oficina
ofertada para professores
de Matematica da rede
publica de ensino do
municipio da Serra (ES).
Data: maio de 2008.

Fonte: Acervo pessoal do autor.

zado o 1° Seminario Nacional de Entidades Negras na Area da Educagio,
em 1996, em Vitoria (ES); e foi instituida a Comissao de Estudos Afro-Bra-
sileiros (Ceafro), em 2004, no ambito da Secretaria Municipal de Educa-

cao de Vitoria/ES. Porém, vale ressaltar que ainda estao presentes implica-

¢oes do racismo no “tipo” de acesso e de permanéncia da populagao negra
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nas instituigdes escolares, como também no “tipo” de educagao oferecida
a esses sujeitos. Conforme destaca Gongalves (1987)™, o racismo escolar
é acompanhado por um ritual pedagogico que se manifesta nao apenas por
tudo que é dito, mas igualmente por tudo que silencia. Todavia, parafrasean-
do o professor Cleber Maciel (1994): se por um lado ainda nao podemos di-
zer que o racismo foi exterminado da educagao capixaba, podemos afirmar
que muitos caminhos ja foram percorridos e vencidos com a atuagao teori-
ca e pratica dos movimentos negros enquanto matriz indutora das/nas pra-

ticas cotidianas escolares.

Integrante de Escola

de Samba no desfile de

carnaval, Vitoria (ES).
Foto: Alair Caliari

* GONGALVES, Luiz Alberto Oliveira. Reflexdo sobre a particularidade cultural

na educagéo das criangas negras. Cadernos de Pesquisa, nov., 1987.
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No final da década de 1970, nem imaginavamos
essa questao da discussao das cotas na

universidade (Heraldo Fogos. Vitéria-ES, 03/05/2012).

-

D Este texto abordara o contexto de implementagao das agdes afirmativas
no Brasil, contextualizando tal movimento no Espirito Santo, especifica-
mente a luta por cotas na Universidade Federal do Espirito Santo (Ufes).

A escravidao oficial brasileira constituiu-se como mecanismo social e
ideologico de produgao de um imaginario social da inferiorizagao dos ne-
gros e fortaleceu-se como instrumento pratico de manutengao dos ne-
gros na base da estratificagao social mesmo ap6s aboligao. A pobreza seria
uma das condigdes resultantes dessa organizagao social originada no ini-
cio do século XVI, ao passo que uma das dimensoes promotoras da exclu-
sao social do negro foi a negacao historica do trabalho, terra e educagao.

Nessa diregao, o Estado brasileiro promulga a Lei 1, de 4 de janeiro de
1837, cujo artigo 3° estabelecia a proibicao de frequentar as escolas pG-
blicas de “todas as pessoas que padecem de moléstias contagiosas” e to-
dos “os escravos e os pretos africanos, ainda que sejam livres ou liber-
tos”. Assim, a educagao foi distanciada socialmente dos negros por ser
estratégica para o processo de conscientizagao e mobilidade social e de
reconhecimento de um grupo social enquanto formado por sujeitos po-

liticos de direitos.

s E graduado em Pedagogia pela Universidade Federal do Espirito Santo (Ufes) e Mestre e doutor

em Educag@o pelo Programa de P6s-Graduagao em Educagao da Ufes. Foi professor substituto na
mesma Universidade nos periodos entre 2009 e 2012. Tem experiéncia com educagao pré-universitaria
alternativa para os jovens negros e das camadas populares. A tese de doutorado analisou as categorias
de raga, classe e cultura negra, considerando as interfaces com a educagdo e a implementagdo das
cotas sociais da Ufes. E membro do Nicleo de Estudos Afro-Brasileiros (Neab) da Ufes.

A logica da exclusdo social da escravidao se manteve ap6s a aboligao,
cujas marcas perversamente racistas e classistas se ressignificam constan-
te e quotidianamente na sociedade brasileira, principalmente nos espagos
de poder, riqueza e privilégio. A potencializagao de uma politica de bran-
queamento da populagao brasileira, a eugenia, a ideologia da miscigenagao
e aimigragao, em consonancia com as ideias racialistas europeias do secu-
lo XIX, permitiram a exacerbagao da desconstrugao da identidade negra,
o alijamento dos negros do trabalho e, evidentemente, a nao-considera-
gao dos negros enquanto detentores de direitos.

Aideia de identidade nacional pulveriza mecanismos simboélicos e cul-
turais identificadores da cultura negra, como a capoeira, as religices de
matrizes africanas, a culinaria e os variados saberes peculiares aos negros.
Assim, diante de um distanciamento social e oficial de um reconhecimen-
to da negritude e a tudo que lhe pertencia, tanto na dimensao material,
quanto na simbolica, os negros sempre reivindicaram direitos e resistiram
a um sistema atroz como a escravidao e os mecanismos contemporaneos
de desigualdades no Brasil. Essas reivindicagdes, em seu inicio, nao tive-
ram o nome estritamente de cotas, mas sempre explicitaram a afirma-
gao de clamor por justiga social e por uma igualdade que se distanciasse
da mera formalidade juridica e que se aproximava da materialidade con-
creta de ganhos sociais que possibilitasse a garantia efetiva de uma pro-
tecao social que preenchesse as condi¢es minimas de produgao da vida.

A Frente Negra Brasileira (FNB), ja na década de 1930, reivindicava
junto ao Estado escolas primarias e de ensino profissionalizante para os
negros brasileiros, assim como organizava e instalava varios cursos pra su-
prir a negacao da educagao formal para a negritude do Pais (SISS, 2003).
De forma bastante evidente e especifica, os membros do Teatro Experi-
mental do Negro (TEN) reivindicam nos anos 40, principalmente Abdias
do Nascimento, junto ao Estado brasileiro, o direito ao ensino universal e
gratuito e a “admissao subvencionada de estudantes negros nas institui-

¢oes de ensino [...] universitario” (SISS, 2003, p. 51). E isso é prova his-
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torica de que politicas de a¢oes afirmativas para a populacao brasileira sao
genuinamente nacionais, considerando as especificidades da exclusao dos
negros no Brasil e que o movimento negro teve papel singular nesse pro-
cesso de reivindicagao de direitos sociais.

Na década de 1970, com o Movimento Negro Unificado (MNU), den-
tre varias demandas reivindicadas, a educacdo constitui-se uma das mais
visadas na luta do movimento negro. Em 1983, o entao deputado federal
Abdias do Nascimento propce o Projeto de Lein. 1.332, de “agao compen-
satoria”, que estabeleceria mecanismos politicos de reparagao para os ne-
gros apos varias decadas de exclusao social e discriminagao racial no Pais.
Apesar de nao serem aprovadas pelo Congresso Nacional, as pautas rei-
vindicativas continuaram no ambito das esferas oficiais piblicas (TELLES,
2003; MOEHLECKE, 2002).

Outro marco das agdes afirmativas demandadas pelo movimento ne-
gro foi a “Marcha Zumbi dos Palmares contra o racismo pela cidadania e
a vida”, ocorrida em novembro de 1995, quando existiu uma pressao po-
litica por direitos da populagao negra. Nessa marcha foi apresentado o
Programa de Superacao do Racismo e da Desigualdade Racial, que in-
clui, dentre outras solicitagoes, o estabelecimento e a adogao, por parte
do Estado, de programas de promogao da igualdade racial no mercado de
trabalho e na educacao. O governo de Fernando Henrique Cardoso re-
cebeu o documento no final de 1995 e instituiu, em fevereiro de 1996, o
Grupo de Trabalho Ministerial (GTI), com objetivo de desenvolver politi-
cas de valorizagao e promogao da populagao negra. Para isso, foram reali-
zados dois seminarios para debater o tema, um em Salvador (BA) e outro
em Vitoria (ES), de onde foram elaboradas 46 propostas de agoes afir-
mativas abrangendo as areas do trabalho, educagao, saGde e comunicagao
(MOEHLECKE, 2002).

Em 1996, foi criado, pela Secretaria de Direitos Humanos, o Progra-
ma Nacional dos Direitos Humanos (PNDH), que tem o objetivo de for-

mular e desenvolver medidas de a¢Ses afirmativas para os negros no Bra-

sil. Um grande marco para o debate das agGes afirmativas no Brasil foi a |l
Conferéncia Mundial Contra o Racismo, Xenofobia e Intolerancia, reali-
zada no ano de 2001 em Durban, cujo documento legitima e propce me-

didas de reparagao e de inclusao para os negros no Brasil.

M A Ufes foi fundada em 5 de maio de 1954 e é a Gnica universidade no
Espirito Santo. Ha que se considerar que a educagao brasileira, desde tem-
pos coloniais, ou foi mecanismo de dominagao para com os grupos social-
mente excluidos, ou foi instrumento de privilégio e prestigio para a elite
branca. No Espirito Santo, historicamente, o grupo que mais se benefi-
ciou das vagas da Ufes, principalmente nos cursos socialmente mais valo-
rizados, como Medicina, Engenharia e Direito, foi a elite capixaba oriun-
da de cursos pagos, em sua maioria.

Em consonancia ao contexto brasileiro, a universidade capixaba foi se
embranquecendo e se elitizando, e a logica meritocratica, reiterada na
Constituigao de 1988 e na LDB 9.394 de 1996, no que tange ao acesso
universitario, permitiu a formagao de um verdadeiro “confinamento racial”
na universidade brasileira, como bem destacou Carvalho (2005-2006).
Assim, por ser limitado o nimero de oferta de vagas no ensino superior es-
pirito-santense, a luta pelo acesso a instituicao sempre foi presente, prin-
cipalmente por grupos socialmente excluidos, como negros, pobres e in-
digenas, cuja presenga no Estado é de extrema relevancia e significancia
para a formagao social capixaba, a0 mesmo tempo em que ocupam infima-
mente espagos de poder, riqueza e privilégio.

Algumas institui¢oes capixabas do movimento negro, ja no final da de-
cada de 1970, articuladas ao movimento negro nacional, comegam, de for-

ma institucional e informal, a debater demandas de acesso ao ensino supe-
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rior publico na universidade capixaba. Por volta de 1982, o movimento ne-
gro do Espirito Santo alimenta fortemente a discussao acerca da auséncia
de negros na Ufes. Os poucos negros que la estudavam timidamente ve-
rificavam e manifestavam indignagao sobre o espago académico “selecio-
nado” apenas, na maior parte dos cursos, para brancos e pessoas de gran-
de poder aquisitivo. No final da década de 1990 o Centro da Cultura Ne-
gra (Cecun) protocola na Ufes uma proposigao de cotas para negros na
universidade capixaba.

A Ufes, a Secretaria Especial dos Direitos Humanos do Ministério da Jus-
tica e a Secretaria de Cidadania e Seguranga Piblica da Prefeitura de Vito-
ria/ES realizaram na universidade o seminario Cotas para Negros nas Univer-
sidades Brasileiras, nos dias 13 e 14 de dezembro de 2004. Um dos proposi-
tos desse evento era constituir a Comissao Pro-Cotas da Ufes, para propor e
acompanhar a implantacao de politicas afirmativas na uiversidade. A compo-
si¢ao da comissao foi composta por representantes do Movimento Negro Ca-
pixaba, representantes da Ufes nos segmentos estudantil, docente e de servi-
dores técnico-administrativos, e outras entidades da sociedade civil capixaba.

Para alimentar o intento de implementagao de cotas na Ufes, a co-
missao, juntamente com entidades negras do Espirito Santo, em maio de
2005, realizou mais um debate em sessao especial da Assembleia Legisla-
tiva do Estado, tendo como conferencista o eminente jurista e secretario
de Justica e Cidadania do Estado de Sao Paulo, professor Dr. Hedio Silva
Jr. O evento reuniu varias entidades do Movimento negro, representantes
da Ufes, da Ordem dos Advogados do Brasil (OAB), do Governo de Estado
do Espirito Santo e deputados capixabas, para uma reflexdo sobre o tema
“Cotas para negros nas Universidades: Aspectos Juridicos”. Nesse debate
foi deliberada uma proposta coletiva de implementacao de cotas na Ufes.

A Comissao Pro-Cotas protocolou na universidade, em 4 de agosto de
2005, um documento para os conselhos superiores da Ufes. Tratava-se
de uma proposta preliminar de cotas para o vestibular de 2006, conten-

do as seguintes reivindicagoes:

a) quanto ao percentual de vagas: percentual de 28% das vagas
para negros (pardos e pretos), 24% para alunos oriundos de escolas
pablicas municipais e estaduais; e, 0,1% para indigenas; b) proce-
dimento para identificacdo da etnia: autodeclaragao do candidato
no ato da inscrigao; c) critério de aprovagao: nota de corte dife-
renciada calculada dentro do respectivo grupo étnico, ou egresso
de escolas piblicas; d) mecanismo de permanéncia do aluno co-

tista na Institui¢ao: programa de assisténcia financeira, material e

académica (DOCUMENTO PRO-COTAS, 2005, p.2).

O debate se da internamente na Ufes. Passeatas, piquetes e enfrenta-
mentos politicos deram o tom da tensao e do conflito que houve na universi-
dade. Vieram representantes do movimento negro, de escolas piblicas e ou-
tros setores do Estado favoraveis a implementacao de cotas para negros, jun-
tamente com representantes e alunos dos cursinhos pagos. Estes trouxeram
trios elétricos para a universidade, num embate peculiar. A proposta de co-
tas para negros e indigenas na Ufes era extremamente rejeitada pelos cursi-
nhos privados e grupos afins. Alguns intelectuais da época chegaram a falar
que essa rejeigao e embate dos dois grupos constituiu uma verdadeira “guer-
ra civil”, simbolicamente representada por propostas a favor e contra o pro-
Jjeto do movimento negro e simpatizantes de inclusao étnico-racial na Ufes.

Depois de muito debate, a proposta da Comissao Pro-Cotas da Ufes foi
vencidaem 2006, principalmente na pauta que reivindicava o corte étnico-
-racial. Depois dos embates académicos e politicos, a universidade, a partir
do vestibular de 2008, adota um sistema de reserva de vagas de 40% de
cada curso para alunos que estudaram em escolas publicas (ensino funda-
mental e médio) e possuem renda familiar inferior ou igual a sete salarios
minimos. Mesmo com rejei¢ao da proposta de cotas para negros e indios
na Ufes, houve, por um lado, um avancgo, quando a universidade adotou as
cotas sociais, e, por outro, um retrocesso, quando nao se contemplou o

critério racial, como bem destaca um lider do movimento negro capixaba:
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Nos ndo podemos falar que ndo houve avango, houve avancgo sim,
mas esse tipo de avango garante uma insergao socioecondmica que,
por si s6, nao garante a representagao negra e indigena. Os dados
da universidade provam que essa politica de cotas da Ufes [...] ndo
esta contemplando a populagao negra nem a populagao indigena

(Representante do Movimento Negro Capixaba).

Em abril de 2012, o Supremo Tribunal Federal (STF) aprova a cons-
titucionalidade das cotas étnico-raciais, cujo embasamento juridico deu
fundamento para que a presidenta Dilma Rousseff aprovasse, em 29 de
agosto de 2012, a Lei n. 12.711. Essa lei institui que “as instituigoes fe-
derais de educagao superior vinculadas ao Ministério da Educacao re-
servarao, em cada concurso seletivo para ingresso nos cursos de gra-
duagao, por curso e turno, no minimo 50% (cinquenta por cento) de
suas vagas para estudantes que tenham cursado integralmente o ensino
médio em escolas piblicas” (BRASIL, 2012. p. 1), considerando tam-
bém o recorte de um salario minimo e meio per capita e o corte étnico-
-racial de acordo com a proporgao de cada Estado da Federagao Brasi-
leira. Nesse contexto, a Ufes adota, a partir do vestibular de 2013, co-
tas em seus cursos para pessoas das camadas populares, negros, indios
e alunos de escolas publicas.

Nesse sentido, a implementagao das cotas étnico-raciais nas universi-
dades brasileiras é e continua sendo um instrumento legitimo de luta pela
educagao, considerando-a como direito social dos grupos historicamente
apartados de principios constituidores da emancipacao, da cidadania, dos

direitos humanos, da justica social e da diferenga.

Festa para Sao Benedito,

o santo negro, padroeiro

das Bandas de Congo,

cidade da Serra (ES).
Foto: Alair Caliari
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Agqueles que foram estudantes do curso de Historia da Ufes nos anos
80 vao certamente se lembrar da marcante presenga do professor Cleber
Maciel nas salas de aulas e corredores do prédio do IC-3. Sempre dedi-
cado, comprometido e competente, o professor, pesquisador e militante
ensinava para muito além da sala de aula, incorporando o intelectual or-
ganico gramsciano.

Para Cleber, teoria e pratica andavam juntas. Além de se dedicar bri-
lhantemente as pesquisas e aos ensinamentos sobre o negro na socieda-
de brasileira, também participava de movimentos sociais, sendo protago-
nista das lutas visando ao combate ao racismo e a discriminagao. Ensina-
va e fazia historia. Nao era raro encontrar Cleber com discentes nos es-
pacos publicos, participando de seminarios, passeatas, bares, festas. Por
essa via, a experiéncia significada no projeto “Aboli-agao” constitui-se em
momento de grande importancia. Lembro-me bem do inicio do semestre,
quando nos encontravamos para o primeiro dia de aula da disciplina His-
toria da Africa. Uma das alunas, Suely Carvalho, propds que estudassemos
de forma diferente, organizando um grande seminario voltado para dis-
cussdes sobre a historia do negro no Brasil. O professor Cleber, de forma
inédita e muito responsavel, aceitou o desafio, mudando todo o programa
que havia preparado para a disciplina. Nossas “aulas” tornaram-se abso-
lutamente dindmicas. Reuniamo-nos para estudar a cultura afro-brasilei-
ra organizando o grande evento, que denominamos “Aboli-agao”. Dentre
tais atividades, fizemos visitas as embaixadas africanas, convidando re-
presentantes para participarem do seminario. Conseguimos contar com a
participagao da adida cultural de Cuba. Foi um sucesso, uma experiéncia
fantastica. Durante uma semana, auditorios e outros espagos da Ufes fo-
ram tomados pelas vibrantes cores e sons africanos. O universo académi-

co deu lugar a apresentacao de diferentes representantes de terreiros de

' Doutora em Antropologia e professora visitante no Departamento de Ciéncias Sociais da Ufes.

candomblé e umbanda da Grande Vitoria. Um dos destaques entre os pa-
lestrantes, o sambista Bezerra da Silva, comegou sua exposigao entusias-
mado, agradecendo pela oportunidade e destacando o fato de nunca ter
sido convidado para falar para um pablico de universitarios. O auditorio
estava completamente lotado e colorido. A semana foi encerrada com a
Kizomba, grande festa que reuniu pessoas oriundas de universos culturais
bastante diversos. Lembro-me bem, nessa festa, das filas de pessoas avi-
das para “tomar um passe”.

Significando possibilidade singular e concreta de encontro de saberes,
a realizagao do seminario “Aboli-agao” demonstrou que o dialogo inter-
cultural é possivel e necessario ao meio académico.

Certamente, podemos reconhecer em Cleber Maciel agente privile-
giado de mediagao social, capaz de estabelecer relagao entre universos
simbolicos distintos. A interagao que estabelecia com seus alunos con-
tribuia para construir espagos reciprocos de dialogos, proporcionando-
-lhes conhecimentos e outras condi¢ées para que mudassem da posicao
de estudantes para de profissionais dedicados ao ensino e a pesquisa. Fo-
ram muitos os discentes que interagiram com o professor Cleber Maciel
e puderam compartilhar seus ensinamentos. Seria impossivel lembrar e
falar sobre cada um neste espago, mas vale citar aqueles contemporaneos
que também se tornaram professores, pesquisadores e militantes, como
Celia Tavares, hoje mestre em Ciéncia Politica e secretaria de educagao
do municipio de Cariacica; Gilda Cardoso; Suely Bispo; Marcelo Sia-
no; Lavinia Coutinho; Josemar Lyrio; Marcos Dantas; Dora Alicia Sey-
mour, e Fabio Dorotheu. Alguns, assim como Cleber Maciel, dedicam-
-se ao ensino e a pesquisa voltados para o negro na sociedade brasileira.
Suely Carvalho, além de professora, desenvolveu pesquisa sobre prati-
cas culturais afro-brasileiras no Espirito Santo. Lavinia Coutinho, mes-
tre em Historia Social pela Ufes, desenvolve pesquisa sobre escravidao
e resisténcia escrava no Espirito Santo no século XIX, tendo escrito sua

dissertacao de mestrado sobre a Insurreigao de Queimado. A professo-
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ra Adriana Campos, doutora em historia pela UFRJ e docente do curso
de Historia da Ufes, elaborou sua tese de doutorado a partir de pesqui-
sa sobre os escravos na Grande Vitoria no século XIX. A professora An-
drea Bayerl Mongim, doutora em Antropologia pela UFF, depois de es-
tudar a trajetoria dos alunos beneficiarios do sistema Prouni, tornou-se
professora visitante da Ufes, desenvolvendo pesquisa que analisa a tra-
jetoria de estudantes que ingressam nessa mesma universidade median-
te sistema de reserva de cotas, dando destaque a questao racial. Suely
Bispo, depois de concluir o mestrado em Literatura na Ufes, analisando
os poemas de Solano Trindade, tornou-se recentemente coordenadora
do Museu Capixaba do Negro. Leonor Aradjo deu continuidade as pes-
quisas do referido professor nas comunidades quilombolas de Cacimbi-
nha e Boa Esperanca, no municipio de Presidente Kenedy, tendo, pos-
teriormente, ocupado cargos politicos no Governo Federal e, recente-
mente, no Governo do Espirito Santo. A professora Edileuza Penha de
Souza, doutoranda em Educacao pela Universidade Catolica de Brasilia,
tem se dedicado aos estudos sobre a questao racial, elaborando atual-
mente a tese “Cinema na panela de barro: mulheres negras e suas nar-
rativas de amor, afeto e identidade”.

O legado do professor Cleber Maciel certamente continua muito vivo
em produgoes académicas recentes, na atuagao de tantos atuais profes-
sores de Historia, seus ex-alunos, que assumem o desafio de implementar
a Lei 10.639/2003, que estabelece como obrigatorio o estudo da histo-
ria da Africa e da cultura afro-brasileira no ensino basico. Cleber deixou
o mundo antes da aprovagao dessa lei, mas o conhecimento que cons-
truiu em interagao com seus alunos constituiu verdadeiro antidoto para
combater o veneno de mentes que, conforme destaca o grande antro-
pologo Kabengele Munanga (2005), sao envenenadas diante de proces-
sos de socializagao marcados por concepgoes extremamente preconcei-
tuosas, que inferiorizam os negros e lhes negam o direito ao reconheci-

mento enquanto diferentes. Vale destacar que o conteldo previsto para

a area de Historia na mencionada lei era ensinado pelo competente pro-
fessor muito antes de isso se tornar obrigatorio, o que fez dele um pro-
tagonista e agente a frente de seu tempo em termos de combate ao ra-
cismo pela via do conhecimento.

Taylor (1998), chamando a atengao para as consequéncias perver-
sas do nao reconhecimento ou reconhecimento incorreto da identida-
de, destaca o quanto a sociedade branca projetou durante geragoes uma
imagem de inferioridade da raga negra. Tal imagem acabou sendo ado-
tado por alguns dos seus membros, contribuindo para que “a autodepre-
ciacao se tornasse um dos instrumentos mais poderosos de sua propria
opressao” (TAYLOR, 1998, p. 46).

Por essa via, para finalizar, vale destacar que o legado do profes-
sor Cleber Maciel foi, incontestavelmente, fundamental para o propo-
sito de rompimento com o longo processo de projegao da inferiorida-
de e opressao ao qual vém sendo submetidos os membros da raga ne-

gra em nosso Pais.
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as minhas falas como coordenadora do Museu Capixaba do Negro
(Mucane), tenho feito questao de destacar o fato de sua criagao, em
1993, ter sido fruto das reivindicagoes dos setores organizados da
populagao negra em movimentos sociais, que ansiavam por um es-
pago para a preservagao da memoria e valorizagao das manifestagoes
da cultura negra no processo de afirmagao de sua identidade étnica.
O Mucane foi criado na gestao do governador Albuino Azeredo (1991-
1995)'8, pelo Decreto 3.527-N, de 13 de maio de 1993.

Contudo, longe de ser uma iniciativa benevolente do governo,
o Museu foi fruto de pressdes sociais, resultado da movimenta-
gao de negras e negros do Espirito Santo cujas lutas por dignida-

de, respeito e reconhecimento remontam ao periodo da escravi-

dao (CASTRO, 2012, p.5).

Sendo assim, &€ bom lembrar que o surgimento do Mucane é resultado
dessa capacidade dialogica do movimento negro com o poder publico na
viabilizagdo de uma ideia relevante. Nesse momento inicial, o nome da
saudosa Verdnica da Pas destaca-se como fundamental, por ela ter sido
uma lideranga mentora no movimento que levaria a criagao do museu.

Desde 1988, ano do centenario da Lei Aurea, na Universidade Federal do
Espirito Santo, ela coordenou diversas atividades e discussoes sobre a questao
do negro no Brasil que levariam ao surgimento da ideia da criagao de um museu
negro no Espirito Santo. Nesse sentido, em 1991, houve uma primeira tentativa,
que unia a Ufes, o antigo Departamento Estadual de Cultura (DEC) e a Pre-
feitura de Vitoria, que estudaram a possibilidade de viabilizar a ideia na lgreja do

Rosario. Apesar de a negociagao nao ser bem sucedida, foi a primeira semente.

V7 Historiadora e ex-coordenadora do Museu Capixaba do Negro Verénica da Pas.

'8 Albuino Azeredo foi o primeiro e Unico governador negro do Espirito
Santo até o momento e um dos primeiros do Brasil.

Segundo Elias Barcelos — outro nome importante nesse periodo -
“o ponto critico das discussoes era o espago para instalar o museu”. De
fato, criado em 1993, o prédio para a sua instalagao s viria um ano de-
pois, em 13 de maio de 1994. Vencida essa etapa, a luta ainda nao es-
tava terminada. A entrega do espago nao significava condigoes de fun-
cionamento e manutencdo. Ele ficaria abandonado se nao fosse o movi-
mento de ocupagao e resisténcia empreendido, de forma voluntaria, por
muitos atores sociais, com varias atividades artisticas (saraus, oficinas de
capoeira, danga-afro, masica) e também cursinho pré-vestibular. Mais
uma vez, Verdnica da Pas foi uma lider nesse momento e acabou sendo
a primeira coordenadora do Museu Capixaba do Negro, de 1994 a 1996,
ano em que veio a falecer.

Apos a morte de Veronica, o Mucane foi coordenado um periodo pela
historiadora e militante do movimento de mulheres negras Edileuza Pe-
nha de Souza, eleita pelas organizagdes do Movimento Negro da Grande
Vitoria. Com Edileuza, Zuilton Ferreira, Madalena Telles, Ariane Meire-
les, Gil Mendes, llma Viana, entre outros nomes, o grupo deu continuida-
de ao movimento de ocupagao do Mucane. Posteriormente, as negocia-
¢oes por parte do Governo do Estado foram interrompidas e a prometida
reforma do prédio ficou abandonada até 2007, quando a Prefeitura Mu-
nicipal de Vitoria assumiu a reforma do prédio em 2009.

Justiga seja feita, se o Mucane leva o nome de Verdnica, nao é por aca-
so. Lembremos sempre: Museu Capixaba do Negro Verdnica da Pas. De-
pois de anos de luta, mais de uma década de reivindicagoes, entendo que
a nova fase comega em 2007, quando o governo estadual transferiu para
a Prefeitura de Vitoria a administragao do museu. Naquele ano, o entao
secretario de cultura, Alcione Pinheiro, prometeu a revitalizagao do espa-
co. As obras de reforma, restauragao e ampliagao comecaram em 2009 e
terminaram em 2012, ano de sua reinauguragao, no dia 5 de julho, como
um grande acontecimento para a cidade. Houve o fechamento da Avenida

Repdiblica, ocupada pela populagao e autoridades, especialmente pela Mi-
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nistra da Promogao da lgualdade Racial, Luiza Bairros, e ainda com shows
do Feijao Balango e do lle Aye.

No dia seguinte, a abertura da exposigao “Nos Caminhos Afros - 170
fotografias de Pierre Verger” também marcou a reinauguragao do Muca-
ne em grande estilo. Ainda no més de julho, o langamento da Revista Mu-
cane, pesquisa realizada pelo Instituto Elimu Professor Cleber Maciel, sob
coordenagao de Nelma Gomes Monteiro e pesquisa da historiadora Fer-
nanda de Castro, foi um acontecimento importante para o resgate e pre-
servagao da histéria do museu.

Durante todo esse tempo, observa-se que o dialogo entre os movimen-
tos sociais, especialmente o negro, e o poder publico nunca cessou. Foi a
partir das reivindicagoes, desde a criagao, passando pela ocupagao do es-
pago até resisténcia, que chegamos até aqui, com o prédio novo e em con-
digoes de funcionamento de forma digna para a populagao, especialmen-
te a comunidade negra. Essa foi uma conquista respeitavel, uma boa dose
de animo para a nossa autoestima. Todos ficam admirados com a beleza do
prédio, considerado um dos melhores espagos culturais da cidade de Vito-
ria atualmente. Ainda ha muito o que fazer, mas o pior ja passou. O mu-
seu esta funcionando com atividades culturais e de formagao, com desta-
que para as cinco oficinas oferecidas: teatro, dangas populares, canto de
matriz africana, percussdo e capoeira. O importante agora é olhar para o
futuro, sem esquecer o passado e manter a conquista desse espago de in-

clusao que & o Mucane. O dialogo nao pode cessar.
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Cleber da Silva Maciel,
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como o professor Cleber,
nasceu em Cariacica (ES)
em 02 de junho de 1948.
Em sua trajetoria univer-
sitaria, graduou-se em
Historia pela Universidade
Federal do Espirito Santo
(UFES) e, posterior-

mente, cursou mestrado

em Historia pela Univer-
sidade Estadual de
Campinas (UNICAMP), Sao Paulo, defendendo
sua dissertagao em 16 de dezembro de 1985, com
o seguinte titulo: “Discriminagoes raciais: negros

em Campinas (1888-1926): alguns aspectos”.

Ascendeu a carreira docente, tornando-se pro-
fessor no Departamento de Historia da UFES,

onde permaneceu até sua morte, em 05 de

dezembro 1993.

Alem de suas atribui¢des relacionadas ao ensino
e ao desenvolvimento de projetos de pesquisa e
extensao, o professor Cleber organizou eventos
académicos na mesma universidade, o que resul-
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“Negros no Espirito Santo”, DEC, SPDC/UFES:

Vitoria (ES), 1994, que agora vem reeditado, ilus-

trado com fotografias, infograficos e ampliado
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