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REsumo

Este trabalho ¢ um exercicio interdisciplinar, fazendo uso de fontes
e praticas da arqueologia e da micro-historia. A narrativa pretende explorar o
potencial de um sitio arqueologico no litoral norte de Sao Paulo como um inter-
mediario no trafico ilegal de escravos, na primeira metade do seculo XIX. Com
evidéncias de praticas cerimoniais ou religiosas no local, procura-se investigar
os sentidos das mesmas em um contexto de encontros culturais forjados pela
dinamica Atlantica. A relagao de tais praticas com o carater ilegal da propriedade
¢ inferida a partir da trajetoria e perfil social de seus ocupantes.

Palavras-Chave: Mundo Atlantico, Praticas religiosas, Interagao cultural

RESUMEN

Este trabajo es un ejercicio interdisciplinar, haciendo uso de fuentes y practicas
de laarqueologia y de la micro-historia. La narrativa pretende explorar el potencial
de un sitio arqueologico del litoral norte de San Pablo como un intermediario
del trafico ilegal de esclavos, en la primera mitad del siglo XIX. Con evidencias
de practicas ceremoniales o religiosas en el lugar, se busca investigar los sentidos
de las mismas en un contexto de encuentros culturales forjados por la dinamica
Atlantica. La relacion de tales practicas con el caracter ilegal de la propiedad es
inferida a partir de la trayectoria y el perfil social de sus ocupantes.

Palabras-clave: Mundo Atlantico - Practicas religiosas - Interaccion cultural

1 Arquedloga, Pés-doutoranda em Historia — UFF/CNPq. E-mail: camilla.rio.br(@gmail.com
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ABSTRACT

This article is an interdisciplinary exercise using the sources and practices of
both archeology and micro-history. The narrative explores the potential of an
archeological site on the northern coast of Sao Paulo as an intermediary place
in the illegal slave trade during the first half of the nineteenth century. Based
on evidence from religious and ceremonial practices in the area, it intends to
investigate their meanings in the context of cultural encounters forged by the
dynamic of the Atlantic world. The relation of such practices to the illegal cha-
racter of the slave trade is inferred from the trajectory and social profile of the
occupants of the locale.

Key—words: Atlantic World - Religious practices - Cultural interaction
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A ILEGALIDADE

Joaquim Jose Pedro de Souza casou-se com Ana da Cunha, descendente da
familia Escobar, em 1831, em S3o Sebastiao, provincia de Sao Paulo. Ele tinha
28 e ela 25 anos. O ano de seu casamento foi também o primeiro ano que se-
riam arrolados juntos nos mapas de populagao elaborados para a cidade de Sao
Sebastido.” Esse também foi 0 ano em que o trafico de escravos tornou-se ilegal
no Brasil. A regiao de Sao Sebastiao, incluindo a Ilha Bela, ha muitos anos sofria
com as investidas de piratas e, a partir de 1831, passaria a abrigar a chegada ilegal
de centenas de africanos que deveriam ser encaminhados ao Vale do Paraiba, no
interior, que sentia o vulto do cafe.

Sem filhos, agregados ou escravos, Joaquim Pedro e Ana da Cunha comega-
vam a vida vivendo “de seus negocios”, segundo consta no registro populacional.
Identificado como negociante em 1831, Joaquim Pedro deixou no tempo essa
mesma memoria. Nas lembrancas de Sebastiao Fortunato, senhor com mais de
noventa anos na decada de 1990, Joaquim Pedro costumava negociar géneros no
canal entre Ilha Bela e S3o Sebastido e teria sido proprietario de uma fazenda,
que, apos seu abandono, foi arruinada e abominada pela populagao local. Isso
teria se dado porque seu proprietario foi acusado de ter feito um pacto com o
diabo e de guardar o capeta em uma garrafa. O dia de sua morte teria sido, se-
gundo a lenda, o dia em que a sua esposa abrira, desavisada, a garrafa, libertando
o tinhoso. Nesse instante, Joaquim Pedro viria a falecer. A noite, em sua fazenda,
ouviu-se um estrondo e foi visto seu corpo pela tltima vez nos bragos do diabo
que o levou. O local foi, entdo, abandonado e passou a ser temido por geragées
ao longo do tempo (Bornal 2008: 277).

As ruinas dessa propriedade podem ser encontradas ainda hoje no alto de um
morro, no bairro historico de Sao Francisco, a cerca de 10 km do centro da cidade
de Sao Sebastiao / SP. O local, chamado sitio Sao Francisco, vem sendo pesquisado
por Wagner Bornal ha cerca de 20 anos, registrando-o como sitio arqueologico
junto ao IPHAN (Instituto do Patrimonio Historico e Artistico Nacional) e rea-
lizando mapeamentos e escavagoes (Bornal 1995, 2008). Essa ocupagao, que se
deu entre 90 m e 200 m morro a cima, em meio a vegetagao, foge de um padrao
de implantagao de fazendas no sudeste dos oitocentos. Geralmente construidas
em terrenos planos, com proximidade entre a casa senhorial e as senzalas e com
suas estruturas distribuidas em quadra, as fazendas oitocentistas do sudeste —que
prosperavam particularmente no Vale do Paraiba — diferenciavam-se desse exem-

plar, construido em encosta ingreme, em patamares e sem vestigios de senzalas

2 Curia de Caraguatatuba, certidao de casamento, 26 de maio de 1831; Arquivo Ptblico do Estado de
Sao Paulo (APESP), magos populacionais, Sao Sebastiao, 1829, microfilme — rolo 186.
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nas proximidades da casa senhorial, com possiblidades de terem sido construidas
a pouco menos de 1 km de distancia da mesma.

Atraves das ruinas remanescentes pode-se fazer uma leitura das atividades
desempenhadas nessa propriedade, que teria um engenho para processamento
da cana. As ruinas das fornalhas e do moinho sugerem, assim, que a cana seria
processada em um engenho, sendo seus produtos comercializados por Joaquim
Pedro em uma casa de negocio a qual possuia, e que se localizava na praia do Barro
(atual Cigarras), vizinha ao local do sitio, pela qual pagava 128800 réis de imposto.’

Nao s6 as ruinas podem sugerir as atividades desempenhadas nesse local, mas
toda a paisagem construida ao redor. Assim, pés de cafés encontrados em meio
a mata atual indicam que esse grao também pode ter sido cultivado, particular-
mente nas proximidades do que pode ter sido o lugar para o abrigo de escravos,
a cerca de 1 km de distancia da casa senhorial.

Assim, junto a casa senhorial, formando o complexo principal da propriedade,
estariam o engenho, um patio de pedras e uma capela — essa ltima sugerida por
inimeros elementos que indicam serem as ruinas de uma construgao interme-
diaria entre o patio e a casa principal com aspecto diferenciado e privilegiado.
Essa estrutura, que provavelmente teve cobertura de telhas de capa e canal, com
paredes de pau-a-pique, deve ter tido vidragas (pelos inimeros fragmentos de
vidro plano encontrados no local) e “cravos fixados nas bases das colunas, junta-
mente com evidéncias de encaixes de vigas, formando ‘rebaixos’ na argamassa,
[que] permitem inferir que o piso interno era composto por um tabuado apoiado
em barrotes de madeira, aspectos que seguramente atribuiam caracteristicas dife-
renciais a construgao” (Bornal 2008: 260). Um piso de ardosia na sua frente, com
um nicho que recebia um fluxo de agua continuo e suportes que se assemelham
a pedestais para a colocagao de imagens, apresenta a possibilidade de na frente
da capela ter havido uma fonte com oratorio, senao uma pia batismal.

Ja olocal afastado desse complexo principal, onde se supde terem sido abriga-
dos escravos, € composto por trés unidades habitacionais afastadas umas das outras
por cerca de 50 m a 70 m. Os alicerces sugerem trés ocupagoes diferenciadas,
sendo uma, a mais complexa, com casa de morada (com cozinha e um aposento
que sugere uma alcova), uma casa menor quadrada nao compartimentada, dois
grandes patios de terra batida e um escalonamento de alicerces pequenos demais
para patios e grandes demais para uma escada, que sugerem, por exemplo, um
local de horta. Das trés unidades dessa area periféerica ao complexo principal,
esta ¢ a Unica com um recorte na mata que permite a visualizagao do canal que

divide S3o Sebastiao da Ilha Bela, por onde entravam os navios.

3 AESP, C08558 -Tesouro-Sizas 1840-1874, mago 406/5, p.46v.
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A segunda unidade dessa area periférica apresenta uma tnica construgao
dividida em trés comodos. Dois quadrangulares intermediados por um grande
salao retangular com forno e vestigios de uma fogueira ao fundo. Essa ¢ a unidade
que apresenta a maior possibilidade de ter abrigado escravos por ter compar-
timentos simetricos e tamanhos compativeis com senzalas que abrigavam cerca
de quatro escravos no caso dos comodos quadrangulares e de sete a quinze no
salao retangular, quando comparamos com as estimativas levantadas por Slenes
em diferentes fontes sobre os tamanhos das senzalas e seu numero de ocupantes
na regiao de grande lavoura no sudeste (Slenes 1999: 149-179). Ja a terceira
unidade trata-se da estrutura mais simples das trés, composta por casa dividida
entre sala e cozinha.*

Cinco anos depois de seu casamento, em 1836, provavelmente ja como mo-
radores desse local, o casal Joaquim Pedro e Ana da Cunha volta a aparecer nos
registros populacionais ja com dois filhos e uma vida aparentemente mais prospera.
Ainda vivendo como “negociante”, chegou a render 1:000$000 (um conto) de
reis anual e contava com um patrimonio de dez escravos. Joaquim Pedro parece
ter tido uma ascensao rapida com seus negocios. E de se notar que nao tenham
sido registradas como sua ocupagao as referéncias a lavoura ou a agricultura.

E interessante que, no primeiro registro, quando apenas o casal aparece, ambos
sao referidos como pardos, ja no segundo, brancos. Ao acompanhar o registro
nos magos populacionais de inimeras pessoas no tempo, pode-se perceber que
as referéncias a cor nao eram sempre coerentes, sendo, por vezes, uma pessoa
designada como parda e, posteriormente, branca (ou vice-versa), ou parda e negra
(nunca branca e negra), sugerindo uma dificuldade em definir a cor da pele de
uma populagao mestica. Portanto, ndo ¢ uma exce¢ao o caso de Joaquim Pedro e
Ana da Cunha, mas nao deixa de ser interessante notar seu “embranquecimento”
paralelo ao seu enriquecimento.’

O Livro de Matricula dos escravos de Sao Sebastiao, datado de 1844 —respon-
dendo as exigéncias de leis sobre a cobranga da meia siza® —, leva o registro dos

escravos de Joaquim Pedro oito anos depois, crescendo em numero. Eram doze

4 Para uma descri¢ao pormenorizada das estruturas, ver Bornal 2008 e Agostini 2011. A Area 2
representada na figura 2 trata-se de uma area de vigilancia, na interpretacao de Bornal (2008), apenas
com pequenas contensoes de pedra formando patamares.

5 Castro (1995: 109) procura demonstrar que “(...) anogao de ‘cor’, herdada do periodo colonial, nao
designava, preferencialmente, matizes de pigmentagao ou niveis diferentes de mesticagem, mas buscava
definir lugares sociais, nos quais etnia e condigao estavam indissociavelmente ligados”.

6 Meia Siza foi um imposto criado a partir da chegada da familia real portuguesa no Brasil, em 1808,
que cobrava 5% sobre todas as transagdes mercantis envolvendo escravos ladinos (nascidos no Brasil).
AESP - Colegao das Leis do Imperio do Brasil de 1842.TomoV, Parte II. Rio de Janeiro, 1865, pp.201-
207. Reimpresso na Typographia Nacional.
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ao todo, seis mulheres e seis homens. Quase todos africanos, assim como foi a
sua escravaria registrada em 1836. Esse nimero de escravos parece reduzido para
um senhor de engenho de cana. Luna e Klein (2005: 77) apontam que em vilas
agucareiras, incluindo Sao Sebastiao, em 1829, a media de escravos por engenho
era de 32 cativos, nimero esse que vinha crescendo desde o fim do seculo X VIIL.

Por outro lado, o nlimero de escravos de Joaquim Pedro parece compativel
com a media de escravos direcionados a produgao de géneros alimenticios, no
litoral paulista, que era de sete cativos por proprietario, na primeira metade do
seculo XIX (Luna e Klein 2005: 156-157), ou mesmo para a produgao do cafe,
que exigia menor forga de trabalho e especificagao que os engenhos de agucar,
com uma media de 10 cativos por propriedade em Sao Paulo de 1829 (Luna e
Klein 2005: 149). Joaquim Pedro estaria, assim, entre os proprietarios de escra-
vos de medio porte, se comparado com a situagao da posse paulista de escravos
para produgao de géneros alimenticios ou para a produgao do cafe, na primeira
metade do seculo XIX.

Com evidencias da produgao voltada para o processamento da cana no com-
plexo principal, o nimero de escravos de Joaquim Pedro parece modesto quando
se nota que apenas seis deles ocupavam-se dos servigos da roga ou lavoura — os
seis homens, incluindo entre eles uma crianca de dois anos de idade. As escravas
cuidavam de afazeres domeésticos, sendo uma cozinheira e as outras mucamas.
Dentre as mucamas, trés eram criancas, uma falecida em 1844. Nenhum escravo
tem sua atividade especializada na produ¢ao do agucar. Esses dados reduzem a
forca produtiva ligada ao plantio e processamento da cana a cinco homens ape-
nas.” Ainda que o engenho de Joaquim Pedro nio fosse de grandes proporgoes,
o pequeno niimero de escravos que poderiam ser destinados a produgao leva a
dtvida: seria o principal capital de sua fazenda o agticar (ou a cachaga)?

Bornal (2008: 200-201) sugere que o sitio Sao Francisco tenha sido destinado
primeiro ao plantio da cana e mais tarde a lavoura cafeeira. Ao que parece, o autor
entende que a propriedade teria se dedicado a cana e depois ao café em fungao da
propria historia de Sao Sebastiao, que teria passado por esses dois momentos na
virada do seculo XVIII para o XIX. O autor tem como indicios dessas atividades
a fornalha no setor produtivo do complexo principal, vestigio do beneficiamento
da cana, e pes de café encontrados na mata, especialmente no entorno da area
periferica ao complexo principal com as trés unidades habitacionais diferenciadas.

Mas a pergunta permanece. Estaria a economia dessa propriedade calcada na

produgao desses géneros apenas com cinco escravos destinados a essa fungao?

7 Arquivo Historico do Departamento do Patrimonio Historico da Prefeitura de Sao Se-
bastiao - Matricula Geral
dos Escravos de Sao Sebastiao — 1844,
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Ou seria a area periférica um local distanciado do complexo principal para a
recepgao de escravos, sendo estes o principal capital? A distancia dessa area pe-
riferica do complexo principal sugere pelo menos dois aspectos: quarentena e/
ou clandestinidade.

Com 10 escravos em 1836° ¢ 12 em 1844’ sendo que apenas cinco deles
estariam disponiveis para o trabalho na roga, Joaquim Pedro n3o parecia, assim,
preparado para a produgao da cana nem do café, a0 menos nao para uma produgao
em larga escala. Em 1836, os escravos de Joaquim Pedro eram todos africanos, a
excec¢ao de uma escrava que tinha apenas quatro anos. Em 1844, tambem quase
todos os seus escravos eram africanos, sendo apenas trés criangas naturais de
Sdo Sebastiao.

A populagao escrava de Sao Sebastiao pode ser medida atraves dos mais de dois
mil escravos registrados na matricula de escravos de 1844. A maioria dos escravos
da cidade era de crioulos e nao de africanos, sendo estes primeiros 63% do total."

Ao alto indice de africanidade dos escravos de Joaquim Pedro, comparando
com a demografia escrava na vila, soma-se o fato de que em oito anos apenas
trés deles parecem ser as mesmas pessoas, sendo todos os outros novos africanos.
Assim, africanidade e rotatividade parecem ter sido caracteristicas da escravaria
de Joaquim Pedro, na primeira metade do seculo XIX, em tempos de ilegalidade
do trafico.

Cabe uma observagao sobre o tempo de ocupagao do sitio, que tambem
apresenta a maioria dos seus vestigios produzidos na primeira metade do seculo
XIX. A partir da cultura material exumada em escavagGes arqueologicas, mais
particularmente das lougas decoradas, ¢ possivel estabelecer uma data media
de ocupagao para o sitio, uma vez que suas téecnicas de decoragao, aplicagao de

diferentes esmaltes, pastas e marcas de fabricantes sao passiveis de datagao.

8 Registro nos Magos Populacionais para cidade de Sao Sebastiao — Arquivo Publico do Estado de
Sao Paulo.

9 Registro no Livro de Matricula de Escravos de 1844 — Departamento de Patrimonio da Prefeitura
de Sao Sebastido.

10 Luna e Klein (2005: 195) encontram uma situagao inversa para o litoral paulista de uma maneira
geral, havendo um crescimento de cerca de 50% no indice de africanidade entre os escravos das pro-
priedades com 1 a 5 escravos e 6 a 10 escravos entre os anos de 1804 e 1829. Para 1829 os autores
encontram uma proporg¢ao de 64% e 61% de africanos respectivamente. Como se trata de uma estimativa
para todo o litoral, tendo este caracteristicas variadas (como as regides sul, santista ou norte paulista),
parece mais especifico para a regiao de Sao Sebastiao ater-se aos dados da matricula. O envolvimento
de Sao Sebastiao com o trafico clandestino de escravos, na primeira metade do seculo XIX, no entanto,
deve ser considerado como um fator de subestimagao do numero de africanos na regiao. Por outro lado,
sabe-se que esses africanos nao acabavam residindo no litoral, mas eram deslocados para o interior,
onde as taxas de africanidade eram maiores.
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Aplicando-se a formula de South, tal como adaptada por Lima et al (1989),
considera-se que cada tipo de louga (considerando os elementos acima mencio-
nados) tem uma data inicial de produgao e um pico, até a interrupgao de sua
manufatura. A aplicagao da formula relaciona a frequéncia de fragmentos de cada
tipo de louga com sua data media de produgao. Na adaptagao de Lima et al (1989)
¢ considerado o namero minimo de pegas identificadas e ndo de fragmentos.
Assim, obteve-se para a ocupagao do sitio a partir de suas lougas decoradas uma
data media de 1838, em pleno periodo do trafico ilegal de escravos, que teria
dinamizado as regiGes litoraneas mais afastadas dos portos oficiais. Ilha Bela e
Sao Sebastiao, dentre tantos outros ancoradouros, foram escolhidas para o de-
sembarque ilicito de africanos.

Joaquim Pedro possufa um nimero de escravos semelhante a quem “vivia de

vender negros”, como era o caso de Joaquim Ignacio da Silva, que possuia 13

;
escravos,'' ou de pessoas ligadas diretamente ao recebimento de africanos no
litoral, como foi relatado por africanos desembarcados da escuna Relampago,
que, quando capturados disseram que (...) foram expostos (na praia) pelo meio
dia e dai caminharam de noite a uma casa grande no meio do mato onde havia
um homem branco que safa a cavalo e outros brancos e dez pretos ladinos (...)”
(Rodrigues 2005: 189).

No ano de 1856, as propriedades que ja possuiam titulo legal (sesmaria,
compra, heranga) ou que tivessem posse comprovada estavam sendo normatiza-
das e registradas. Joaquim Jose Pedro de Souza aparece citado por trés vizinhos:
Manoel Gongalves, Jos¢ Miguel e José¢ Joaquim Correa, todos no Bairro Sao
Francisco, praia das Figueiras, local do sitio. " E interessante notar que o proprio
Joaquim Pedro nao registra suas terras; sabemos delas apenas pela presenga de
seus vizinhos. Por que nao registrar suas terras? Por que viver em um local de
dificil acesso, no alto de um morro, escondido em meio a vegetagao e, ainda assim,
proximo a praia? A alta rotatividade e o alto indice de africanidade da escravaria
de Joaquim Pedro, junto a posigao estratégica da implantagao paisagistica de sua
propriedade, na primeira metade do seculo XIX, no contexto dos arredores da
cidade de Sao Sebastiao, sugerem uma situagao de clandestinidade, provavelmente
ligada ao trafico de africanos. Estaria ele, assim, fora da norma em 1856, quando
apenas remanescentes do trafico clandestino atuavam?Teria sido Joaquim Pedro
um dos tltimos intermediarios a deixar o ilicito negocio do trafico de escravos?

Boccia e Malerbi (1977) defendem que o trafico nao teria cessado por

completo no ano de 1850, em cumprimento da lei, continuando desembarques

11 APESP, magos populacionais para a cidade de Sao Sebastiao, 1800-1850.
12 AESP, C08558 -Tesouro-Sizas 1840-1874, mago 406/5, p.46v.
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clandestinos remanescentes ao longo da decada de 1850 (v. tb. Abreu 1995: 194),
tendo sido identificados inclusive esforgos para a apreensao do norte americano
Guilherme Forest nos anos de 1869 e 1870 (Boccia e Malerbi 1977: 370-371)."
Nesse contexto, a chegada de africanos no litoral brasileiro era seguida de um

rapido ocultamento dos mesmos na mata, como explicam Boccia e Malerbi:

“Uma vez verificados os desembarques, quase sempre com auxilio das popula-
¢Oes praianas, eram os negros encaminhados, por trilhos pouco frequentados,
ou picadas especialmente abertas, para o centro das matas, onde permaneciam
ocultos a fim de serem iniciados na lingua portuguesa e assim, mais facilmente,

poderem ser tomados por ladinos” (Boccia e Malerbi 1977: 353).

Outros detalhes sao dados por um africano dito bogal, recéem-chegado,

fugido e preso:

“...respondeu que ¢ natural de Nagoa, que veio de sua terra em um barco a cinco
meses mais ou menos, que com uma por¢ao de pretos bugaes foram desmbarca-
dos uma noite em uma praia cujo nome ignora, que foi conduzido com outros
muitos para o centro das matas como quinze dias, e que trabalharam alguns dias
em colheita de café, e que de noite eram recolhidos em um arranchamento no
centro do mato, como dois meses, e que depois fugiu com mais trés companhei-
ros, e que deles se perdeu: continuando a andar nos matos e passando alguns rios
afinal foi pegado por quem o apresentou” (apud. Boccia e Malerbi 1977: 353)

E notavel que em um documento onde consta uma relagao dos processos cri-
minais ocorridos no terceiro trimestre do ano de 1836, naVila de Sao Sebastiao,
Joaquim Pedro ¢ acusado de comprar um africano recém-chegado apos a aboli-
¢ao do trafico de escravos. Apos “os exames e perguntas feitas ao dito africano,
passou-se mandado de prisao para Joaquim José Pedro, morador do termo desta
Vila”. Joaquim Pedro teria se justificado dizendo que “o dito africano foi por ele
comprado no Rio de Janeiro antes da aboli¢ao do trafico”. O processo foi entao
encaminhado ao Governo da Provincia, ja que estaria fora da al¢ada do Juiz de

Paz resolver questdes “de escravidao e liberdade”.™

13 O Trans-Atlantic Slave Trade Database estima que o desembarque de cativos no Brasil caiu de 1.041.964
para 6.899 no periodo pos 1850 - http://www. slavevoyages.org/tast/assessment/estimates.faces

14 AESP, caixa de ManuscritosT.I. Oficios diversos de S.Sebastido anos 1834-1837, caixa 483, ordem

1278. Uma copia digitalizada deste documento foi gentilmente cedida por Gilda Brasileiro.

Laboratorio de Arqueologia | Fafich | UFMG

85



86

A SOMBRA DA CLANDESTINIDADE:
PRATICAS RELIGIOSAS E ENCONTRO CULTURAL NO TEMPO DO TRAFICO ILEGAL DE ESCRAVOS

Ainda que tenha sido o caso de apenas um africano, fica marcada a possibilidade
de ligagao de Joaquim Jose Pedro de Souza com a compra ilegal de africanos. Infe-
lizmente, n3o se tem noticias do processo em que esteve envolvido, com o relato
do referido africano, e se conseguiu convencer as autoridades de sua inocéncia,
tratando-se esse documento apenas de uma relagao de processos.

A ideia da clandestinidade da propriedade de Joaquim Pedro pode ser re-
forcada chamando atengdo para a falta de senzalas nos arredores imediatos do
complexo principal onde se encontrava a casa senhorial, e, a0 menos até hoje,
nao foram identificados possiveis locais para sua construgao. Como mencionado,
aquase 1 km de distancia desse local, foram localizadas as ruinas de trés unidades
habitacionais que, pela tecnica construtiva, forma de implanta¢ao no terreno e
distancia, parece pertencer a mesma propriedade.

Seria esse o local para os escravos? Porque tamanha distancia do complexo
principal, fugindo completamente de qualquer semelhanga a implantagao de
outras fazendas do sudeste, que tinham as senzalas sempre nas proximidades das
casas senhoriais? A hipotese de quarentena parece viavel quando pensamos na
possibilidade de Joaquim Pedro estar receptando escravos recem-chegados para
encaminha-los ao Vale do Paraiba, onde prosperavam as fazendas de café. Dessa
maneira, o sitio Sao Francisco apresenta a possibilidade de ter sido um desses locais
internados nas matas, onde africanos recém-chegados ocultamente se reestabele-

ciam, aprendiam a lingua e o oficio a ser executado no interior, seu destino final.

PRATICAS RELIGIOSAS E ENCONTROS CULTURAIS

Nessa historia, contudo, cabe aprofundar o forte aspecto cerimonial e de
intensa sociabilidade que se mostra presente particularmente no complexo prin-
cipal. O primeiro elemento que chama a atengao sao as ruinas da propria capela.
Como mencionado, a frente da estrutura da possivel capela encontrava-se um
patio de ardosia, material nao encontrado em nenhum outro local do sitio, que
deveria conferir uma estetica e apuro no entorno da construgao, alem do nicho,
possivelmente uma fonte com oratorio ou pia batismal.

O grande patio de pedras, no mais baixo patamar, por sua vez nao parece
ideal para a secagem de graos como o cafe, por haverem sulcos entre as pedras. O
muro de arrimo que constitui a parede do referido patamar ¢ todo decorado com
intimeros simbolos em torno de barbacas, como as imagens de uma ra, de uma
capela, da letra “E”, de uma figura humana a semelhanga de um arqueiro grego e
de uma rosacea, todos em baixo relevo em argamassa de cal e concha. Um patio

que possibilitava mais a sociabilidade e a expressao simbolica do que a produgao.
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Outro aspecto sugestivo de alta sociabilidade ¢ o grande namero de cachim-
bos encontrados, quando comparado a outras unidades domesticas oitocentistas.
Com o estudo de colegbes procedentes da escavagao de 17 sitios arqueologicos
(v.Agostini 1997), pode-se notar que em 14 deles foram encontrados menos de 6
cachimbos. Sendo as outras trés amostras mais significativas de 13,24 e 91 pegas.

A colecao que se destaca, com 91 cachimbos, refere-se justamente ao com-
plexo do sitio Sao Francisco. Encontrados em meio aos vestigios associados a
cozinha da casa senhorial, atras da capela, apresentam-se em quantidade excep-
cionalmente grande se comparados a amostra total de objetos recuperados com as
escavagoes em sitios domesticos do sudeste. A pratica do fumo pode ser associada
a momentos de pausa, repouso ou sociabilidade. Sem contar com a possibilidade
de uso ritual ou religioso.

Também em meio ao lixo da casa principal, nos fundos da capela, foram
encontrados cabos de frigideira com formas particulares (Figura 1). Uma delas
¢ a forma de figa, sinal de fertilidade, sorte ou insulto. Nao foi possivel detectar,
pelo momento, regies na Africa do tempo do trafico onde estes objetos fossem

empregados.”
preg

Figura 1 — Cabos deﬁigideira emforma deﬁga

15 Fennell (2010) explora os significados de pequenos objetos em forma de mao no contexto afro-
-americano, inferindo sobre multiplas influéncias. No entanto, os achados analisados nao apresentam
a mesma configuragao das figas.
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Originalmente, a representagao da figa ¢ atribuida aos tempos classicos na
Europa, como um sinal de fertilidade, contra mau agouro ou como um insulto,
sendo a forma dos dedos uma representagao do ato sexual. Paiva (2001) encontrou
em testamentos de libertas em Minas Gerais do seculo XVIII a presenga de figas.
Symanski (2007) identificou em inventarios de africanos e libertos a presenca de
figas como amuletos, mesmo sendo estas comuns na tradigao portuguesa. Atu-
almente, no Brasil, ¢ possivel encontrar referéncias as figas ou “figas de Guine”
em pontos de Umbanda como uma referéncia a um talisma ou como insulto.

As figas encontradas no sitio Sao Francisco (em um total de trés) sao todas
representagdes da mao direita. E dificil atribuir um sentido a essa escolha, uma
vez que existem diversas explicagdes e diferentes preferéncias (pelas figas de mao
esquerda ou direita). Seria interessante observar em contextos especificos se ha
alguma tendéncia ou preferéncia por uma ou outra.

Passechnikoff (2000) encontrou entre pescadores portugueses argumentos
diferentes sobre ambas as figas. Alguns acreditam que a mao esquerda ¢ a repre-
sentagao do mal, em oposigao as representagdes da mao direita. Alguns outros
pescadores dizem que as de mao direita ninguéem quer, porque a esquerda ¢ a
que possui realmente o poder contra o mau agouro.

E comum na perspectiva do catolicismo do século XIX atribuir as religices
e crengas africanas a nogao de ma, diabolica, representada pela “magia negra”.
Pode-se perguntar se as figas de mao direita encontradas no sitio seriam mais
associadas a uma tradigao portuguesa do que africana, ainda que em dialogo com
esta, ja que se trata de um simbolo reconhecido e utilizado por ambas. Talvez essas
“figas de direita” teriam uma maior importancia como representagdes sexuais, de
fertilidade, do que poder contra mal olhado ou como insulto. A outra represen-
tacao encontrada entre os cabos de panela reforga essa hipotese.

Trata-se de uma representagao intrigante, uma vez que aparece em relativa
alta frequéncia no sitio (cerca de 20 delas). Trata-se de claras representagoes fa-
licas encontradas no complexo principal, assim como a maior parte do material
recuperado com as escavagoes, sendo uma delas encontrada em uma das unidades
da area periférica (Figura 2). Parece importante levar em conta que esses cabos
de frigideira foram encontrados, em relativa alta frequéncia, muito proximos
as ruinas do que pode ter sido uma capela. Deve-se considerar, assim, como a
classe dominante, particularmente senhores de escravos e autoridades religiosas,
lidava com a contradigao de uma representagao sexual em suas mesas e uma forte
moralidade crista. Pode-se perguntar se africanos estariam introduzindo rituais
proprios na casa de seu senhor, uma vez que a forte sexualidade sempre recaiu

como estereotipo sobre eles. Ou mesmo pelas representagoes falicas associadas a
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Exu ou Legba, na Africa Ocidental e no Brasil (Munanga 1989).'° No entanto, con-
siderando a baixissima frequéncia de escravos procedentes dessa regiao da Africa

na area de Sao Sebastiao do seculo XIX, chama aten¢ao uma outra possibilidade.

Figura 2 — Representagdes fdlicas em cabos de panelas ceramicas

Foi registrado, ja no seculo XX, um culto tradicional do catolicismo popular
portugues devoto a Sao Gongalo, onde essa representagao falica aparece. Em uma
data especial, paes e bolos sao feitos na forma de pénis, e as mulheres disputam
para ter um pedago, garantindo, assim, casamento (Brandao 1953: 13-14; Cascudo
2002: 264; Otavio 2004: 39).

Luis Camara Cascudo (2002: 264), no Diciondrio do Folclore Brasileiro, men-
ciona que nas datas em que romeiros iam a Amarante, em Portugal, tambem
no seculo XX, nos solsticios em janeiro e junho, os devotos traziam “figuras de
trigo cobertas de agticar, e mesmo paes com formas falicas”. Brandao (1953: 13)
refere-se as “sobrevivéncias falicas” dos cultos a Sao Gongalo como uma pratica a
maneira popular, meio profana e meio religiosa. Alem dos paezinhos, chamados
de phallus de Sao Gongalo, havia tambem nas festas “enfiadas de rosarios falicos
ou falus avulsos, fabricados de massas de doces tipo “cavacas”, que sao vendidos
e apregoados (...) pelas doceiras a porta do templo”. Também Otavio (2004

38) menciona que no dia da festa de Sao Gongalo, em Amarante, sao ofertados

16 Para exemplo de objeto falico no contexto da Africa Ocidental:

http://www.shikra.de/product_info.php?cPath=2_16_147&products_id=120&language=en

Laboratorio de Arqueologia | Fafich | UFMG

89



90

A SOMBRA DA CLANDESTINIDADE:
PRATICAS RELIGIOSAS E ENCONTRO CULTURAL NO TEMPO DO TRAFICO ILEGAL DE ESCRAVOS

“bolinhos em forma de falo”. Enquanto Brandao associa as representagdes falicas
ao culto dos orixas e, com isso, a uma influéncia africana, Otavio faz referéncia
a cultos europeus pre-cristaos. Nao cabe aqui tragar uma origem do culto falico,
que pode ter expressao em diferentes lugares a0 mesmo tempo. Mas vale notar
que cultos dessa natureza nao eram desconhecidos nem por portugueses nem por
africanos, que podiam reconhecer e dar diferentes significados a essas praticas.

Ainda n3o foi possivel encontrar essa representagao falica associada a Sao
Gongalo no Brasil explicitamente, apenas sua associagao a fertilidade e a esperanca
por casamento, alem de praticas “eroticas”. Nesse sentido, as referéncias a alta
sexualidade do culto a Sao Gongalo no Novo Mundo se fazem evidentes. Bomfim
(2006: 49), entre outros autores, menciona a “exaltagao sexual” no primeiro
registro ao culto a Sao Gongalo no Brasil, feito pelo viajante frances Gentil de
la Barbinais, em 1718, na Bahia. Violas, dangas, comida, promiscuidade faziam
parte da descrigao de la Barbinais (v.tb. Freyre 1995: 249).

Gilberto Freyre faz referéncia ao culto a Sao Gongalo no Brasil, entre os santos
casamenteiros como S3o Joao ou Santo Antonio, como o mais livre e sensual.
Dentre as praticas, incluem-se “ate safadezas e porcarias” (Freyre 1995: 247). O
autor chega a mencionar o “costume das mulheres estereis de se friccionarem
‘desnudadas’, pelas pernas da imagem jacente do Bem-Aventurado (...)”, assim
como as praticas de danga e de namoro dentro das igrejas (Freyre 1995: 248).
Brandao (1953: 13) tambem se refere a mulheres gravidas que costumavam se
friccionar no timulo de pedra do santo, em Portugal.

Bomfim (2006: 49) chama a atengao para a perseguicao e proibigao por parte
das autoridades paroquiais que condenavam as praticas que contavam com sen-
sualidade e insinuagbes corporais. Segundo o autor, o desrespeito a moral crista
fez com que essas praticas fossem sendo banidas das cidades e se refugiassem nas
zonas rurais. Brandao (1953: 22) chega a mencionar que “as festividades nao so
de amor, mas de fecundidade, com dangas desenfreadas ao redor da imagem do
santo, [acontecia] (...) por trés dias e no meio da mata”. Ao que parece, o autor se
refere a uma descrigao de Gilberto Freyre (1995: 249). De toda forma, banido,
o culto a Sao Gongalo parecia procurar espagos reconditos, tal como era o espago
que constituia a propriedade de Joaquim Pedro.

Beatriz Catao C. Santos (2004) entende que Sao Gongalo ¢ um santo dos
humildes, e ainda de pessoas ligadas a0 mar, como marinheiros, pescadores etc.
Ha autores que falam ainda ser o santo das prostitutas (Bomfim 2006; Santos
2006; Santana 2008).

Gilberto Freyre indica que festas de fecundidade como a de Sao Gongalo teriam

sido associadas também a protegao da agricultura, a fertilidade da terra (Freyre

Revista Latino-Americana de Arqueologia Historica | Vol. 7 | No. 1 | Jan - Jun | 2013



CAMILLA AGOSTINI

1995: 248). Aqui cabe a pergunta que faz Laura Mello e Souza, sugerindo que os
escravos nao teriam interesse em cultos de fertilidade ou de fartura na lavoura:
“para que pedir fecundidade as mulheres se, na terra do cativeiro, elas geravam
bebés escravos? Como solicitar aos deuses boas colheitas numa agricultura que
beneficiava os brancos, que se voltava para o comercio externo e nao para sub-
sistencia?” Completando seu argumento, reporta-se a Roger Bastide, ressaltando
que as religides africanas recem-adaptadas em terras brasileiras teriam colocado
de lado as divindades protetoras da agricultura, valorizando outras como Ogum,
Xang6 e Exu (Souza 1995: 94).

Como visto, os cabos de panela parecem associados a cultos de fertilidade,
sejam ou nao associados a Sao Gongalo. As proximidades de uma capela ao local
onde foram encontrados os cabos fortalecem a sugestéo do santo. No entanto,
quem seriam os devotos nesse escuso espago que une o profano e o sagrado em
celebragtes, considerando as ponderagdes de Laura Mello e Souza sobre escravos
estarem participando de ritos de fertilidade, fosse de homens e mulheres, fosse
da terra? A populagao livre e pobre da vizinhanga?

Outro elemento que parece relevante ¢ que, apesar do alto grau de integri-
dade das pegas encontradas de uma maneira geral no sitio, particularmente no
complexo principal, nenhuma panela com cabo falico foi encontrada inteira ou
parcialmente integra. Todas tem o cabo a parte, sem conexao com o resto da
peca. Apenas panelas e frigideiras com cabos lisos foram encontradas com os
cabos ainda associados a grande parte do utensilio.

A proporgao do tamanho dos cabos lisos para os cabos falicos ¢ semelhante, e a
curvatura da quebra dos cabos falicos sugere sua relagao com panelas ou frigideiras.
No caso de uma panelinha decorada de 5 cm de altura e 10 cm de diametro de
borda (Figura 3), encontrada na area periferica, foram, ao contrario, encontrados
vestigios no vasilhame da marca de conexao com o cabo, aparentemente despro-
porcional ao recipiente, mas compativel com o tamanho dos cabos encontrados
avulsos/quebrados. A marca do cabo ¢ proporcional aos cabos que constituem as
panelas e frigideiras medias ou grandes e nao esse pequeno recipiente. Considera-
-se a possibilidade, nesse caso, de um cabo relativamente muito maior do que o
recipiente ter sido quebrado intencionalmente, assim como pode ter sido o caso

dos outros cabos sem conexao com o resto do vasilhame.
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Figura 3 — Panelinha com marca desproporciona] da conexdo com o cabo

E importante notar que, no caso dessa panelinha, nao ha evidéncias de com-
bustao ou qualquer outra marca de uso, a ndo ser um pequeno desgaste na sua
base. Tendo sido utilizada provavelmente poucas vezes, senao uma unica vez,
talvez quando o cabo foi quebrado.

Segundo Brandao (1953: 14), “inconscientemente o culto falico ¢ uma ameaga
que se faz ao santo, ameaga de castragao, para que ele atenda o devoto”. A ideia de
castragao e a possivel intencionalidade na quebra dos cabos pode ter uma relagao,
reforgando a hipotese do culto a Sao Gongalo com os cabos falicos encontrados
no sitio Sao Francisco.

Nao se tem noticias de cabos de panela como esses encontrados em outros
contextos arqueologicos brasileiros. No entanto, o sitio Sdo Francisco nao era
uma excegao. Os cabos falicos encontrados em sitio vizinho sugerem que o sitio
Sao Francisco, ainda que singular na sua implantagao paisagistica, nao estava iso-
lado de fenémenos ou manifestagoes religiosas da vizinhanga, senao da regiao.
Interligados a uma rede de saberes, crengas e praticas, os habitantes do sitio em
estudo, alem de seus visitantes, marcavam a presenca oficiosa de um possivel
catolicismo popular ligado a cultos de fertilidade.

Vale lembrar que a cidade de Sao Sebastiao contava, desde o inicio do seculo
XIX, com uma capela devota a Sao Gongalo, construida nao muito distante da
matriz da cidade. O interessante ¢ notar no compromisso de fundagao da ir-
mandade, nos primeiros anos do seculo XIX, quem eram seus devotos e irmaos:

pardos, libertos e cativos (Santos 2006: 312).
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Seriam, pois, libertos e cativos (pardos como Joaquim Pedro) os principais
irmaos, ainda que a irmandade estivesse aberta a quem dela quisesse participar.
A tnica condig3o era a de viver “debaixo da Obediéncia da Santa Igreja Catolica
Romana” e pagar de entrada a quantia de trezentos e vinte e seis reis. Apesar de
nao incluirem na apresentagao do compromisso “negros” ou “pretos” libertos e
cativos, fica claro que a irmandade estaria aberta a “todas as pessoas de um, e
outro sexo que nela quiserem servir sem excegao de graduagao nem qualidade”
(Santos 2006: 312).

Curioso ¢, apos tantas referéncias a sensualidade, erotismo, exaltagao sexual,
representagdes falicas, mulheres desnudas etc., conferir os propositos da irman-

dade e suas festas associadas. Ainda em seu compromisso, a irmandade seria

“(...) obrigada a conservar a nossa capela, reparando as suas ruinas, ornando-a
conforme os seus rendimentos, especialmente o altar do nosso Santo, que estara
sempre preparado com decéncia, e ornado com vestimentas proprias conforme os
dias para se celebrar o Santo Sacrificio da Missa (...)” (Santos 2006: 318)

Como observa Santos, a festa regulada pelo Compromisso dos Irmaos de Sao

Gongalo so previa “Missa, Sermao e Procissao”. A autora nota que

“A julgar pelos elementos dispersos no Compromisso, a missa do santo estava
adequada as normas estabelecidas pelas Constitui¢oes primeiras do Arcebispado
da Bahia. A festa, assim como o conjunto do Compromisso, receberia a aprovagao
do Bispado de Sao Paulo, representado na pessoa de D. Matheus. E necesséario
observar que nao ha qualquer mengao as dangas de Sao Gongalo, localizadas e

analisadas pelos folcloristas e, em particular, na regiao de Sao Paulo” (Santos

2006: 320).

A imagem do santo quando associado a prostitutas, ou como casamenteiro,
nas festividades populares, pode ser encontrada acompanhada de uma viola,
por exemplo, indicando seu lado festivo. No caso da imagem do santo repre-
sentada no compromisso da irmandade, a “decéncia” prevalece, sendo o santo
acompanhado apenas de um cajado e um livro. Representagao semelhante a
imagem do santo esta atualmente sob a guarda da capela.

A devogao a Sao Gongalo na cidade de sao Sebastiao, no inicio do século XIX,
nada se parecia as festividades com o carater profano, descritas desde o seculo

X VIl ate o seculo XX, ainda que estivesse associada a gente humilde. “Decéncia”
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e a adequagao as normas dos altos escaldes da Igreja talvez fossem uma porta de
entrada na sociedade excludente em que viviam libertos e cativos.

A hipotese da capela do sitio Sao Francisco estar associada a cultos a S3o
Gongalo leva a pergunta de por que haveria outra capela devota ao mesmo santo
em Sao Sebastido. A localizagao do sitio, de dificil acesso, sendo o local provavel-
mente em meio a vegetagao, junto as representagoes falicas, sugerem talvez um
local para cerimonias nao tao oficiais, mas “oficiosas”. A associagao desses cabos
de frigideira com a capela poderia sugerir um local para o culto a Sio Gongalo,
com a mesma relagdo com o consumo de comida que foi verificado em Portugal,
alem do principio de castigo pela ameaga de castragao.

Se o compromisso da irmandade nos oferece dados sobre seus irmaos, no
sitio Sao Francisco as digitais dos participantes de festividades na capela sao mais
dificeis de serem identificadas. Afinal, apresenta-se uma situagao aparentemente
contraditoria: libertos e cativos em irmandades “decentes” e normatizadas na
cidade e um culto portugués “oficioso” escondido na vegetagao. Ou seriam as
mesmas pessoas — pardos, libertos e cativos — ligadas ao culto a Sao Gongalo,
que buscavam liberdade de culto frente a normatizagao e decéncia exigidas pela
irmandade publica, na cidade?

As cidades litoraneas na primeira metade do seculo XIX, mais particularmente
na regiao de Sao Sebastido, em muito estiveram envolvidas na clandestinidade
do trafico transatlantico de escravos, dada a partir de 1831 e confirmada apos
1850. A populagao litoranea, fossem intermediarios do trafico, como parece ter
sido o pardo Joaquim Pedro, fossem pessoas livres e pobres que ajudavam ou
mesmo calavam sobre os desembarques, viviam de certa maneira como ilegais e
fortemente entrelagados a dinamica cultural Atlantica. Por outro lado, escravos
e libertos ja estabelecidos em terras brasileiras buscavam formas de inclusao,
inclusive legitimando um espago social nas irmandades religiosas.

Isto ndo quer dizer que africanos e seus descendentes nao estariam associados
tambeém aos cultos “oficiosos” nas matas da propriedade de Joaquim Pedro. Esse
entrelagamento permitido pela dinamica Atlantica pode ser inferido a partir de
outro achado.

Parte do piso da casa no complexo principal foi escavada. Ao que parece, nao
foi encontrado nenhum vestigio no piso, apenas vestigios de ocupagao e do telhado
sobre o piso. A excecao foi um conjunto de objetos, encontrados na fundagao
da casa, em um canto ao lado do que pode ter sido uma porta. Trata-se de uma
pedra polida, semelhante a um machado indigena quebrado, e duas chaves que,
segundo a pessoa que retirou os objetos durante a escavagao, pareciam estar em

forma de cruz, estando juntas, uma deitada e a outra em pe (Figura 4).
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Figura 4 — Pedra polida e duas chaves encontradas no canto da casa senhorial, em sua fundagao

No Brasil, Symanski (2007) identifica na fundagao de uma casa senhorial
no Brasil Central um prato com uma moeda no meio e se apoia na bibliografia
africanista e sobre a diaspora africana para sugerir tratar-se de uma obra religiosa
ou de feiticaria feita por escravos contra o senhor. Assim, apesar de economica
e socialmente dominante, o senhor estaria, de certa maneira, espiritualmente
dominado.

Diversos autores mostraram as artimanhas espirituais de africanos para agir

contra seus senhores, como foi o caso de

“Felizardo Crioulo [que] revelou que nos encontros noturnos prévios [a uma
“revolugao contra os brancos”], os escravos faziam mesinhas “para amansar os

brancos para as armas dos mesmos nao ofenderem a eles pretos e se levantarem

afoitamente com eles brancos, mata-los, e ficarem eles pretos todos forros”

(Rodrigues 2005: 57).

Wilkie (1997: 83) tambem se reporta a achados arqueologicos que teriam uma
conotagao magica, possivelmente associada a ataques contra senhores ou como
uma manifestacao de resisténcia a autoridade senhorial. Nesse sentido, a autora
observa que diversos objetos podiam ser usados para esse fim, sendo enterrados

nos ambientes domésticos. Dentre os diversos objetos encontrados com possfvel
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conotagao magica, a autora menciona as chaves, dentre outros objetos, e como
possivel local de enterramento a proximidade das portas (Wilkie 1997: 84; 88;
90). Para Wilkie, tais praticas nao eram apenas uma forma de resistir ou reagir
contra o poder senhorial, mas eram intrinsecas as formas como africanos definiam
a si proprios, sua relagdo com a vida e a morte, com a saude etc. (Wilkie 1997: 84).

Havia ainda os casos de feiti¢os enterrados e que eram desfeitos por especia-
listas identificados por Laura de Mello e Souza, como Domingos Alvares, escravo
natural da Costa da Mina, que residiu no Rio de Janeiro muitos anos. Domingos
foi preso pela inquisi¢ao acusado de feitigaria e foi degredado para o Algarve,
onde nao parou com suas praticas. Dentre elas, ele era especialista em desenterrar
objetos, como uma pratica de contrafeitico. O enterramento de “cabacas cheias
de feiti¢o” era, assim, uma estratégia para emanagao de efeitos maleficos contra
uma pessoa. Como foi o caso de cabagas com “(...) cabelos, ossos, feiticos que,
descobertos, fizeram certa vez com que caisse no chao feito morto, espécie de
para-raios dos efeitos maleficos emanados da cabaga” (Souza 1995: 164, 172).

Nao apenas africanos, no entanto, envolviam-se com maleficios por meio
de feiticos enterrados, como foi o caso da india Sabina, considerada uma contra
feiticeira nos tempos coloniais. Nao apenas os objetos enterrados no chao, mas
também aqueles nas paredes, ela encontrava, como foi o caso de um feitigo
encontrado dentro da parede do palacio do governador do Grao-Para, que se
encontrava doente (Souza 1995: 174-175).

No entanto, pesquisadores das religides afro-brasileiras oferecem informagées
ricas para uma interpretacao diferente desses achados. A antropologa Luciana
Duccini (comunicagao pessoal 2009) menciona que, na fundagao de um terreiro de
candomble, da roga ou do barracao, sao enterradas vasilhas de barro com moedas
antigas dentro, entre outros objetos. E o chamado “axé de fundamento”. A maneira
como sao enterrados e detalhes sobre os objetos enterrados sao fundamentos se-
cretos que nao podem ser revelados, colocando em risco a seguranca do terreiro.
Da mesma forma, a pesquisadora Carina Guimaraes (comunicagao pessoal 2009)
nota que nas fundagoes dos centros de umbanda tambem sao enterrados diversos
objetos, sendo o fundamento do terreiro sua forga de protegao. Detalhes especifi-
cos sobre o assunto, especialmente quando reportados a terreiros especificos, sao
desrespeitosos, por anunciarem segredos de seus fundamentos sagrados. Portanto,
atenho-me a essas referéncias para seguir com os achados do sitio Sao Francisco.

As chaves tém uma possivel conotagao de seguranga, tranca, protecao. Postas
sob o piso da casa, em forma de cruz, remetem a um elemento fundamental da
cosmologia centro-africana, de representa¢ao do encontro do mundo dos vivos
com o mundo dos mortos. Robert Farris Thompson mostra como o cosmograma

bakongo (cuja forma simplificada ¢ a cruz ou o X) eram marcados no solo com
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o proposito de mediagao do poder espiritual entre os mundos. Segundo o autor,
uma pessoa que ativa esse sistema, ou cruza a fronteira, situa-se entre a vida e a
morte, evocando o julgamento de deus e dos mortos a seu respeito (Thompson
1984: 108).

Ainda sobre a composigao encontrada sob o piso da casa principal, vale uma
observagao sobre a pedra quebrada que aparenta ser de machado indigena. Robert
Slenes mostrou como rochas de formas exoticas eram significativas para certos
grupos como os Umbundo e os Bakongo, procedentes da Africa Central, que
compartilhavam certas orientagdes cognitivas ou paradigmas. O autor, a partir
dos trabalhos de Wyatt MacGaffey e Craemer, Vansina e Fox, mostra como certos
grupos procedentes de regides proximas ao litoral, na Africa Centro-Ocidental,
compartilhavam semelhangas de visao de mundo, alem de sistemas de linhagem,
principios como o de “ventura-desventura”, tendéncia a flexibilidade religiosa e
reinterpretagao de simbolos e rituais estrangeiros, alem de possuirem linguas de
raiz Bantu, n3o tao diferentes umas das outras (Slenes 2002: 186-187).

Um desses elementos compartilhados seria a existéncia de espiritos locais,
que podiam ou ndo estar associados a pessoas que morreram, e que morreram de
novo no mundo dos mortos, tornando-se espiritos da natureza, como os espiritos
da agua. Os chamados Basimbi, para os Bakongo, entre outros grupos, ou o equi-
valente Kianda em Luanda, seriam tais espiritos, donos da terra, manifestos em
pedras de formas exoticas ou exuberantes. Alguns animais que vivem dentro da
agua tambem podiam incorporar tais espiritos, assim como elementos menores
como a fumaga ou conchas de forma espiralada (Slenes 2002: 192, 203-204).

A pedra que podia ter sido identificada como um objeto dos antigos donos
da terra encontrada no sitio Sao Francisco, somada as duas chaves colocadas
em forma de cruz, podiam representar objetos de desconjuro, como aqueles
identificados por Christopher Fennell (2007: 21-22), que “envolvem invocagoes
individualizadas e privadas de forgas espirituais”, ou, em uma perspectiva bakongo,
nkisis, objetos mediadores capazes de capturar os espiritos (Slenes 2002: 276).

A possivel conotagao de protegao ou seguranga dos enterramentos, inclusive
semelhante a composi¢ao de prato e moeda encontrados por Symanski, aponta
para uma interpretagao alternativa a ideia de resisténcia escrava. Estariam os
senhores, no caso de Symanski e do sitio Sao Francisco, com medo do mundo
magico-espiritual africano, pedindo protecao a escravos apadrinhados? Aqui apare-
ce uma inversao. O “padrinho espiritual” africano ajudando na protegao do senhor.

Assim, esse local propicio a cultos populares “oficiosos” tambeém contava com
a forte presenga e senao seguranga de africanos e seus descendentes. A lenda
contada por Sebastido Fortunato sobre Joaquim Pedro e seu pacto com o “coisa

ruim” pode ser um indicio dessa relagao. Seria o apadrinhamento de Joaquim
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Pedro notorio? Seria a referéncia diabolica na verdade um medo ou reprovagao
sobre o que se passava em sua propriedade, incluindo suas relages com o mundo

espiritual africano?

CONSIDERACOES FINAIS

Martin (2011) ressalta que, geralmente, a crioulizagao ¢ vista como um proces-
so particular aos africanos e seus descendentes na diaspora, nao sendo considerada
a participagao dos senhores nesse processo. Como se a cultura senhorial fosse
nobre, pura, auténtica e completa e a dos escravos sincretica, hibrida, mutante
e crioula. O autor ressalta que ha uma coexisténcia entre eles, e, nesse sentido,

ha elementos que sao compartﬂhados na conviveéncia:

“Geralmente sao aos escravos e a seus descendentes que se atribui a propriedade
cultural das invengoes crioulas. Os proprietarios, que sao dominantes, se abrigam
, . . oy
por detras de uma fixagao na suposta nobreza de sua origem, de uma pureza ficti-
cia, para negar sua propria “crioulidade” e rejeitar tudo o que lhes possa parecer,

nas entrelinhas, como bastardo e degenerado” (Martin 2011).

Wilkie (1997: 83) entende que “as crengas magicas/sobrenaturais de eu-
ropeus e africanos eram complementares e, sem duvidas, influenciavam uma a
outra”, levando inclusive europeus ou seus descendentes a se consultarem com
africanos ou afro-brasileiros. Parece correta a posi¢ao dos referidos autores no
que tange as criagoes proporcionadas por encontros culturais, que sao, na ver-
dade, processos continuos e nao entidades estaticas, de constante adaptagao da
sua realidade a realidade do outro, nas duas dire¢des. Por interdependentes, os
diferentes sujeitos, em uma vivéncia de dominacao e resisténcia, de violéncia e
preconceito, nao deixam de forjar novas formas de auto expressao e simbolismo
em criagoes originais.

Objetos de magia, culto a fertilidade, referenciais religiosos diferentes con-
feriam a essa fazenda oculta na vegetagao e de dificil acesso peculiaridades que
podem ser entendidas quando langamos o olhar para a formagao de culturas
Atlanticas e para a dinamica social proporcionada pelo trafico de escravos na
primeira metade do seculo XIX.

As expressoes simbolicas apresentadas a partir da cultura material encontrada
na referida fazenda, dentro dos limites da cidade de Sao Sebastiao, sao entendidas
dentro da dinamica Atlantica e de um circuito cultural que gerava fenomenos

hibridos ou sincreticos, mas nao por isso destituidos de contradigoes e conflitos.

Revista Latino-Americana de Arqueologia Historica | Vol. 7 | No. 1 | Jan - Jun | 2013



CAMILLA AGOSTINI

Para pensar a diaspora, Stuart Hall (2009) sugere o uso de conceitos elaborados
por Mary Louise Pratt, como o de “zona de contato”, que trata da aproximagao
espacial e temporal de sujeitos anteriormente separados por motivos geograficos
ou historicos. Nesse processo, ¢ possivel entender esses encontros atraves da no-
¢ao de “transculturagao” — conceito também elaborado por Pratt — que trata do
contato de grupos subordinados com uma cultura dominante. Nesse contato, os
grupos subordinados selecionam e inventam a partir do repertorio dominante.
Acrescenta-se ao debate que, na verdade, essa ¢ uma via de mao dupla, onde a
cultura dominante também interpreta e, por vezes, apropria-se de codigos su-
balternos, como mencionou Martin (2011).

O estudo do sitio Sao Francisco, em uma perspectiva Atlantica, permite uma
compreensao de seus vestigios considerando a dinamica cultural que ligava Por-
tugal, Brasil e, particularmente, a Africa Centro-Ocidental durante a primeira
metade do seculo XIX. A singularidade paisagistica do sitio leva a pensar sobre
os seus significados como um exemplar fora da norma, fugindo de um padrao
que se reproduzia, como, por exemplo, as fazendas em forma de quadrilatero
no Vale do Paraiba, ou a proximidade das senzalas a casa de vivenda senhorial em
diversos contextos do Sudeste.

Vale ressaltar a possibilidade de alguns espagos desse local de dificil acesso
terem sido inclusive amplamente visitados, como sugere o relativamente alto
numero de cachimbos no complexo principal, possivelmente por praticas ce-
rimoniais envolvendo cultos de fertilidade. Neste sentido, como pensar uma
propriedade que se dedicava a esconder e preparar cativos para seu destino rumo
ao Vale do Paraiba, a0 mesmo tempo com um papel socializador de uma popu-
lagao local nao abastada? O lugar social de Joaquim Pedro pode ser uma via para
entender essa questao. Provavelmente um pardo sem grandes posses, que obteve
um enriquecimento repentino com suas ligagdes com traficantes e senhores de
escravos no Vale do Paraiba, ele deveria atuar como um intermediario nao apenas
nos negocios do trafico, mas também em um plano “sobrenatural” ou, nas palavras
de Dipesh Chakrabarty (1997), “encantado”.

Temido por seu pacto com o diabo, Joaquim Pedro nao so pode ter sido re-
provado pelo imaginario da populagao local — por um possivel enriquecimento
rapido e ilicito (Taussig 1980) — como, a0 mesmo tempo, parecia ser motivo de
atragao social, uma vez que sua propriedade deveria ser amplamente visitada por
livres e cativos. O vinculo com forgas “ocultas” deveria despertar uma forga de
atragao pelo poder, que levava as pessoas ao local, e o temor, a0 mesmo tempo,
acabando por configurar um imaginario do medo a figura comprometida de Jo-

aquim Pedro. Outra possibilidade para a referéncia diabolica poderia estar nos
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cultos libidinosos, como aqueles associados a Sao Gongalo.'” Erotismo e poderes
sobrenaturais talvez ndo sejam comumente vinculados ao trafico de escravos, mas a
figura do pardo Joaquim Pedro traz a tona o mundo de “gente miuda”, inserida em
redes sociais amplas, que negociavam um mundo forjado pela dinamica Atlantica.

Inversdes e contradi¢des no que toca as relagdes de poder, interpretadas a
partir de vestigios materiais, chamam a atengao. Como o possivel “apadrinha-
mento” de Joaquim Pedro pela espiritualidade africana, materializado em objetos
enterrados na fundagao da casa principal. Figas e falos em panelas e um conjunto
de objetos de magia na fundagao da casa podem ser considerados como agentes
intermediando relagées sociais e espirituais. Senhor de escravos e, possivelmente,
receptor de tantos outros recém-chegados e escondidos, Joaquim Pedro tinha
uma perspectiva diferenciada da ordem dominante ocidental e catolica oficial.
Provavelmente estava imerso em um universo encantado (Chakrabarty 1997)
pertinente tanto a africanos como ao pensamento catolico popular.

A literatura africanista mostra o “encantamento do mundo” (Chakrabarty
1997) na cosmologia africana, como a nogao de que os mortos nao estao no
passado, mas agem ativamente no presente, participando da vida dos vivos (e.g.
Hama e Ki-Zerbo 1979). A agéncia de objetos — como os nkisis ou as bolsas de
mandingas — era fundamental nas relagGes interpessoais, espirituais, ou mesmo
no que entendemos por saude.

Sweet (2003) procura enfatizar as diferengas abissais entre as formas de enten-
dimento ou a cosmologia do catolicismo e das religiGes tradicionais africanas, de
maneira que, na interpretagao do autor, os africanos nao chegavam a incorporar
plenamente o catolicismo, ainda que admitissem algumas de suas praticas ou
simbolos reinterpretados. Assim, para o autor, essas praticas eram sempre in-
terpretadas a partir do pensamento e da tradigao religiosa de africanos no Brasil
colonial. Isto se daria a tal ponto que as proprias ideias de diabo ou de inferno
podiam ser incorporadas positivamente, como uma forma de marcar sua posigao
como “o outro”, ou mesmo de manter ligages com suas antigas tradigdes de
pensamento e religiosidade. Nao necessariamente como “o mal”, sendo essa uma
interpretacao catolica. Eo exemplo que Sweet (2003: 194) da, em Angola, de
um soba que ouve de um padre que seus antepassados estao ardendo no inferno,
e ele responde que entdo ¢ para la mesmo que ele quer ir!

Se para Sweet o aspecto de tradugao — de concepgdes europeias segundo os

parametros africanos — parece relevante, o autor marca as diferengas entre o ca-

4
17 Exu ou Legba, entidades africanas procedentes da regiao da Africa Ocidental, também sao fre-
gba, P g )
quentemente associadas a figura do diabo. No entanto, como mencionado anteriormente, frente ao
baixissimo percentual de africanos dessa procedéncia no contexto em estudo, nao sera aprofundada
essa possibilidade.
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tolicismo e as religies tradicionais africanas como abruptas. No entanto, quando
pensamos em versoes populares do catolicismo, nota-se uma interface com a
magia, forgas sobrenaturais, ou encantamento expressa na pratica de rezadeiras,
de ex-votos “(...) na devogao ao santo, (...) na crenga em milagres, do apego aos
lugares e objetos sagrados, do sentido da promessa, da romaria (...)”, havendo
“santos e formulas magicas para todas as adversidades” (Miranda 1999: 16; 22).
Sampaio (2009: 204-207) aponta ainda a semelhanga entre os bentinhos, breves
e escapularios da tradigao catolica e as bolsas de mandingas que incluiam orienta-
¢oOes africanas no seu uso. Souza (2001: 179) ressalta que “o catolicismo praticado
pelo povo [era] permeado de antigas crengas e rituais pagaos” com “uma grande
dose de pensamento magico, sendo as forgas divinas chamadas frequentemente
a intervir nos assuntos da vida cotidiana”.

Assim, o sitio Sao Francisco parece ter sido palco de formagoes hibridas, onde
simbolos particulares podiam estar sendo traduzidos segundo uma logica catolica
ou africana, ou mesmo por uma nova visao de mundo, em constante formagao,
resultante do encontro ou dialogo de diferentes tradigdes, tais como a catolica
popular europeia, a africana, ou mesmo a da populagao caigara local.

Ao que parece, Joaquim Pedro, como um intermediario do trafico e possi-
velmente oriundo de estratos economicamente mais baixos da sociedade, parece
ter negociado com diferentes sujeitos — de traficantes e senhores de escravos
aos proprios africanos e a populagao livre e pobre local — em diferentes instan-
cias. Enfocando o encontro de diferentes sujeitos no circuito cultural Atlantico,
procurou-se contribuir para o entendimento de praticas cotidianas e simbolicas
que tomaram forma e dinamizaram a vida de diferentes personagens, por vezes

invertendo normas e recriando relagées de poder.
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