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INTRODUCAO

Arqueologos tém recuperado uma variedade de objetos que aparentemente
foram utilizados com propositos religiosos por ocupantes de sitios afro-americanos
datados entre o final do século dezessete ao século XIX na América do Norte. Os
exemplos incluem tigelas de ceramicas com cruzes incisas em suas bases, bolas
de argila branca, moedas, e colheres de estanho arranhadas em “X”. Em adigao,
arqueologos tém recuperado cachés de cristal de quartzo, pedras polidas, peda-
¢os de talco, cinzas, pregos de ferro, fragmentos laminares, cranios de passaros,
garras de caranguejo, moedas e discos de ossos que foram escondidos ao longo
de eixos perpendiculares abaixo dos pisos de tijolos e de madeira de unidades
de habitagao (ver, por exemplo, Brown 1994; Ferguson 1992, 1999; Franklin
1997; Galke 2000; Leone e Fry 1999; McKee 1995; Patten 1992; Samford 1996;
Wilkie 1995, 1997;Young 1996, 1997). Esses objetos aparecem tipicamente em
contextos que indicam que eles foram utilizados em cenarios privados, frequen-
temente escondidos. A composicao simbolica desses itens também parece ser
significantemente abreviada quando comparada com simbolos chave das religices
africanas dos periodos de tempo relevantes. Essas caracteristicas levantam intri-
gantes problemas relacionados aos processos de expressao simbolica e a fusao de
crengas e praticas religiosas atraves do tempo.

Este artigo explora os modos nos quais tais artefatos provavelmente serviram
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seus criadores e usuarios como componentes significantes de rituais religiosos
privados, como potenciais comunicadores de identidades de grupo e como
expressoes de criatividade individual na construgao de novos relacionamentos
sociais. Indo alem da simples premissa que afro-americanos mantiveram tradi-
¢Oes culturais estaticas e conservadoras com as quais eles formaram tal cultura
material, este artigo examina os usos criativos de facetas das religides africanas
atraves do tempo e em novos cenarios sociais (ver Posnansky 1999: 22; Raboteau
1980:4—8; Singleton 1999: 8; Singleton e Bograd 1995: 25). Em particular, eu
examine uma gama de artefatos que parecem ter sido criados como expressdes
de certas crengas dentro da religiao Bakongo da Africa Centro-Ocidental, e as
mudangas atraves do tempo e do espago nos modos das expressdes simbolicas
derivados daquele sistema de crengas. Esta analise evita a tendéncia de assumir
que existiram formas de crencas religiosas “pan-africanas” e significantes graus
de homogencidade entre uma variedade de religides africanas que eram, de
fato, muito diversas e ricas em suas crengas e praticas (Morgan 1998:610—611;
Posnansky 1999: 22; Thomas 1995:149, 153).

Este artigo apresenta uma estrutura interpretativa no qual esses artefatos
podem ser vistos como possuindo significados e significancia derivados de um
simbolo central que ¢ utilizado como uma expressao material dentro da religiao
dos Bakongo. Este exercicio interpretativo ilustra a dinamica de trés processos
interrelacionados. Primeiro, que existem simbolos culturais centrais que sao
utilizados em um amplo espectro de modos espressivos. Segundo, tal simbolo
central ¢ tipicamente expresso em sua mais complexa e embelezada forma nas
expressoes emblematicas dos rituais publicos e grupais. Quando um signo central
de um sistema de crengas religioso ¢ utilizado para fins mais privados e pessoais,
ele ¢é tipicamente expresso como um simbolo instrumental que utiliza somente
componentes selecionados e abreviados da gama total da composigao do simbolo
central. Finalmente, grupos sociais dominantes frequentemente suprimem as
praticas religiosas publicas dos grupos nao-dominantes. Membros de tais grupos
subordinados frequentemente tendem a exercer suas crengas e praticas primaria-
mente atraves de invocagdes de simbolismo instrumental em cenarios privados.

Esses trés processos desdobraram-se quando pessoas subscritas a religiao
Bakongo na Africa Centro-Ocidental foram abduzidas na escravidio e puderam
continuar as suas praticas religiosas somente em cenarios escondidos, individu-
alizados, nas senzalas das plantations e “casas grandes” localizadas na America do
Norte. Em tais cenarios sociais, essas pessoas nao puderam dar facilmente con-
tinuidade aos rituais grupais e as expressoes publicas de suas crengas religiosas

e simbolos centrais associados. Ao contrario, eles focalizaram nos usos individu-
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alizados e privados daqueles simbolos centrais para invocar poderes espirituais
largamente para a auto-protegao e para a cura ou evitamento de moléstias.
Este artigo e organizado em trés partes. Eu apresento na primeira parte
uma estrutura teorica relacionada aos simbolos centrais e suas expressoes va-
riadas dentro de sistemas de crencas religiosos. Essa estrutura inclui esquemas
interpretativos para examinar expressdes emblematicas e grupais de simbolos
centrais, expressdes mais individualizadas e instrumentais, e o variavel emprego
de tais simbolos por grupos sociais dominantes e subordinados. Eu emprego esses
insights teoricos na segunda parte deste artigo para formular uma metodologia
para avaliar a significancia das praticas religiosas descobertas em sitios domésticos
afro-americanos na America do Norte que datam do final do seculo dezessete ate
o seculo XIX. Eu construo uma analogia etnografica, utilizando uma série rica
de dados etnohistoricos relacionados as crengas e praticas passadas da religiao
Bakongo na Africa Centro-Ocidental durante o periodo de tempo relevante. Eu
entdo esbogo os padrdes das expressdes simbolicas que se pode esperar ver em
novos cenarios. Na terceira parte, eu examino os modos como esses processos

ocorreram nos sitios da América do Norte.

INVOCACOES INDIVIDUAIS E GRUPAIS DE SIMBOLOS CENTRAIS

Nos exercicios de poder espiritual individuais e privados, o autor de uma
expressao material simbolica particular frequentemente ira projeta-la para
incorporar uma gama de metaforas, fazendo a expressao simbolica polissémica
em seu proprio design (Douglas 1975: 150, 1996: 10; Firth 1973: 207; Wagner
1975:90, 98, 122). Outras pessoas da mesma rede social que veem e reagem a
esta expressao simbolica irdo frequentemente ver nela uma ou mais das metaforas
intencionadas pelo seu projetista, mas podem também ler na mesma outros sig-
nificados metaforicos que nao foram intencionalmente comunicados pelo autor
(Bruner 1993: 332; Fabian 1985:145—147). A expressao simbolica pode assim
ser criada e utilizada de um modo que tem um impacto polivalente separado
(a variedade de significados metaforicos lidos na expressao pelos expectadores
do simbolo) que sobrepde-se em certo grau com o design polissémico do autor
(Tilley 1999:28—-33; Turner 1967:20-31).

Entretanto, essas dinamicas nao nos impedem de analisar a criagao e uso de
expressoes simbolicas particulares em diferentes cenarios culturais e periodos
de tempo. Quando formas particulares de expressao simbolica aparecem e rea-
parecem com algum grau de consisténcia atraves do tempo e em circunstancias

culturais relacionadas, este padrao persistente e suas mudangas atraves do tempo
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devem ser investigados (ver Rosaldo et al. 1993:5-6). Enquanto o mundo falado
dos rituais passados pode ter sido perdido para nos, o registro arqueologico fre-
quentemente demonstra padroes de formas de expressdes materiais simbolicas
persistentes que podem ser interpretados no contexto de uma ou mais tradigoes
culturais passadas e de seus sistemas de signos associados (Tilley 1999: 31;Turner
1973: 1101). Assim, os analistas podem detectar padrées de expressoes e tentar
descrever e interpretar as tradigoes culturais que inspiraram os atores passados

em sua criag¢ao e uso de simbolos variados e metaforas associadas (Firth 1973:

208; Janzen 1985: 243; Thompson e Cornet 1981: 45; Tilley 1999:260-266).

EXPRESSOES EMBLEMATICAS E INSTRUMENTAIS

Alguns antropologos tém sugerido modos de analisar simbolos culturais
“centrais”, os quais tém tambem sido referidos como simbolos “dominantes” ou
“chaves” (ver Geertz 1973:126—141; Ortner 1973:1338-1339; Schneider 1980:8,
113-114; Turner 1967:20-31, 1973:1101-1104; Wagner 1986:11-12). Por
exemplo, Ortner (1973) analisou simbolos chave dentro de culturas individuais
como sendo caracterizados ao longo de um continuum de expressoes. Em uma
extremidade deste espectro estao manifestagoes de um simbolo chave que eu me
referirei como expressdes “emblematicas”, as quais sao significativas e significantes
enquanto expressoes de identidade e de solidariedade dentro de um grupo. Na
outra extremidade do continuum estao expressoes que tém um proposito mais
limitado, individualizado e instrumental (Ortner 1973:1339—1340).

Simbolos emblematicos tipicamente tém o efeito de “sumarizar, expressar [e]
representar para os participantes de um modo emocional poderoso o que o sistema
significa para eles” (Ortner 1973: 1339). Essas expressoes emblematicas tipicamente
invocam “um conglomerado de ideias e sentimentos”, assim como uma gama de
significados metaforicos comunicados pelos diferentes elementos que compdem o
emblema. Este tipo de expressao ¢ emblematico no sentido que ele sustenta todas
aquelas ideias, sentimentos e metaforas “de uma s6 vez” e “nao encoraja a reflexao
sobre os relacionamentos logicos entre essas ideias, nem as consequéncias logicas
deles quando elas sao exercidas na realidade social” (Ortner 1973:1339-1340).
Ortner vé exemplos de tais simbolos emblematicos na bandeira americana, na
cruz crista, e o churinga dos aborigenes australianos. Assim,simbolos emblemati-
cos podem ser expressivos de uma variedade de tipos de identidade, tais como a

subscrigao a uma cosmologia particular, a filiagdo em uma dada rede social ou em

uma nacionalidade especifica (Ortner 1973:1339-1340).
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Um simbolo “instrumental”, em contraste, tem um proposito mais pratico e
imediato, e ¢ “primariamente importante porque implica em modos especificos
de agao apropriados para uma vida correta e exitosa” (Ortner 1973: 1341). Esses
simbolos instrumentais sao assim “culturalmente importantes no sentido que eles
formulam os relacionamentos basicos de meios-fins de uma cultura in formas
atuaveis” (Ortner 1973: 1341; Turner 1967: 32). Os atores, atraves do tempo,
podem usar os componentes de um simbolo emblematico para criar um simbolo
instrumental derivado, porém mais limitado. Este simbolo instrumental derivado,
por sua vez, pode mais tarde tornar-se mais desenvolvido e embelezado de modo
que ele venha a funcionar como um simbolo sumarizante para uma identidade e
visao de mundo diferente em um contexto social posterior (Firth 1973:236-237;
Ortner 1973: 1344; Wolf 1972: 150).

Este espectro de expressoes abreviadas de um simbolo central, emblematicas
versus instrumentais, pode ser ilustrado pelo cosmograma Bakongo. O povo Bakon-
go consistiu em um agrupamento de grupos étnicos que falavam a lingua Kikongo,
que compartilhavam um sistema cultural chamado Bakongo e que habitavam a
area historicamente referida como Congo (MacGaffey 2000b:35-36). Esta area
geografica, representada na Figura 1, consistiu em territorios agora localizados na
Republica Democratica do Congo, Gabao, Republica do Congo e Angola (Janzen
1977: 112; MacGatfey 2000b: 35). No inicio do contato europeu, no final do seculo
quinze, o Reino do Congo original incorporava numerosas chefias em um territorio

de aproximadamente 116.000 milhas quadradas e incluia uma populagao entre 2 a
3 milhGes de pessoas (Balandier 1968: 29; Balandier e Maquet 1974: 206).

Figura I — Mapa da drea dos povos BaKongo no oeste da A:frica Central
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Um simbolo central da cultura Bakongo foi um simbolo religioso ideografico,
ou cosmograma, chamado Tendwa kia nza-n’ Kongo na lingua Kikongo (Thompson
e Cornet 1981: 43). Fontes etnohistoricas e evidéncias da cultura material de-
monstram que este cosmograma existiu como uma tradigao simbolica de longa
permanéncia dentro da cultura Bakongo antes do contato europeu em 1482 e
continuou em uso na Africa Centro-Ocidental até o inicio do século XX (Janzen
1977:81; MacGaffey 2000a:8—11; Thompson e Cornet 1981:27-30, 44—45;
Thornton 1998:251). Em sua versao mais embelezada, este simbolo serviu como
uma expressao emblematica do povo Bakongo, e sumarizou uma ampla gama de

ideias e mensagens metaforicas que compreendiam seu senso de identidade dentro

do cosmos (ver, por exemplo, Gundaker 1998:8—10; Thompson 1997:29-30).

an)
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O

Figura 2 — Tendwa Kia nza—n’Kongo, o cosmograma BaKongo

A figura 2 apresenta uma representagao do cosmograma completo, a qual
consiste na intersecao dos eixos vertical e horizontal, dentro de um circulo
ou elipse, com circulos ou discos menores nas quatro extremidades das linhas
cruzadas (Jacobson-Widding 1991:182—183; MacGaffey 1986:43—46; Thomp-
son 1997:29-30). Os discos pequenos representam os “quatro momentos” do
sol e 0 cosmos, com o topo simbolizando a diregao norte, o sol ao meio dia,
um elemento masculino, a terra dos vivos, o apice da vida da vida terrena e do
poder naquela vida, e o dominio superior do criador supremo. O disco da base
representa a diregao sul, o sol a meia-noite, um elemento feminino, a terra dos
mortos e dos espiritos, e o apice do poder espiritual de uma pessoa. O disco a
direita representa a diregao leste, o sol ao alvorecer, o poder da potencialidade e

transicao, e o nascimento do espirito, alma, e vida terrena em um ciclo cosmico.
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O disco a esquerda representa o oeste, o sol ao crepusculo, o poder e transi¢ao
da morte e o movimento do mundo dos vivos para o espiritual. O movimento
neste ciclo simbolico assim representado ¢ conceitualizado como seguindo na
orientagao anti-horario (Gomez 1998:148—149; Janzen e MacGaffey 1974:34;
Thompson 1983:108—109).

O circulo ou elipse envolvente indica a natureza ciclica da vida terrena e do
mundo natural, a jornada espiritual da alma, e a evolugao reencarnatoria dos
espiritos. As linhas cruzadas comunicam uma gama de significados relacionados
a ordenagao oposicional do cosmos e a invocagao dos poderes espirituais na terra
dos vivos. A ‘linha de poder” vertical conecta a divindade suprema acima com o
dominio inferior dos espiritos menores, dos espiritos ancestrais e dos mortos. A
linha horizontal ¢ a “linha de Kalunga”, que ¢ a fronteira entre o Deus supremo e
os espiritos inferiores, e tambem a fronteira entre a terra dos vivos e o dominio
dos espiritos e dos mortos (Thompson e Cornet 1981:28, 44;Thornton 1983:9).
Ambos os vivos e as almas dos mortos sao conceitualizados como circulando atra-
ves de encarnagdes, os vivos tornando-se os mortos, os mortos formando as almas
e os ancestrais, e os ancestrais evoluindo para espiritos mais poderosos, como
representado pelo elemento rotatorio do circulo envolvente e pela progressao
dos quatro momentos do cosmos (Balandier 1968:155;Thompson 1997:29-30).

Os dominios opostos do superior e inferior desdobram-se em oposi¢oes
metaforicas adicionais expressas nesta versao emblematica (Figura 2). A terra
superior dos vivos ¢ habitada por povos com compleigao escura, oposta e espe-
lhada pelo dominio inferior da terra dos mortos e dos espiritos, habitada por
almas de cor branca. Os pontos leste e oeste sao poderosos pontos de transicao,
de nascimento, morte, e renascimento, e sao associados com o vermelho como
a cor do nascimento e da morte. A terra superior dos vivos ¢ conceitualizada
como uma montanha, espelhada na fronteira de Kalunga por uma montanha
comparavel na terra dos mortos. A linha de Kalunga ¢ uma fronteira para a qual
a superficie da agua ¢ uma imagem metaforica, e o brilho espelhante da agua e
de outras superficies reflexivas invocam essa inter-relagao imediata da terra dos
vivos com a dos espiritos. As linhas cruzadas representam a crenga Bakongo que
oS espl'ritos saturam penetrantemente a terra dos vivos, e podem ser invocados
para cruzar a fronteira e vir auxiliar um individuo, uma familia ou uma comu-
nidade em questdes de subsisténcia e na protegao contra doengas, infortnios
e contra outros espiritos nocivos (Janzen e MacGaffey 1974:34; Thompson e
Cornet 1981:27-30).

A figura 3 apresenta formas mais abreviadas e instrumentais do cosmograma

(ver Jacobson-Widding 1991:183; MacGaffey 1988b:516; Thompson e Cornet
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1981:43—44). As linhas cruzadas fornecem uma invocagao mais focalizada e
seletiva da interse¢ao do mundo espiritual com a terra dos vivos para uma agao
social imediata. Entre o povo Bakongo, esta era a forma “mais simples” da re-
presentagao do cosmograma, e era usada quando os individuos tomavam votos
de fe e empreendiam rituais privados para buscar ajuda espiritual (MacGaffey
1986:118). Essas linhas cruzadas eram tipicamente desenhadas no solo, e uma
pessoa poderia permanecer na interse¢ao das linhas quando fazendo um voto, ou
um especialista ritual poderia desenhar as linhas no solo para demarcar um espago
ritual privado no qual um espirito poderia ser invocado para ajudar o suplicante.
Essas linhas cruzadas tambem podiam ser desenhadas ou arranhadas em objetos
em combinagao com preces vocalizadas para criar objetos e amuletos proteto-
res. Em sua forma abreviada, consistindo em linhas cruzadas, o cosmograma foi
penetrantemente incorporado em rituais instrumentais, os quais eram extensi-
vamente utilizados em cenarios ptblicos e privados para suplicages individuais
e comunitarias aos espiritos (Jacobson-Widding 1991:201; MacGaffey 1991:4;
Thompson e Cornet 1981:37, 43—44).

Figura 3 — Abreviagoes instrumentais dos cosmogramas BaKongo

DiNnAMICA DE GRUPOS SOCIAIS E AGENCIAS INDIVIDUAIS

Um uso primario para simbolos emblematicos ¢ a comunicagao de identidades
e de filiagao a grupos sociais. Teorias de analise de redes sociais, tais como grupos
etnicos, enfatizam que tais redes nao deveriam ser vistas como essencializadas ou
de carater estatico, mas antes como redes dinamicas, socialmente construidas,
de relacionamentos e de identidades de grupo relacionadas (ver, por exemplo,
Cohen 2000). Se deveria analisar o grau de variagao na solidez, permeabilidade,
e dissipagao de diferentes identidades e fronteiras de grupos socais em diferentes
cenarios e atraves do tempo. Assim, quando analizando a interagao de diferentes

grupos sociais em contextos particulares, se deveria focalizar no grau para o
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qual os membros de cada grupo utilizam expressdes materiais para sinalizar suas
distintas identidades de grupo e os modos no quais essas identidades persistem
ou mudam atraves do tempo (ver, por exemplo, Barth 2000:27—35; Franklin e
Fesler 1999:2—4; Hegmon 1992:527-528).

Quando uma pessoa que subscreve-se a um particular ssistemas de crengas
religiosos cria e usa objetos para iinvocar poderes espirituais, tal conduta deveria
ser expressiva da identidade de grupo social daquela pessoa (Cohen 1976:102).
Este nao sera sempre 0 caso, porque religiGes particulares frequentemente per-
passam muitas identidades de grupos sociais (Yinger 1994:264). Entretanto, se
este ¢ um sistema de crengas religioso compartilhado dentro de uma populagao
que tem as caracteristicas circunscritas de um grupo social, entdo tais praticas
religiosas tambem podem ser parte de um criterio chave de filiagao a identidade
de grupo (ver Emberling 1997:318-320; Wolf 1972:150).

Se uma crenga ou pratica visa contribuir para a comunicagao publica de uma
identidade de grupo, ela deveria tipicamente servir para expressar a diferenciagao
daquele grupo dos demais (De Vos 1975:16; Hodder 1982:186—187). Expressoes
estilisticas e simbolicas que servem para identificar uma filiagao de grupo serao mais
provavelmente exibidas em cenarios publicos visiveis a grupos externos assim como
aos seus proprios membros, e tenderao a exibir uma uniformidade e clareza em
seu design e nas mensagens sendo comunicadas (Hegmon 1992:520-522; Wies-
sner 1983:257; Wobst 1977:323). As formas emblematicas dos simbolos centrais
frequentemente possuem essas caracteristicas. Os membros de uma particular rede
social frequentemente utilizarao expressdes emblematicas de identidade de grupo
quando envolvidos em competi¢es inter-grupais ou para facilitar a coordenagao
dos esfor¢os de seus membros para alcangar metas coletivas (Wiessner 1990:109).

Em contraste, expressdes instrumentais de simbolos centrais podem fre-
quentemente desenvolver-se dentro das caracteristicas de expressoes estilisticas
“assertivas”, como analisado por Wiessner (1983, 1990). Expressoes estilisticas
assertivas comunicam identidades mais individuais, frequentmente dentro de
cenarios intra-grupais (Wiessner 1983:257-258). Individuos frequentemente
empregarao eXpressoes simbolicas assertivas e instrumentais em cenarios nos quais
ha uma competigao intra-grupal entre individuos ou se estao perseguindo inte-
resses individuais, tais como auto-protegao (Hegmon 1992:523-524; Wiessner
1990:109). Similarmente, os sistemas de crengas exercidos atraves de expressoes
religiosas personalizadas e iinstrumentais fornecem aos atores sociais um meio
de auto-iniciativa e metodos para explicar e responder ao infortunio, doenca,

eventos malignos, e a conduta de adversarios que buscam subjuga-los (Mbiti

1990:196; Orser e Funari, 2001:63; Raboteau 1980:286;Wilkie 1997:83—-84).
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CONJUNTOS DE SIMBOLOS E DE RITUAIS NAS
RELIGIOES DOMINANTES E TRADICIONAIS

Tal continuum de expressoes simbolicas centrais, estendendo-se de exemplos
mais emblematicos para usos privados e instrumentais, torna-se particularmente
relevante em cenarios sociais onde coexistem multiplas religices. Cada religiao
tipicamente contém um espectro de expressoes simbolicas centrais. Em muitos
cenarios sociais, entretanto, aquelas pessoas que estao em posigoes de controle na
sociedade colocam seu sistemas de crengas religiosas em uma posigao dominante
sobre outras crengas e praticas (Thomas 1971; Yoder 1965). Por exemplo, nos
periodos coloniais e antebellum (anterior a Guerra Civil) na América do Norte,
muitos euro-americanos defendiam que o cristianismo era a forma correta de crenga
e observancia religiosa que deveria ser praticada por todos os membros da socie-
dade (Yoder 1965). Entretanto, muitos proprietarios de plantations neste periodo
acreditavam que os afro-americanos escravizados nao deveriam ser convertidos ao
cristianismo, por medo que a conversao pudesse compelir a emancipagao. Esses
interesses diversificados nao levaram a uma visao das religides africanas como
alternativas aprovadas, ao contrario, frequentemente levaram os euro-americanos
a ver a vida espiritual dos afroa-americanos escravizados com indiferenca (Berlin
1998:60—61; Gomez 1998:288; Raboteau 1980:66, 98—99; Wills 1997:14).

Religides dominantes frequentemente tém o efeito tornar “underground”
outros sistemas de crengas religiosas (Morgan 1998:612; Shorter 1972:148;
Yoder 1990:95). Essas religides nao dominantes sao frequentemente referidas
como “religides tradicionais” pelos historiadores, folcloristas e antropologos (ver
Thomas 1971;Yoder 1965). O exercicio publico de rituais grupais de tais reli-
gides tradicionais tipicamente torna-se impraticavel, devido as pressdes sociais
impostas pelos membros da religido dominante. Similarmente, quando as pessoas
que exerceram uma religido dominante em uma regiao sao removidas daquele
contexto e colocadas em uma nova area na qual elas nio estao no controle, elas
frequentemente terao que abandonar a exibigao publica dos exercicios grupais
de suas religides. Elas somente serdao aptas para continuar o exercicio de suas
crengas atraves de expressoes instrumentais individualizadas em cenarios privados.
Com o tempo elas podem adotar a religiao dominante que mantém o dominio
naquele novo cenario e atender suas cerimonias publicas, a0 mesmo tempo em
que praticam as crengas de su religido prévia em ambientes privados (Gundaker
1998:75-76; Thomas 1971:221-232;Yoder 1965:36-39).

Arqueologos, folcloristas e historiadores tém frequentemente estudado
cenarios sociais passados nos quais haviam evidéncias de um continuo exercicio

de expressoes instrumentais, privadas, de uma religiao no espago das unidades
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domeésticas, enquanto que nao havia evidéncias da exibi¢ao publica dos exerci-
cios grupais daqueles sistemas de crengas. Quando considerando tais objetos,
os analistas frequentemente aplicam uma variedade de termos para tais praticas
individualizadas, incluindo frases tais como religiao tradicional, superstigao,
conjuro, magia, divinagao, feitigaria, hoodoo e vodu (ver Deetz e Deetz 2000;
Fennell 2000; Ferguson 1999; Leone e Fry 1999; Powdermaker 1939; Wilkie
1995, 1997). Embora tais termos diferenciadores sejam indicadores uteis que
somente as invocag¢des individualizadas estdo em estudo, ¢ importante enfatizar
que esses usos privados envolveram apenas uma manifestagdo das crengas e
praticas incorporadas em uma religido mais ampla e abrangente. A supressao
do exercicio publico e grupal de uma religido pelo impacto de outra religiao
dominante n3o significa que as invocagoes individualizadas da religiao nao domi-
nante representaram os meros “escombros” daquele sistema de crengas (Turner
1973:1105). Ao contrario, aqueles exercicios simbolicos privados serviram como
continuidades vitais e dinamicas daquilo que foi uma visao de mundo religiosa

abrangente (Butler 1990:159).

ANALOGIAS ETNOGRAFICAS E A INTERPRETACAO DE UMA DIASPORA BAKONGO

Pode alguém crivelmente interpretar as linhas cruzadas riscadas em bases de
tigelas, bolas de gude, colheres e moedas, ou os eixos perpendiculares demarcados
pela posigao de cachés de objetos enterrados em sitios afro-americanos nos Estados
Unidos como expressoes solenes da cosmologia Bakongo? Frequentemente nao
existem evidéncias documentais ou arqueologicas diretas para demonstrar que
um ou mais dos habitantes desses sitios foram abduzidos da area Kongo, ou eram
de algum modo associados com um membro da cultura Bakongo. Tal evidéncia
especifica poderia ser necessaria se alguem quisesse aplicar uma abordagem
historica direta e interpretar esses artefatos como expressoes particulares de
simbolos centrais da cultura Bakongo.

Na auséncia de alguma evidéncia direta ligando um ocupante desses sitios com
alguém conhecido por ter sido endoculturado no sistema de crengas Bakongo,
um analista deveria ao contrario formular uma estrutura interpretativa explicita
com base em analogia etnografica. Se poderia entao comparar e contrastar de
uma maneira mais sistematica a informacao etnohistorica relacionando um sis-
tema cultural africano especifico com evidéncias da cultura material encontrada
em sitios relevantes da Ameérica do Norte. Tal abordagem usando a analogia et-
nografica exige que se compile um registro detalhado das crengas e praticas de

uma cultura identificavel em um determinado lugar e tempo (frequentemente
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referido como a “fonte” da analogia), e entao comparar e contrastar os atributos
daquele sistema de crengas com a cultura material de outro tempo e lugar (Ascher
1961; Stahl 1993; Wylie 1985).

Enquanto africanos escravizados eram inaptos para reproduzir suas estruturas
sociais passadas no novos cenarios da America, os individuos poderiam reter sua
aprendizagem e conhecimento cultural anterior e utilizar aquelas crengas e praticas
na medida do possivel sob tais circunstancias adversas. Curandeiros, adivinhos,
sacerdotes, sacerdotisas e lideres politicos foram frequentemente abduzidos pela
escravidao junto com membros comuns da sociedade, e esses individuos trouxeram
com eles crengas e praticas ainda mais especializadas (ver Balandier 1968:62, 68—69;
Raboteau 1980:50; Sobel 1987:6). Sidney Mintz e Richard Price (1976:6-7, 21)
convincentemente alegaram que afro-americanos escravizados mais provavelmente
forjaram novos relacionamentos sociais uns com os outros ao focalizarem em pre-
missas culturais e cosmologicas comuns, criando formas inovadoras de expressao
nos seus novos cenarios. Uma via para esses esforcos criativos poderia ter envol-
vido o0 maior uso pelos individuos de simbolos instrumentais para invocar ajuda e
protegdo espiritual para si proprios e para seus novos grupos, € um menos foco no
uso de simbolos emblematicos expressivos de suas identidades grupais preteritas.

O primeiro passo na construgao de uma analogia etnografica ¢ demonstrar que
o sistema cultural selecionado o qual fornecera as fontes de informagao para a ana-
logia ¢ relevante para o objeto da cultura material ao qual ele sera aplicado (Stahl
1993:248-250; Thomas 1995:153; Trigger 1995:450—452; Wylie 1985:101). A
religido Bakongo foi praticada por um grande percentual da populagao nas areas
centro-ocidentais africanas do Congo e Angola durante todo o periodo do trafico
de escravos. Entretanto, pessoas abduzidas para a escravidao e trazidas para as
colonias norte-americanas vieram de uma variedade de regides da Africa, e ndo
apenas do Congo e Angola. Nao obstante, a relevancia geral da cultura Bakongo
para as crengas e praticas culturais potenciais dos ocupantes das senzalas nos sitios
norte-americanos ¢ prontamente demonstrada.

Estudos recentes sobre o trafico atlantico de escravos, construidos sobre
o trabalho de Curtin (1969), Richardson (1989) e outros, tém estimado que
aproximadamente 26% dos africanos escravizados trazidos para a America do
Norte vieram da Africa Centro-Africana, 24% da baia de Biafra, 15% de Sierra
Leone, 14% da Senegambia, 13% da Costa do Ouro e 4% da baia de Benin (Go-
mez 1998:29). Outros estudos estimam, similarmente, que mais de um terco
dos africanos abduzidos para a escravidao e levados para a América do Norte
vieram da regiao da Africa Centro-Ocidental (Eltis 2001:44, tabela II; Morgan
1998:62—68; Thompson e Cornet 1981:32). Numeros significantes de pessoas
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foram abduzidas das regies do Congo e Angola e levadas diretamente para as
areas nas quais os sitios arqueologicos norte-americanos foram posteriormente
estudados (Eltis 2001:36—37; Holloway 1990:7, 11;Walsh 2001:144—-148, 167).

Embora essas evidéncias nao sejam suficiente para fornecer uma ligagao his-
torica direta para cada sitio, elas demonstram a relevancia de usar os atributos
das crengas e praticas Bakongo na formulagao de uma analogia etnografica para
uso na interpretagao dos significados e significancia potenciais da cultura mate-
rial recuperada nas senzalas da América do Norte. Apos compilar uma descrigao
detalhada dessa fonte para nossa analogia, nos precisamos aplica-la aos artefatos
e contextos dos sitios norte-americanos a fim de determinar o grau para o qual
os atributos da fonte se acomodam na interpretagao do significado e significancia
desses objetos. Em adigao, o contexto no qual os artefatos s3o encontrados em
cada sitio ¢ de importancia critica quando se formulam inferéncias sobre seus

significados, uso e significancia naqueles cenarios (Brown e Cooper 1990:16—19;

Posnansky 1972:34; Stine et al. 1996:64—65).

UM REVISAO DAS CRENCAS E PRATICAS RELIGIOSAS
BAakoNGO NA AFRICA CENTRO-OCIDENTAL

InformagGes historicas extensivas e detalhadas sobre o povo Bakongo, sua
cultura, e religido estao disponiveis nos registros etnohistoricos europeus datando
de volta ao tempo em que os colonizadores portugueses chegaram ao Congo em
1482 (ver, por exemplo, Janzen 1977:77; MacGaffey 1986:21-24, 2000a:7-38;
Vansina 1966:6—7). Numerosos registros de missionarios cristaos e oficiais euro-
peus nos seculos dezesseis e dezessete devem ser criticamente lidos para extrair
informagoes etnograficas Uteis e evitar as caracterizagdes tendenciosas (Balandier
1968:22; Vansina 1966:8-9). Antropologos e historiadores trabalhando com esses
registros etnohistoricos e com observagdes etnograficas mais tardias encontram
notaveis continuidades nas principais facetas da religiao Bakongo dos seculo XVI
ao final do seculo XIX (ver, Balandier 1968; Hilton 1985; Jacobson-Widding
1979, 1991; Janzen e MacGaffey 1974; MacGaffey 1986, 2000a; Thompson 1993;
Thornton 1983, 1998). Suas observagdes nao sao baseadas em meras suposi¢oes
de constancia ou no carater “conservador” das religies, mas antes na leitura critica
de numerosos registros etnohistoricos que cobrem aquele periodo de tempo (cf.
DeCorse 1999:134). Esta continuidade foi grandemente o produto da dinamica
historica particular das estrategias politicas das facgdes governantes Bakongo atraves
do tempo e dos efeitos relacionados do governo colonial europeu indireto e das

estrategias missionarias cristas (ver, por exemplo, MacGaffey 1986:179).
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Evidéncias extensivas documentais, cultura material, e historia oral indicam
que os elementos centrais da religiao Bakongo sobreviveram ao periodo do tra-
fico de escravos (Janzen 1977:81; MacGaffey 2000a:8—11;Thornton 1998:251).
Atraves de grande parte dos seculos XVIII e XIX, o povo Bakongo reteve e falou a
lingua Kikongo e praticou muitas das facetas centrais da religiao Bakongo, parti-
cularmente nos cenarios mais privados. Embora os membros da cultura Bakongo
adotaram o cristianismo, eles o fizeram de uma maneira muito seletiva, tradu-
zindo muitos dos conceitos e icones cristaos dentro da visio de mundo Bakongo
(Balandier 1968:65, 80; Berlin 1996:259-260, 1998:73; Thornton 1983:63).

Em adigdo as crengas Bakongo discutidas anteriormente neste artigo, elemen-
tos primarios da religiao Bakongo incluiam um conceito de divindade suprema,
chamada, em Kikongo, Nzambi Mpungu, que era o criador de todas as coisas
(Laman 1962:53; Raboteau 1980:9). As linhas cruzadas do cosmograma eram
vistas como “a escrita de Nzambi” e nao deveriam ser desenhadas por qualquer
pessoas sem as solenidades adequadas (Laman 1962:56). Entretanto, Nzambi
era visto como um criador remoto, nao envolvido nos afazeres diarios dos vivos
(Jacobson-Widding 1991:81; Vansina 1966:30). Nzambi criou uma variedade
de espiritos intermediarios, conhecidos como basimbi (também pronunciados
bisimbi no plural e simbi no singular) para os quais os vivos deveriam suplicar por
ajuda na subsisténcia e por protecao contra doengas, infortunio e os ataques dos
adversarios (Janzen e MacGaffey 1974:34—-35; MacGaffey 1991:6; Raboteau
1980:9). Este conceito Bakongo de espiritos intermediarioos simbi era notavel-
mente distinto dos conceitos Yoruba e Fon da Africa Ocidental de um pantedo
de subdivindades, cada qual com personalidades especificas (ver, por exemplo,
Raboteau 1980:9-12).

Os membros do povo Bakongo faziam suplicagdes e requisitavam a ajuda de
espiritos simbi particulares, espiritos dos ancestrais ou as almas dos mortos ao
criar containers fisicos, tais como tigelas, cabagas, ou sacos de tecido nos quais
a manifestacdo de um desses espiritos poderia ser invocada e focalizada (Laman
1962:34,44-45, 67, MacGaffey 1991:1—6, 2000a:82—83). Esses objetos fisicos
eram chamados minkisi em Kikongo (nkisi no singular). Os minkisi eram criados
por especialistas rituais chamadas banganga (nganga no singular). As composi-
¢oes dos varios tipos de minkisi eram repletas com significados metonimicos e
metaforicos que eram sumarizados e representados nos componentes do cosmo-
grama (MacGaffey 1991:4—6; Thompson e Cornet 1981:37). Os minkisi eram
tipicamente criados e usados em associagao com um espago ritual demarcado
por linhas cruzadas desenhadas no solo, e 0 motivo da linha cruzada era frequen-

temente incorporada dentro do desenho decorativo dos préprios objetos nkisi
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individuais (Laman 1962:149, 152, 156, 1968:37; MacGaffey 2000a:107—108;
VanWing 1941:86). Esses rituais envolviam divinagao, para determinar as causas
do infortinio ou maleficio, e a realizacdo de suplicagdes para obter protecao,
cura ou retribuigao (Thornton 1983:59-62). Uma grande variedade de minkisi
foram criados ao longo do tempo, alguns designados para conter espiritos mais
poderosos capazes de agdes letais, e outros para conter espiritos mais benignos
para os propositos de tarefas especificas de cura ou para proteger um individuo
ou unidade domestica (Janzen e MacGaffey 1974:37; MacGaffey 1991:5-6,
33-34;Van Wing 1941:86-87).

Um nkisi era assim visto como um container para a manifestacao de um espirito
invocado, de modo que o objeto por si proprio nao era adorado como um idolo
(Jacobson-Widding 1979:132; Janzen 1977:71;VanWing 1941:86). O nkisi era
animado pelos poderes representados metaforicamente e metonimicamente pelas
substancias bilongo colocadas dentro e sobre ele. Argila branca, solo ou cinzas
forneciam metaforas da pureza de deus, dos espiritos e dos mortos. Superficies
reflexivas de conchas marinhas, cristais de quartzo, e mica ou fragmentos de
espelhos eram metaforicos da fronteira de agua entre o mundo dos vivos e o
mundo dos espiritos, e assim comunicavam a invocagao das forgas espirituais
dentro do mundo dos vivos. Conchas marinhas, cascas de nozes e alguns tipos
de raizes também forneciam metaforas de ventres e containers dos vivos, almas
e espiritos. Cranios ou penas de passaros forneciam metaforas para os espiritos
atraves da conotag¢ao do voo e do dominio do ceu. Mandibulas e dentes de animais
forneciam metaforas do poder e forga de espiritos particulares. Fragmentos de
videiras enroladas e raizes eram usadas como simbolos da habilidade de uma for¢a
espiritual invocada para localizar outros espiritos malevolentes, e neutraliza-los e
submeté-los (MacGaffey 1986:132, 137-148,1993:32—42;VanWing 1941:86).

Outros itens utilizados como bilongo invocavam metaforas atraves da associa-
¢ao do nome do item e de uma palavra para o atributo desejado de um espirito
invocado ou uma palavra descritiva da aflicido que o espirito poderia ser apto
para curar (Jacobson-Widding 1979:140; Janzen e MacGaffey 1974:6; MacGa-
ffey 1991:5). Por exemplo, o bilongo poderia incluir uma noz chamada nkiduko
para invocar kidukwa, a palavra kikongo para protecao (MacGaffey 2000b:44).
O nganga que criava um nkisi provavelmente recitava esses nomes do bilongo
de uma maneira solene, ritualizada, enquanto compondo o objeto (Jacobson-
-Widding 1979:140; MacGaffey 2000b:38). Esses bilongo expressavam a invo-
cagao do mundo espiritual dentro da terra dos vivos e os atributos relevantes do
espirito invocado (Janzen e MacGaffey 1974:35-36; Laman 1962:68; MacGaffey
1988a,pp. 190-191).
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Os especialistas rituais banganga eram frequentemente vistos como possuindo
e exercendo uma forma sagrada de poder que poderia ser contrastada com o
poder politico da classe dominante. Entretanto, eles ndo eram vistos como uma
casta de sacerdotes. Qualquer membro do povo Bakongo poderia tornar-se um
nganga se ele experimentasse a chamada de um simbi e se dedicasse ao uso apro-
priado dos minkisi (Jacobson-Widding 1979:68; Laman 1957:132). Os banganga
eram temidos por seus poderes, mas eles também eram vistos com respeito e
apreciagao por suas habilidades para curar e abengoar comunidades e individuos
que buscavam ajuda (Laman 1957:132;Van Wing 1941:86-91). Um nganga que
criasse, possuisse e trabalhasse com umgrande nimero e variedade de minkisi
poderia ser apto a fornecer uma maior gama de divinagGes especificas, curas e
medidas protetoras para aqueles que buscassem sua ajuda. Ela poderia, por sua
vez, obter maior status e ganhos se seus esforgos fossem tidos como efetivos
(Janzen e MacGaffey 1974:37; Laman 1957:132).

Os minkisi eram frequentemente empregados para uma variedade de propositos
privados, assim como para exibi¢des e aplicagdes mais publicas (Laman 1953:83;
MacGaffey 1986:136, 169—171; Thompson 1993:48-54). Quando um nkisi era
empregado para o uso e protegao de um povoado, “casas nkisi” eram frequentemente
construidas com “paredes baixas, de modo que qualquer um pudesse ver o nkisi e apelar
para ele” por ajuda (Laman 1953:83). Algumas casas de nkisi eram cuidadosamente
escondidas, de modo a nao serem ser profanadas por estrangeiros, e acessiveis somente
aos membros da comunidade (Laman 1953:83). Um nnganga, algumas vezes, poderia
residir durante algum tempo dentro de uma casa de nkisi, fazendo uma expansao da
estrutura. Os banganga tambem frequentemente mantinham muitos de seus minkisi
em suas proprias residéncias e conduziam rituais relacionados em suas casas ou trans-
portavam os minkisi para as casas de pessoas que buscavam os seus servigos (Laman
1953:83; MacGatfey 2000a:82; Van Wing 1941:88-89).

Algumas formas de minkisi eram utilizadas em rituais publicos proeminentes
(Janzen e MacGaffey 1974:37). Por exemplo, o poderoso Nkisi Nkondi era frequen-
temente utilizado em rituais publicos de juramentos, na consagragao de tratados
politicos e sociais, e na promulgagao de leis ou tratados entre multiplas chefias
(Laman 1957:113, 117, 159-160; MacGaffey 2000a:109—110). Nos esforgoos
para proteger um povoado da doenga ou infortinio, dois banganga poderiam
reunir-se em uma encruzilhada que levasse ao povoado, desenhar uma cruz no
solo, espirrar agua nas linhas cruzadas, e empreender outras medidas rituais para
proteger o povoado (Laman 1962:156). Similarmente, unidades domésticas ou
povoados poderiam ser protegidos ao se enterrar determinados minkisi nos seus

arredores e nas rotas de acesso (Janzen e MacGaffey 1974:45).
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Algumas formas do nkisi Nkondi eram frequentemente vistas como minkisi
“cagadores”, as quais continham manifestacdes de espiritos simbi poderosos que
podiam perseguir, reprimir e subjugar espiritos malevolentes e outras forgas que
estivessem assaltando as pessoas que suplicavam ao Nkondi por ajuda (MacGaffey
1988:199). O container era tipicamente projetado como uma figura antropomorfa
ou zoomorfa em uma atitude que transmitia poder e capacidades letais. Esses con-
tainers variavam em tamanho de poucas polegadas a poucos pés de comprimento,
com as formas maiores sendo tipicamente utilizadas em rituais mais ptiblicos (Mac-
Gaffey 1993:33,75-76). O bilongo desse nkisi frequentemente incluia fragmentos
de videiras entrelacadas, dentes de animais e garras como metaforas de seus poderes
letais. Outros bilongo metaforicos, tais como fragmentos de cristais refletivos e
argila branca, eram frequentemente incluidos, bem como decoragées de linhas
cruzadas no exterior do corpo de madeira do nkisi. Os bilongo eram tipicamente
colocados no interior de uma cavidade feita no corpo da escultura, e envolviam uma
pega refletiva de concha marinha, mica ou espelho (MacGatftey 1993:32-42,75-79).

Suplicagbes pessoais de ajuda para um nkisi Nkondi eram frequentemente
feitas em um ritual privado atendido pelo nganga que possuia e interagia com o
nkisi e com a pessoa que buscava ajuda. O nganga tipicamente desenhava linhas
cruzadas no solo, orientadas para as dire¢des cardeais, para demarcar o espago
ritual no qual a suplicagdo deveria ser feita (Jacobson-Widding, 1991:201). A
interseqao dessas linhas representava a interse¢ao e comunicagao desejada entre
o mundo espiritual e o mundo dos vivos (Thompson 1990:153). O nganga e o
suplicante deveriam, em primeiro lugar, jurar seus propositos justos e verdadeiros
fazendo juramentos enquanto permaneciam sobre as linhas cruzadas e recorriam
ao Nkondi (Thompson e Cornet 1981:44).

Se o suplicante estivesse doente, o nganga poderia frequentemente faze-lo
permanecer nas linhas cruzadas com os pés apontando para o oeste, as vezes
adicionando um circulo para envolver a pessoa e as linhas cruzadas (Jacobson-
-Widding 1991:201; MacGaffey 1986:118). O nganga poderia entao simboli-
camente direcionar a doenga para fora da pessoa e para a eliminagao da mesma
na diregao do oeste (Laman 1962:144, 149; MacGaffey 1986:118). Durante o
curso do ritual o nganga tambem frequentemente colocava o nkisi na interse¢ao
das linhas cruzadas (Thompson 1990:153; Thompson e Cornet 1981:151). O
nganga e o suplicante entdo recitavam preces para requerer uma ajuda especifica
doo Nkondi e incita-lo para a agao. Em adigao, eles poderiam enfiar uma pequena
cunha ou prego de ferro no corpo do Nkondi para registrar este ato de suplicagao

e de voto de fe e para animar o nkisi para exercer seus poderes (Laman 1957:113,

117,159-160; MacGaffey 2000a:98-99,106—107; Thompson e Cornet 1981:38).
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A colonizagao europeia e as atividades missionarias cristas do final do seculoo
XV ao final do XIX falharam para destruir este rico sistrema de crengas expres-
50 no cosmograma bakongo e nos minkisi (Balandier 1968:50—51; Thornton
1983:67—68). Os missionarios catolicos foram os mais ativos na regiao desde o
inicio do contato europeu, com a assisténcia dos interesses coloniais portugueses.
Os missionarios protestantes financiados pelos ingleses e holandeses tambem
tornaram-se ativos na regiao nos seculos XVIII e XIX (MacGaffey 2000b:38).
O povo Bakongo converteu-se para o cristianismo e adotou suas crengas so-
mente de um modo altamente seletivo durante todo este periodo de tempo.
Este processo de adogao seletiva foi estimulado pelo fato de que os missionarios
europeus frequentemente usavam termos Kikongo para conceitos cristaos chave,
assim traduzindo crengas cristas dentro daquelas correlatas Bakongo (Thornton
1977:512-513, 1983:63).

Os Bakongo facilmente entenderam e assimilaram os conceitos catolicos de
santos, serafins e espirito santo como entidades traduziveis na crenga nos basimbi
e em outros espiritos intermediarios (Thornton 1998:259). Em contraste, os
Bakongo largamente rejeitaram os conceitos catolicos de ceu e inferno, que eram
largamente inconsistentes com a sua cosmologia (Hilton 1985:94). Sacerdotes
eram vistos como executando os mesmo papeis que os banganga, e os crucifixos,
Imagens de santos, eucaristia e igrejas eram vistos como similares aos minkisi e
construgoes rituais relacionadas (Balandier 1968:54; Hilton 1985:94; Thornton
1977:512-513, 1983:63). Pelo meio do seculo XVII, o povo Bakongo veio a ver
o crucifixo como o principal nkisi do banganga cristaos (os sacerdotes), e levanta-
ram cruzes de madeira por toda a regiao (Balandier 1968:102, 242, 254; Hilton
1985:102). Assim, o simbolo e objeto de uma cruz crista nao foi adotado como um
simbolo cosmologico que substituiu o cosmograma Bakongo, mas antes como uma
nova forma de container de nkisi. Os sacerdotes missionarios também descobriram
que o batismo era o sacramento cristao de gerava mais interesse no povo Bakon-
go, devido a crenga Bakongo no carater transformativo da fronteira da agua, e os
sacerdotes frequentemente usaram os batismos como o modo favorito para atrair
potenciais convertidos (Thornton 1977:514). A fusao do cosmograma com a cruz
crista e com outros sacramentos ocorreu, assim, de muitas formas, de um modo que

serviu tipicamente para reforgar a cosmologia Bakongo, antes do que substitui-la.
PREVENDO PADROES DE EXPRESSOES SIMBOLICAS EM NOVOS CENARIOS

Esse corpo de informagdes etnohistoricas sobre a cultura e religiao Bakongo
!/
na Africa Centro-Ocidental fornece os elementos para construir uma analogla

I [ ja K . ~ . . . o« .
etnografica para uso na analise e interpretagao dos potenciais significados, sig-
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nificancia e uso dos artefatos de espiritualidade criados pelos membros de uma
diaspora Bakongo. Os principais elementos da cultura material delineados e
caracterizados nesta analogia consistem no cosmograma Bakongo e nas formas
relacionadas de minkisi. Mais especificamente, O cosmograma Bakongo era ma-
nifesto em diferentes formas dependendo do contexto e uso especifico para o
qual era colocado. Quando usado em rituais publicos para expressar a identidade
e solidariedade do grupo, o cosmograma frequentemente aparecia em sua forma
de expressao totalmente embelezada e emblematica, com linhas cruzadas, circulos
ou elipses envolventes, e os quatro momentos do cosmos. Quando utilizado em
rituais comunitarios ou privados com o proposito de invocar ajuda espiritual para
proteger ou curar um povoado, unidade domeéstica ou individuo, o cosmograma
era tipicamente expresso na forma abreviada de linhas cruzadas e associado com
as formas de minkisi posicionados ao longo dos eixos ou na intersecao da cruz.

Dentro dos territorios do reino e das chefias Kongo, os usos mais emble-
maticos do cosmograma eram frequentemente associados com rituais publicos
conduzidos por especialistas politicos e religiosos. Entretanto, ¢ improvavel que
as estruturas organizacionais politicas e religiosas das culturas Bakongo pudessem
ser replicadas por aqueles abduzidos pela escravidao e transportados aos cenarios
do Novo Mundo (ver Mintz e Price 1976:6-7, 21). Em tais circunstancias de
subjugagao, os membros da diaspora Bakongo poderiam provavelmente exercer
suas crengas e expressoes da cosmologia e auto-identidade em cenarios privados e
escondidos (Orser 1994:39,42; Raboteau 1980:215). O povo Bakongo praticava
um amplo espectro de tais rituais privados na Africa Centro-Ocidental, frequen-
temente demarcando os usos apropriados do espago com as linhas cruzadas do
cosmograma, e usando os objetos de minkisi em associagao com aquele espago.
Enquanto os minkisi eram as vezes mantidos dentro de “casas nkisi” publicas, eles
eram frequentemente utilizados dentro das residéncias dos banganga ou de seus
clientes, ou posicionados para proteger casas e povoados individuais.

No Kongo os banganga mantinham posi¢oes de grande status e exerciam papéis
vitais em uma variedade de rituais politicos, e nas invocagdes de ajuda espiritual
para individuos buscando cura, auto-prote¢ao ou retribui¢ao. Embora muitos
banganga foram sem duvido abduzidos para a escravidao, ¢ pouco provavel que
eles fossem aptos a gozar de status comparavel dentro dos cenarios das plantations
do Novo Mundo (Raboteau 1980:50; Sobel 1987:6; Thomas 1995:154). Com o
tempo, com poderiam se ajustar as novas circunstancias e comegar a prestar os
servigos de curandeiro, adivinho e de especialista em invocagGes de ajuda espiritual
dentro de suas comunidades imediatas (Genovese 1976:221; Orser 1994:37). Por

sua vez, eles poderiam ensinar suas crengas e praticas a outros membros de suas
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comunidades, com algumas facetas das tradi¢ées Bakongo tendo continuidade,
outras mudando e outras sendo extintas.

A extensao na qual tais crengas e praticas foram exercidas, em frequéncia e
intensidade, era dependente em parte do grau no qual os proprietarios e feitores
impediam os escravos de se engajarem em tais condutas (Levine 1977:60; Rabo-
teau 1980:53, 66). O ritmo de mudanga naquelas crengas e praticas dependia, por
sua vez, do grau no qual comunidades particulares de escravizados consistiam de
um numero significante de pessoas endoculturadas na cultura Bakongo, ou antes
consistiam de pessoas endoculturadas nas diversas culturas das Africas Ocidental
e CentrO-Ocidental. Em muitos cenarios do Novo Mundo, os africanos e afro-
-americanos endoculturados nas tradigoes de culturas diversas interagiram dentro
das comunidades escravizadas locais. As religies dos Yoruba, Fon, Bambara, e
Bakongo, para mencionar apenas algumas, sao notaveis em sua riqueza e diver-
sidade de crengas, praticas e modos de expressoes rituais e simbolicas (ver, por
exemplo, Gomez 1998; Morgan 1998:610-611; Thomas 1995:153).

O amplo espectro de desenhos de minkisi criados pelo povo Bakongo apresenta
desafios particulares para o esfor¢o de prever padrées discerniveis na cultura ma-
terial relacionada nos cenarios do Novo Mundo. Devido a énfase composicional
nos significados metaforicos, ambos os containers e os contetidos dos minkisi sao
frequentemente feitos de materiais prosaicos e de ocorréncia natural. Containers
feitos de madeira e de fibras naturais tipicamente se decomporao no registro ar-
queologico. Biloongo consistindo de pedagos de videiras ou de outros materiais
organicos similarmente perecerao. Bilongo que invocam a luz refletiva da fronteira
da agua, tais como cristais de quartzo, conchas ou pedras polidas, sao objetos
naturalmente ocorrentes que podem ter sido coletados e depositados em sitios
domesticos do Novo Mundo sem ter qualquer relagao com tais crengas e praticas
religiosas. Argila e giz brancos tém caracteristicas similares. Objetos tais como
cristais, conchas e pedras polidas também podem ter sido coletados e depositados
por pessoas que subscreviam-se a crengas e praticas religiosas euro-americanas
totalmente separadas e independentes dos Bakongo (Fennell 2000:286-287;
Perry e Paynter 1999:303). Similarmente, outras religi6es africanas tratavam
objetos de cor branca e o solo de sepulturas como religiosamente simbolicos
(Mbiti 1970:155; Raboteau 1980:34; Thompson 1983:134—138).

O contexto particular no qual os artefatos sao encontrados ¢ criticamente
importante para fortalecer a interpreta¢ao de que esses objetos foram criados
em consonancia com as crengas e praticas derivadas da religiao Bakongo. Tal
interpretagao sera mais forte se uma variedade de objetos tipo-bilongo forem

localizadas em uma concentragao, antes do que dispersas por todo o espago de
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uma residéncia. A interpretagao sera ainda mais forte se existirem multiplas
concentragoes de objetos tipo-bilongo, localizados em um padrao espacial que
indique a demarcagao de linhas cruzadas de um cosmograma ao longo das di-
regoes cardeais dentro de um espago privado. Entretanto, esses elementos de
evidencias de atributos de artefatos e distribui¢oes espaciais sozinhos nao devem
ser suficientes. Os arqueologos devem buscar por multiplas linhas de evidéncias
de sustentagao para estabelecer que o sitio foi habitado por pessoas que foram
endoculturadas nas crengas Bakongo.

Os arqueoloogoos deveriam proceder com cuidados similares quando inter-
pretando linhas cruzadas inscritas em artefatos como representando expressoes
da do cosmograma Bakongo. Um ntimero significante de tais artefatos tem sido
encontrados em sitios do periodo historico nos Estados Unidos. Esses sao fre-
quentemente itens pequenos de uso cotidiano com linhas cruzadas arranhadas
neles, tais como tigelas e panelas ceramicas, bolas de gude brancas, colheres de
prata ou de estanho e moedas (ver Ferguson 1992, 1999; Franklin 1997; Young
1996, 1997). Alguns desses objetos incluem materiais brancos, tais como a cor
brilhante do estanho e dos metais de prata quando arranhados, ou objetos feitos
de caolim (Young 1996, 1997). Isto sustenta a interpretagao desses objetos como
expressoes das crengas Bakoongo, porque apresentam duas feigdes metaforicas
conhecidas que foram frequentemente utilizadas em combinagao pelos Bakongo
na Africa Centro-Ocidental.

Entretanto, a presenca isolada de linhas cruzadas em pequenos objetos tipo-
-amuletos pode tao facilmente ser interpretada como o produto de outras crengas
euro-americanas ou afro-americanas. Tradigoes religiosas anglo-americanas e
teuto-americanas incluiam o uso da marca da cruz ou “saltire” como um signo de
invocagao em objetos designados para criar amuletos protetores ou feitigos (Fen-
nell 2000:299-302; Smith et al. 1964:156). Outras religides africanas tambem
utilizaram o simbolo das linhas cruzadas e as encruzilhadas como representagoes
de uma invocagao do mundo espiritual (Gundaker 1998:65; Stuckey 1987:92). A
interpretagao das linhas cruzadas em determinados artefatos ou na configuragao
espacial de fei¢des no solo como uma expressao primariamente Bakongo sera mais
forte se existirem evidéncias de outras referéncias metaforicas acompanhantes
que tambeém sdo consistentes com crengas e praticas dos Bakongo. O motivo
envolvente circular da forma de uma bola de gude inscrita, de uma moeda ou da
base de uma tigela fornece evidéncias fortalecedoras das metaforas relacionadas.
Entretanto, evidéncias adicionais de suporte deveriam ser buscadas, porque o
simbolo de um circulo como representativo de ciclos cosmicos nao foi tnico

a0s Bakongo.
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SIMBOLISMO INSTRUMENTAL NA AMERICA DO NORTE

Em seu estudo extensivo das “religiGes escravas”nas Americas, Albert Raboteau
(1980:86) afirmou que “nos Estados Unidos os deuses da Africa morreram”.
Ele argumentou que varias formas de “teologia africana e de rituais africanos
nao duraram” nas comunidades escravizadas da America do Norte “na extensao
que se mantiveram em Cuba, Haiti e Brasil” (Raboteau 1980:86). Mais recente-
mente, Laura Galke (2000), uma das arqueologas que trabalhou na casa Carroll,
em Annapolis, Maryland, declarou que Raboteau estava errado. Certamente, ela
alegou, os achados numerosos de objetos tipo minkisi em sitios ocupados por
escravos nos Estados Unidos demonstram que a religiao Bakongo estava viva e
bem na América entre os séculos XVII e XIX. Em esséncia, ambos estao corretos.

Documentos, historia oral e evidéncias arqueologicas nao demonstram evidén-
cias de que areligiao Bakongo foi observada em exibi¢es publicas de rituais grupais
utilizando formas emblematicas do simbolo central dos Bakongo. Ao contrario,
somente formas privadas e escondidas do ritual foram realizadas, empregando for-
mas instrumentais e abreviadas do simbolo central da religiao para obter protecao
e bem-estar para os individuos envolvidos. A instituti¢ao da escravidao e a religiao
dominante do cristianismo forgaram as crengas Bakongo para fora do palco dos
rituais grupais de exibigao publica. Entretanto, aderentes da religiao Bakongo foram
aptos a continuar praticando formas de rituais privados, instrumentais, que o povo
Bakongo tinha regularmente observado na Africa Centro-Ocidental.

Os artefatos recuperados na casa Carroll em Annnapolis fornecem um exem-
plo persuasivo de um tal continuum de rituais minkisi privados na America do
Norte. Evidéncias documentais demonstraram que Charles Carrol de Carrollton
mantiveram essa casa como uma dasprincipais resideéncias de sua familia de meados
dos 1700 ate 1821. Ele manteve até 19 afro-americanos escravizados neste local
no inicio dos 1780 € um nimero menor no inicio dos 1800 (Glake 2000:22-23;
Jones 2000:2). Muitos africanos escravizados importados para as areas de Ma-
ryland e Chesapeake provinham da Africa Centro-Ocidental (Walsh 2001:148).
Assim, havia uma probabilidade considdderavel que Carroll obtivesse pessoas
escravizadas da area Bakongo, embora faltem evidéncias diretas.

Uma gama diversa de artefatos foi localizada em quatro cole¢bes concentra-
das abaixo do piso de tabuas de uma sala no porao da casa Carroll. Evidéncias
adicionais demonstraram que essa sala foi provavelmente utilizada como espago
de vivenda e trabalho de afro-americanos escravizados que trabalharam como
servigais domesticos (Galke 2000:22-23; Jones 2000:2). Esses objetos podem
ser tido vistos como refletindo multiplas metaforas de significancia dentro da

tradi¢ao Bakongo. Cristais de quartzo, pedras polidas e fragmentos de vidro in-
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vocavam o brilho da fronteira de agua. Discos de ossos brancos invocavam a cor
do mundo espiritual e dos mortos, bem como a forma circular do ciclo cosmico.
O fragmento de uma tigela pearlware, decorada com a marca de um asterisco,
pode ter sido vista como um container simbolico de outros objetos tipo bilongo
e como fornecendo uma invocagao das linhas cruzadas do cosmograma (Galke
2000:23—-24; Jones 2000:2; Logan 1995:154—155).

Linhas cruzadas aparecem também nas bases criculares da ceramica colono
ware recuperada de sitios afro-americanos nas Carolinas e em Virginia (Fergu-
son 1992:111-116, 1999:121-123; Orser 1994:38—39). Este tipo de ceramica
foi produzido como resultados de uma fusao de formas e tecnicas de produgao
ceramicas afro-americanas e nativo-americanas (Ferguson 1992, 1999; Mouer
et al. 1999). Muitos desses fragmentos de ceramicas incisas foram recuperados
de rios em locais da Carolina do Sul que foram ocupados no passado por africa-
nos e afro-americanos escravizados que trabalharam nas plantations (Ferguson
1999:121-123). Uma grande percentagem dessas pessoas escravizadas importadas
para Carolina do Sul veio da Africa Centro-Ocidental (Holloway 1990:7).

Quatro atributos desses artefatos colono ware correlacionam-se com a com-
posi¢ao potencial de um objeto tipo nkisi produzido de acordo com inspira¢ées
das crengas Bakongo. Panelas e tigelas de ceramica foram utilizadas como con-
tainers para algumas formas de minkisi pelo povo Bakongo. As linhas cruzadas
arranhadas dentro da circunferéncia da base circular de uma tigela poderiam
invocar elementos do cosmograma. O suo de tais objetos em sitios ao longo das
margens de corpos da agua tambeém ¢ consistente com rituais privados invocando
a fronteira com o mundo espiritual ou invoca¢bes de espiritos simbi associados
com corpos da agua (Ferguson 1999:124—126; ver Denbow 1999:420). Leland
Ferguson (1998:4-6) acredita que se pode inferir que pequenas jarras e tigelas
foram provavelmente utilizadas na preparagao de remedios em rituais, sendo
os vasilhames posteriormente jogados na agua. Entretanto, o uso da cruz e de
motivos circulares, e a associagao da agua com rituais religiosos eram crengas e
préticas comuns a muitas religiées nativo-americanas, afro-americanas e euro-
-americanas (Ferguson 1999:118, 124, 127 Stuckey 1987:34-35,92). Ferguson
(1999:127) sugere que o carater multi-vocal desses simbolos centrais facilitou
interagoes culturais e o compartilhamento de ideais entre afro-americanos e
nativo-americanos que trabalharam e viveram juntos sob a carga da escravidao.

Uma tal fusao de simbolismo multivocal, instrumental, aparece na plantation
Levi-Jordan em Brazoria, Texas. Nenhuma evidéncia direta estabeleceu que pes-
soas endoculturadas na religiao Bakongo viveram no sitio (Brown 1994:96-98;

Thomas 1995:153). Entretanto, informagbes gerais sobre a historia do trafica
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de escravos atlantico demonstra que membros da cultura Bakongo eram prova-
velmente importados para a regiao, seja diretamente ou atraves de portos no
Caribe (Brown 1994:97;

Brown e Cooper 1990:12). Os artefatos recuperados em quatro cachés em
uma chamada “cabana do curandeiro” apresentaram um numero de atributos
salientes. Os quatro cachés sao compostos por colegdes concentradas de objetos
depositados nas quatro dire¢oes cardinais ao longo do perimetro do quarto. Isto
¢ notavel, dado que a propria sala nao foi orientada de acordo com as dire¢oes
cardeais (Brown 1994:108-114). Assim, os depositos podem ter sido intencio-
nados para demarcar as linhas cruzadas de um cosmograma dentro do espago do
recinto. Os objetos podem ter sido componentes de minkisi que foram colocados
ao longo de eixos e na intersegao deste cosmograma quando invocagdes rituais
eram empreendidas.

Um deposito consistia na concentragao de pequenas cunhas de ferro, que podem
ser descritas como fragmentos extraidos de uma lamina de faca. Os arqueologos tra-
balhando neste sitio propdem que esses sao os restos de uma forma de nkisi Nkondi
—um nkisi cagador dentro do qual se pode enfiar uma cunha de ferro para registrar
a tomada de um juramento e uma requisi¢ao por ajuda (Brown 1994:111-112;
Brown e Brown 1998:2-3). Se tal nkisi tivesse sido criado neste espago, o corpo
deveria mais provavelmente ter sido feito de madeira, a qual poderia se decompor
no registro arqueologico. Uma cavidade dentro da figura de madeira poderia ter
mantido um caché de objetos bilongo, alguns dos quais podem ter sido inorgani-
cos e outros organicos e sujeitos a decomposicao através do tempo. Proximo as
cunhas de ferro os arqueologos encontraram seixos gastos pela agua, fragmentos
de espelhos, diversas conchas marinhas e parte de uma pequena boneca branca de
porcelana (Brown 1994:108—109, 113; Brown e Brown 1998:2-3).

Os arqueologos se referem a esta cabana como a cabana de um curandeiro em
parte devido a variedade de depositos tipo-minkisi dentro dela. Esta variedade
sugeriu que um curandeiro ou curandeira experiente viveu la e realizou seus ser-
vigos para outras pessoas em rituais privados empreendidos no espago da cabana.
Esta visao suporta a probabilidade de que um nkisi do estilo Nkondi pode ter
sido criado e usado la, porque tal nkisi era visto pelo povo Bakongo como muito
poderoso e manipulavel somente nas maos de um especialista ritual experiente.
Acreditava-se que tias minkisi cacadores, se mal utilizados, infligiriam mal aquelas
pessoas que nao os souberam manusear (Jansen e MacGaffey 1974:37).

Adjacentes a concentragao das cunhas de ferro estavam duas bases circulares de
caldeirdes de ferro com um pedago de giz branco, fragmentos de garrafas medicinais

e um termometro de vidro, e dois cartuchos de bala lacrados em um tubo. Objetos
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recuperados em outros depositos incluiram moedas de prata inseridas ao longo de
uma linha orientada no sentido norte-sul no ponto norte da sala (Brown 1994:108,
109, 113; Brown e Brown 1998:2). No lado sul da sala, uma cavidade coberta por
tijolos dentro da lareira continha um deposito concentrado de conchas queimadas,
pregos e alfinetes de ferro e cinza branca. (Brown 1994:113-114; Brown e Brown
1998:3-4). Esses poderiam ser interpretados como objetos consistentes com outros
depositos de minkisi e itens utilizados em praticas divinatorias, com os caldeiroes
de ferro usados como bandejas nas quais linhas cruzadas poderiam ser desenhadas
com giz branco no inicio de um ritual divinatorio. As series de moedas, fragmentos
de vidros, conchas queimadas, pregos de ferro e cinzas poderiam invocar as luzes
do mundo espiritual, da terra dos mortos e dos ancestrais, e os ciclos do cosmos,
enquanto sendo colocados para demarcar os eixos de um cosmograma (Brown
1994:108—115; Brown e Brown 1998:2-4).

A ponta oeste desta configuragéo apresentou artefatos que nao se encaixam
diretamente nos atributos que sao considerados ser itens religiosos de inspi-
ragao Bakongo. Neste local, os arqueologos recuperaram dois caldeirdes de
ferro depositados com a boca para cima, com um dentro do outro e com cinzas
colocadas entre as bases deles. O caldeirao superior continha terra, pequenos
fragmentos de ossos, conchas marinhas e objetos de metal. Fragmentos de um
terceiro caldeirdao, menor, assentavam-se no topo dos dois caldeirdes maiores,
e uma corrente de ferro pesada estava enrolada em volta da circunferéncia do
caldeirao maior. Outros objetos foram localizados no espago imediatamente ao
redor desses caldeirdes, incluindo conchas marinhas, botGes de metal, fragmentos
de osso, um parafuso, diversos cravos, uma baioneta, uma dobradiga e um pedago
de arado. Nao e claro se todos esses objetos foram colocados propositalmente
nesta area (Brow 1994: 113-114; Brow e Brow 1998:2-3).

Esta configuragao de caldeirées de ferro aninhados envolvidos em uma pe-
sada corrente nio esta diretamente correlacionada com as formas dos minkisi
tipicamente utilizados pelo povo Bakongo. Embora as crengas Bakongo incluiam
o uso de materiais de ferro como uma forma de bilongo, um tal uso concentrado
de containers de ferro era raramente empregado. Isto ¢ um modelo muito mais
consistente com as composi¢oes amula da religiao Yoruba, que eram tipicamente
dedicados ao orixa chamado Ogun (Brow e Brow 1998: 3). Embora os arqueologos
tenham feito essa interpretacdo ao examinar formas de amular conhecidas em
cenarios do novo mundo, tais como o exemplo de Cuba (Brow e Brow 1998:3;
Thomas 1995:153; Thompson 1983: 54-56), A interpretagao deles tambem e
sustentada por informagao historica relacionada a religiao Yoruba como praticadas

14
em perl'odos anteriores na Africa Ocidental.
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A religidoYoruba possuia um largo panteao de subdivindades, chamadas orixas,
para as quais os crentes podiam fazer suplicagbes e preces por protegao ou interven-
¢ao nos afazeres dos vivos (Cuthrell-Curry 2000:460-461: Thorpe 1991: 90-91).
Membros da religiao Yoruba rezavam para orixas individuais na privacidade de suas
casas, em templos publicos dentro de seus povoados, e em cerimonias regulares de
larga escala (Mbiti 1970:240,268;Thorpe 1991:92,99). Ogum era o deus da guerra
e do ferro, e os suplicantes podiam fazer oferendas de ferro para Ogum em altares
dentro de suas casas quando buscando a ajuda e a protecao desta divindade (Thorpe
1991: 94). Amulas eram objetos compostos primariamente com objetos de ferro
para fazer suplicagGes para Ogum e focalizar nos poderes protetores desta divindade
dentro do espago no qual um amular era colocado (ver Thompson 1983:54-56).

Os artefatos desta cabana assim parecem apresentar evidéncias da interagao de
tradi¢Ges e praticas distintas derivadas de religies africanas separadas. E em tal
cenario que a utilidade poderosa do simbolismo instrumental e abreviado torna-se
aparente. O cosmograma totalmente embelezado e emblematico dos Bakongo
pode ter tido pouca importancia direta como um simbolo sintetizador para al-
guem que foi educado na religiao e na culturaYoruba. Porem, uma configuragao
de quatro altares orientados pelos pontos cardeais dentro de um espago privado
poderia ser consistente com a pratica Yoruba de suplica¢des rituais individuais
ao orixa (Mbiti 1970:240; Thompson 1997:30-31). Assim, o layout espacial dos
quatros cachés rituais na cabana do curandeiro poderiam tambem fazer sentido
para um membro da cultura Yoruba devido a aplicagao de diferentes metaforas
religiosas que poderiam ser lidas da mesma configuragao simbolica.

O foco em tal dinamica ira aumentar a nossa apreciagao da flexibilidade cultu-
ral de tais atores do passado e de suas inovagdes na criagao de novas redes sociais
e expressoes simbolicas compartilhadas sob dificeis circunstancias (ver Gundaker
2000:128; Howson 1990: 90-91; Long 1997: 27; Sacks 1979:144). Nos usos
individuais, nos vemos evidéncia do simbolismo sendo selecionado na forma de
composi¢des mais simples, instrumentais. Considerar as possiveis escolhas de um
individuo afro-americano que foi educado nas tradigées da religiao Bakongo, viveu
em senzalas, interagiu com pessoas mais familiares com outras tradi¢es religiosas
africanas. Ao reduzir as gamas extensivas dos componentes de design do cosmo-
grama Bakongo totalmente embelezado ( cruz, circulo e quatro discos), para uma
forma mais simples do simbolo da cruz, esta pessoa poderia aumentar sua habilidade
para comunicar-se de um modo religiosamente significativo com aqueles outros

afro-americanos com as quais ela interagia (ver Firth 1973: 211, 215-216, 222,

238-240; Sachs 1979: 6-7).

Revista Latino-Americana de Arqueologia Historica | Vol. 7 | No. 2 | Jul - Dez| 2013



CHRISTOPHER C. FENNELL

Atraves do tempo, essas interagoes poderiam solidificar-se em novas redes
sociais para as quais eles poderiam desenvolver simbolos emblematicos para ex-
pressar sua nova identidade de grupo. Aqueles simbolos emblematicos poderiam
ser compostos dos componentes de seus anteriormente variado simbolismo
instrumental. Porém, nas comunidades afro-americanas da America do Norte,
nos nao vemos evidéncias de um tal desenvolvimento que fundiu o simbolismo
instrumental de diferentes religides africanas para formar novos emblemas de
identidade de grupo. Ao contrario, a grande maioria dos artefatos religiosos
recuperados em sitios afro-americanos nos Estados Unidos reflete o simbolismo
privado, instrumental. Por quée?

Duas dinamicas primarias inibiram o desenvolvimento de novos simbolismos
emblematicos a partir dos componentes dos simbolos instrumentais de multiplas
religiGes africanas. Primeiro, nas primeiras gerages de escravos da America do Nor-
te, do seculo XVII ao inicio do seculo XVIII, niveis intensos de vigilancia e controle
sobre a vida dos escravos fortemente impediram sua habilidade para desenvolver e
empregar tais novos simbolos emblematicos. Os proprietarios e feitores das plan-
tations das colonias Norte Americanas tipicamente implementaram um nivel de
controle muito maior sobre a vida cotidiana da sua forca de trabalho do que fizeram
muitos operadores de plantations no caribe e na America do Sul ( Genovese 1976:
179, 211; Raboteau 1980: 53). Segundo, do inicio do seculo XVII em diante muitas
pessoas escravizadas na America do Norte adotaram o cristianismo evangélico com
uma nova serie de crengas e praticas que eles poderiam empregar para promover a
solidariedade de grupo e empreender as condutas e expressdes simbolicas associadas
em exibi¢es publicas, abertas (Blassingame 1972; Harding 1977).

Os historiadores também frequentemente enfatizam um terceiro fator: os
Estados Unidos formalmente proibiram a importagao de escravos depois de 1808
(ver, por exemplo, Genovese 1976: 211). Como Raboteau (1980:92) afirmou,
na“Ameérica do Norte, o nlimero relativamente pequeno de africanos encontrou-
-se escravizados dentro de uma rapidamente crescente populagao nativa cujas
memorias do passado africano tornavam-se mais distantes a cada geragao que
passava”. Entretanto, este fator e de significancia questionavel. Traficantes sem
duvida continuaram com uma quantidade consideravel de importagao ilegal de
escravos para os Estados Unidos por todo o periodo antebellum. Alem disso,
permanece a questao sobre a extensao na qual pessoas endoculturadas em tradi-
¢oes africanas especificas tiveram sucesso em transmitir suas crengas e praticas
para outras pessoas dentro de suas comunidades na America, sem considerar onde

aquelas outras pessoas haviam nascido.
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As primeiras geragdes de africanos e afro-americanos poderiam somente
praticar rituais derivados de suas religides africanas quando fora do escopo da
vigilancia. As narrativas do seculo XX de ex-escravos reportam que tais encon-
tros, quando mantidos, tipicamente ocorriam em grotas, bosques e outros locais
secretos nas vizinhangas das plantations ( Long 1997:26; Perdue at all 1976:53,
94,124; Raboteau 1980: 215; Rawick 1978:23). Essas limitagoes inibiram
grandemente a formagao de novos estilos de rituais e de expressées de grupo
que poderiam ter sido desenvolvidas a partir da fusao de diferentes tradi¢oes
religiosas africanas. Uma tal fusao de tradigGes africanas ocorreu, por sua vez,
naquelas partes do Caribe e da America do Sul, na qual as institui¢des coloniais
euro-americanas eram menos fixas e a vigilancia era menos rigida( Barrett 1977:
193; Mulira 1990:35).

Naquele mesmo periodo ate o inicio do seculo XVIII, os proprietarios de
plantations na America do Norte tipicamente preferiam que seus escravos nao
exercessem observancias religiosas, temendo que tal conduta pudesse levar
a instancias de solidariedade de grupo e de resisténcia entre os escravos. Eles
temiam que a conversao dos escravos ao cristianismo pudesse enfraquecer os
argumentos para a escravidao, que tempo de trabalho pudesse ser perdido e
que os escravos pudessem tornar-se indolentes (Berlin 1998:60-61; Genovese
1976: 211; Levine 1977:60). No inicio de seculo XVIII, um numero crescente
de colonias promulgou leis declarando que a conversao ao cristianismo nao teria
nenhum efeito sobre a condigao de uma pessoa enquanto escrava. Em adigao,
ondas sucessivas de movimentos evangelicos dentro da fe crista difundiram-se
atraves das colonias, promovendo a conversao de tantas pessoas quanto possivel
(Berlin 1998: 138; Gomez 1998: 21; Levine 1997:60-61).

Os simbolos centrais do cristianismo continham motivo que ressonavam
com o simbolismo de varias religides africanas. Linhas cruzadas podem ter sido
lidas de modos variados por membros de diferentes religides africanas, tais como
os Fon, Yoruba, Assante ou Bakongo. Entretanto, este simbolo era ainda signifi-
cativo em um sentido espiritual para os membros de cada uma dessas religiGes,
mesmo se diferentemente interpretados em seus detalhes (Raboteau 1980: 34,
85; Stuckey 1987: 34-35, 92; Thompson 1997: 21-27). Atraves da dinamica
dessas interagoes e das influéncias sociais restritivas, muitos afro-americanos
continuaram a praticar crengas religiosas africanas em espagos privados, com
usos instrumentais, enquanto se conformando ao cristianismo evangélico como

uma nova forma de observancia publica e na promogao dos interesses e da soli-

dariedade de grupo (Genovese 1976: 211).
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CONCLUSAO

Ao focalizar no espectro de expressdes emblematicas e instrumentais de
simbolos centrais, este trabalho traz duas contribui¢Ges aos estudos da diaspora
africana. Primeiro, os artefatos de praticas religiosas afro-americanas encontrados
em sitios norte-americanos nao representaram os retalhos e cacos de religices
africanas do passado. Antes, esses artefatos representaram o uso continuo e o
desenvolvimento de uma forma de empreendimentos rituais privados que foi
um componente vital daquelas religides, mesmo quando elas eram praticadas
como sistemas de crencas dominantes na Africa Centro-Ocidental. Pontos de
correspondéncia de contraste sao realgados ao analisar esses artefatos atraves da
aplicagao de uma analogia etnografica detalhada.

Em adigao, a abreviatura estilistica que acompanhou tais expresses simbo-
licas privadas, nao somente serviu para comunicar um componente do simbolo
central, mas tambem resultou em uma forma truncada de expressao simbolica
que era crescentemente multivalente. A criatividade privada no uso do simbo-
lismo religioso instrumental assim gerou expressoes materiais que foram muito
provavelmente significativas também para pessoas educadas em outras religices
africanas tais como, dentre outros, as religides dos povos Yoruba e Fon. Esta
abreviatura estilistica assim facilitou a formacao de novos relacionamentos sociais
dentro das comunidades dos africanos e afro-americanos escravizados. Enquanto
isso, ao usar os blocos de construgao do simbolismo privado, essas redes sociais
nascentes podiam desenvolver novos embelezamentos simbolicos, expressivos

das suas identidades de grupo em desenvolvimento.
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