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Resumo

Este artigo apresenta algumas reflexdes sobre os elementos da didspora africana
presentes na paisagem da charqueada Sao Jodo, um estabelecimento escravista criado no
século X1X visando a producéo de carne salgada para exportagcdo. Os elementos
materiais preservados na senzala no entorno da casa grande ja foram alvo de estudos
argqueolodgicos, mas nossa intengdo aqui é propor uma leitura a partir da periferia,
centrada nas narrativas dos moradores do entorno e das entidades espirituais que
cultuam a ancestralidade africana. Compreendemos assim que a arqueologia da diaspora
africana ndo pode se eximir de seu papel social, de compartilhar conhecimentos para
além das fronteiras académicas, incluindo os saberes e experiéncias afro-diaspéricas dos
coletivos negros da contemporaneidade.

Palavras-chave: Arqueologia da diaspora africana; Paisagem; Territorialidades;

Preto Velho; ReligiGes de Matriz Africana.

Abstract

This article presents some reflections on the elements of the African diaspora present in
the landscape of St. John’s charqueada, a slave establishment created in the 19th century
aiming the production of salted meat for export. The material elements preserved in the
surroundings of the large house have already been the subject of archaeological studies,
but our intention here is to propose a reading from the periphery, centered on the
narratives of the surrounding residents and spiritual entities that worship African ancestry.
Thus, we understand that the archeology of the African diaspora cannot exempt itself
from its social role, of sharing knowledge beyond academic borders, including the Afro-
diaspora knowledge and experiences of contemporary black collectives.

Keywords: Archeology of the African Diaspora; Landscape; territorialities; Old

Black; religions of African origin.
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1. Introducéo

A charqueada Sao Jodo é um bem patrimonial do municipio de Pelotas. Aberta a
visitacdo, a antiga sede do estabelecimento escravista rememora e enaltece os habitos
luxuosos dos charqueadores no século X1X, exibindo mdveis e objetos requintados que
foram adquiridos com o sangue e o suor de homens e mulheres negras escravizadas. Esses
espacos que outrora africanos e afrodescendentes foram presos e forcados ao trabalho
exaustivo da matanca e da salga, hoje séo palco de festas e eventos, onde os turistas, logo
na entrada, sdo convidados a conhecer as “historias” do passado escravista, a partir da
exposicdo de instrumentos de trabalho e tortura. Apesar da dor e do sofrimento, as
charqueadas também foram espacos de existéncias e resisténcias afro-diaspdricas, as
quais foram buscadas nesse estudo a partir de uma outra perspectiva, ancorada nas
subjetividades das cosmologias afro-religiosas e das pessoas que vivem na Vila da Palha,
loteamento popular situado as margens da Charqueada S&o Jo&o.

O primeiro ponto, portanto, nessa busca por outras narrativas sobre a paisagem
dessa charqueada foi repensar 0 nosso posicionamento ontolégico em relacdo a
territorialidade da didspora africana, nos desprendendo de uma visdo condicionada pelo
discurso hegemonico, que prioriza a historicidade territorial com base no dominio da
propriedade, passando a pensar na perspectiva do ndomade, o qual se reterritorializa na
propria desterritorializacdo, ou seja, a partir dos trajetos entre os pontos no qual se
desloca, a terra é apenas um suporte fisico, pois o habitat esta vinculado a um itinerario,
antes de um territorio, dessa forma ele atravessa o espaco ao invés de apropriar-se dele
(Deleuze & Guattari, 1997, p. 40).

Essa nocdo de desterritorializacéo é basilar para pensarmos as dinamicas culturais
da diaspora africana em suas temporalidades, seja ao falar do passado, onde os africanos
foram forcados a atravessar o oceano, sendo destituidos de qualquer lago fisico ou
material com seu lugar de origem, seja no presente, onde as comunidades negras possuem
lacos fluidos com o territério por estarem sujeitas a um constante movimento migratério
devido as tentativas constantes de diluicdo e invisibilizacdo das periferias.

Nesse sentido, devemos compreender que se estamos tratando de um coletivo
diaspdrico, que recriou sua condigdo de existéncia num novo territorio, nem sempre
vamos encontrar a historicidade nos espacos e materialidades, mas justamente na

permanéncia e recriagdo das praticas, dos rituais, dos costumes, da manipulacdo dos
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recursos naturais, entre outros conhecimentos que sdo passados de geracdo em geragéo.
Logo, a préaxis arqueoldgica da diaspora africana ndo depende de suportes materiais
antigos, pois antes disso necessitamos perceber como os lugares e as materialidades séo
significados pelas pessoas afro-centradas, permitindo que as memorias e saberes de
ancestralidade africana sejam significativas para os proprios coletivos contemporaneos.
E nessa perspectiva que proponho pensarmos a paisagem da charqueada S&o Joo
a partir da nocdo de territorialidades invisiveis, de dominio da espiritualidade, e
invisibilizadas, que consistem nos devires das pessoas negras na periferia.
Compreendemos, portanto, que se observarmos a paisagem pela ontologia desses grupos
obtemos uma nova territorialidade, que ndo se estabelece pela propriedade privada, mas
sim pelo habitar espiritual. E dessa forma que as cosmologias afro-religiosas compensam
a desterritorializacdo das comunidades de periferia com uma reterritorializacéo espiritual
e fisica (Deluze & Guattari, 1997, p. 44) desses espagos, sendo apropriados por essas
comunidades por meio de usos e rituais, evidenciando um processo de resisténcia que
atravessa o tempo, podendo ser observado até hoje nesses lugares que outrora foram

espacos de repressao e que ainda hoje excluem esses coletivos de seus discursos.

2. Arqueologias da Escravidao a Diaspora Africana

Os estudos arqueoldgicos sobre as materialidades das pessoas negras em contextos
escravistas tiveram suas praticas e ideias embrionarias nos Estados Unidos na década de
1960, com a formacgdo de uma linha de pesquisa da arqueologia historica denominada na
época de arqueologia da escraviddo. O surgimento dessa disciplina marcou uma ruptura
nas abordagens arqueologicas historicas, que até entdo se dedicavam aos contextos
brancos e elitistas, invisibilizando a participacdo das populacGes africanas e
afrodescendentes na construcao desse mundo material.

Essa nova conjuntura que se expandia no campo das ciéncias humanas foi
impulsionada, principalmente, por pesquisadores engajados em movimentos sociais
como o “The U.S. Civil Rights Movement” (Blakey, 2001, p. 389) e pelas novas
abordagens sobre etnicidade e historia social, influenciando a arqueologia a buscar o
registro material da presenga negra em contextos escravistas das plantations norte-
americanas (Singleton, 1995, p. 120). Esse novo campo de pesquisa chegou rompendo
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com as barreiras tradicionais do campo académico, sob a égide de dar visibilidade aos
grupos subordinados (Orser, 1998, p. 67).

Ja no Brasil, essa perspectiva foi adotada apenas nos anos 1980, a partir de alguns
estudos pioneiros realizados em quilombos e senzalas (Funari, 1996, p. 8, Singleton &
Souza, 2009, p. 456). As discussdes sobre visibilidade do registro arqueoldgico dos
africanos e afrodescendente avancaram muito nas ultimas décadas, com uma producéo
crescente de pesquisas arqueologicas nos contextos de moradia de escravizados nas
plantations sul-americanas (Symanski, 2009, p. 285, Singleton & Souza, 2009, p. 230).

Apesar da diversidade de temas abordados, os espacos domésticos de escravizados
ainda centralizam as pesquisas académicas, tornando a identificagdo desses contextos
uma questdo primordial na arqueologia, uma vez que a cultura material associada a esses
grupos sé se torna passivel de analise quando esta visivel (ou visibilizada) no registro
arqueoldgico (Symanski & Souza, 2007, p. 230). Dessa forma, um dos primeiros
procedimentos adotados pelos arquedlogos é analisar a distribuicdo espacial da
propriedade identificando suas unidades domésticas e produtivas. Esta analise, baseada
em informacdes documentais e arqueoldgicas, permite a compreensdo dos padrdes e,
assim, é possivel analisar a cultura material desses grupos evitando essencialismos
(Symanski & Souza, 2007, p. 232).

Na tentativa de romper com alguns paradigmas dos estudos em arqueologia da
escraviddo é que definimos os conceitos e abordagens dessa pesquisa na perspectiva da
arqueologia da diaspora africana, compreendendo que ndo devemos fazer uma
Arqueologia para estudar os instrumentos de “opressdo e vigilancia”, tampouco
reproduzir uma analise dos “padrées de consumo” ou outras questdes que apenas
“posicionam” 0s corpos negros numa escala social pretérita. Compreendemos aqui que
se a Argueologia tem alguma contribuicdo a fazer a esses coletivos, precisa também
conhecer o mundo material das mulheres e homens de origem africana a partir daquilo
que foi e é significativo para sua ontologia, pois isso demonstra a resisténcia dos
antepassados, e ainda, se torna potente nos processos de empoderamento das
comunidades afro-diaspdricas da atualidade.

Dessa forma, se a escraviddo foi o instrumento de opressdo, a diaspora africana
de saberes e crencas consistiu numa estratégia de resisténcia, pois manteve vivos Orixas,

rituais e saberes que ainda hoje movimentam as casas e a vidas das pessoas negras.
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Conforme explica a arquedloga Patricia de Carvalho (2018, p. 13), ao adotarmos o termo
“didspora africana” em detrimento de “escraviddo” compreendemos que 0 uso desse
termo na arqueologia vai além de uma escolha gramatical, pois ndo estamos tratando aqui
da condicdo de escraviddo imposta, mas justamente dos elementos materiais que
representam a experiéncia diasporica dos grupos afrodescendentes.

Dessa forma, esse estudo foi orientado por referenciais tedricos da arqueologia
da diaspora africana, cujo foco principal é compreender a dinamica social e cultural das
populac6es afrodescendentes atraves da cultura material identificada nos sitios historicos,
buscando elementos que evidenciem os processos de hibridismo que se preservaram
através da resisténcia cultural desses povos, materializando saberes e crengas que podem
ser identificados nesses contextos escravistas (Agostini, 2009, 2017, Souza & Symanski,
2007, Symanski, 2007, 2009, Singleton & Souza, 2009, Ferreira, 2009).

A didspora africana, portanto, define as experiéncias dos africanos e
afrodescendentes que foram forcados a abandonar sua terra e se territorializaram pelo
Atlantico Negro (Gilroy, 2001, p. 33), resistindo a escraviddo e ao colonialismo
preservando cédigos culturais e lacos de ancestralidade que sobreviveram por meio de
hibridismos culturais, entrelagadas por intercambios com outros povos presentes na
sociedade colonial (Hall, 2010, p. 74), marcando essa identidade diaspdrica ao redor do
mundo (Werneck, 2003, p. 8). Segundo Marcio Goldman (2014, p. 214), a diaspora
africana sustentou a constituicdo do mundo capitalista moderno, €, na coexisténcia entre
aniquilagdes e poténcias vitais de criatividade, as religides de matriz africana surgiram
como um dos resultados do processo criativo de reterritorializacdo de milhdes desses
africanos que foram explorados pelo trabalho escravo na America. Esses saberes,
identidades e cddigos culturais resistiram ao colonialismo através da oralidade e difusao
das memodrias afro-didsporicas (Hartemann & Moraes, 2018, p. 17), as quais encontraram
ressonancia atraves de re-existéncias das pessoas negras.

Nessa perspectiva, a materializacdo das manifestagdes religiosas de matriz
africana tornou-se um tema relevante para os estudos arqueoldgicos da Diadspora
Africana. A identificacdo de cristais de quartzo, moedas furadas, contas de colar, conchas,
buzios, cachimbos, garrafas inteiras entre outras coisas presentes nos contextos de
escravizados, despertaram o interesse dos arquedlogos sobre os usos simbélicos e

ritualisticos desses elementos a partir das cosmologias afro-diasporicas.



O Ideério Patrimonial // N. 15 // outubro 2021 //267 — 303 //

273

Nas pesquisas arqueoldgicas sobre as plantations dos Estados Unidos, por
exemplo, essas coisas contextualizadas em areas de habitacdo de escravizados foram
interpretadas como “magico-religiosas”, resultando em diversos estudos sobre seus
possiveis significados rituais, fazendo associacbes as praticas religiosas da Africa
(Samford, 2007, p. 106, Manning, 2012, p. 157). No Brasil, Luis Claudio Symanski
(2007, p. 23) defende que as possiveis manifestacdes de carater religioso presente nos
contextos de senzala consistem em taticas que 0s escravizados usaram para preservar suas
memorias africanas, rejeitando os valores impostos pelos senhores de engenho. Por isso,
também buscou analisar os elementos africanos nos conjuntos de materiais enterrados
estrategicamente nas senzalas e casas grandes.

No entanto, esses conjuntos de coisas rituais podem facilmente passar
despercebidos e seus itens confundidos com lixo doméstico, materiais utilitarios e artigos
de subsisténcia, perdendo o significado ritual quando coletados dispersamente, sem um
controle contextual rigido dos demais materiais associados e do local exato onde foi
enterrado. Conforme ja observaram Luis Claudio Symanski e Marcos André Souza (2007,
p. 218) a visibilidade desses contextos condiciona-se a habilidade dos arque6logos em
escava-los e identifica-los, ndo apenas a partir dos materiais, mas de sua distribuicéo
espacial e associagdes com demais estruturas do sitio arqueoldgico. Em vista disso, alguns
pesquisadores tém conduzido suas escavacOes para reconhecer e interpretar o uso dos
espacos domésticos enquanto I6cus de praticas ritualisticas e religiosas.

Patricia Samford (2007, p. 163) analisou contextualmente diversos conjuntos de
materiais enterrados nos cantos e portas de areas de habitacdo de escravizados nos Estados
Unidos e interpretou como santuarios domésticos, associando estes aos cultos a ancestrais
e as praticas ritualisticas da Africa Ocidental. A arquedloga afirma que diante da limitagdo
de acesso a bens de consumo, dificilmente garrafas inteiras e outros objetos funcionais
seriam descartados intencionalmente, por isso acredita que garrafas e panelas inteiras
associadas a coisas como conchas, migangas, giz, pecas de bonecas, 0ssos de animais,
entre outros, formavam conjuntos ritualisticos que atuavam como “santuarios
domeésticos” para venerar antepassados, uma performance que os descendentes de
africanos ocidentais usaram para obter controle sobre aspectos de sua vida cotidiana.

No Brasil, os estudos arqueoldgicos realizados nos contextos de senzala também

evidenciaram objetos ritualisticos nos cantos das estruturas, proximos as portas ou a sua
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soleira, sendo comum a identificacdo de garrafas inteiras enterradas intencionalmente
nesses locais. Na senzala do sitio Engenho Agua Fria, Chapada dos Guimaraes, Luis
Claudio Symanski (2007, p. 25) identificou um par de garrafas completas, uma de vidro
preto e outra de grés branca, enterrado no canto noroeste da estrutura, apontada pelo
arquedlogo como “indicativo da possivel manutencdo de sistemas de crenca de origem
africana” (Symanski, 2007, p. 25). Nesse mesmo sitio, o arquedlogo identificou um prato
de ceramica com uma moeda de cobre ao centro, conjunto enterrado do canto de uma das
casas, uma pratica associada as feiticarias e conjuros a inimigos, interpretada a partir da
analogia com pesquisas histdricas, arqueoldgicas e etnograficas realizadas no Brasil,
Estados Unidos e na Africa.

Conforme podemos observar, a identificacdo de vestigios que atestam o uso de
praticas religiosas de origem africana é usual nos contextos de moradia de escravizados.
Entretanto, as interpretacdes costumam buscar referéncias diretamente na Africa, sendo
ainda poucos os estudos que exploram a dimensao espiritual dessas evidéncias na forma
como sdo compreendidas pelas ontologias religiosas de matriz africana contemporaneas.
A pesquisa desenvolvida pela arquedloga Camila Agostini (2017, p. 22) nas ruinas na
praia do Sahy, no litoral sul do Rio de Janeiro, ilustra um exemplo da importancia da
participacdo dos coletivos afro-religiosos nas préaticas arqueoldgicas de campo e nos
processos de interpretacdo dos sitios em suas multiplas temporalidades, compreendida
pela autora como uma perspectiva de intersaberes que “(...) abre margens para processos
interpretativos diversos, nem sempre reféns da linearidade cronoldgica e de contextos
historicos fechados (...)”” (Agostini, 2017, p. 23).

No entanto, essa percepc¢ao so foi possivel a arquedloga durante a propria pesquisa
de campo, no momento que ela se deparou com o uso presente do sitio arqueoldgico para
a realizacdo de cultos e rituais de Umbanda e passou a incorporar essas narrativas na
compreensdo do sitio em suas diferentes temporalidades. Apresentando o que ela chama
de “improvisos e imprevistos” que geralmente sdo silenciados na pesquisa arqueolégica,
como a fala de espiritos incorporados nos médiuns, ela rompe com essa barreira, ao
mesmo tempo que questiona a necessidade de criar uma base metodologica na
arqueologia para dar conta dessas narrativas.

Outra situacdo, que exemplifica 0 processo da pesquisa, parte da dimenséo
religiosa das ruinas, que, a semelhanca de cemitérios, cachoeiras ou encruzilhadas, sdo
de interesse para festividades, devoces, praticas de cura, oferendas, “trabalhos”, ja que
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ali moram os espiritos, e que esse € o lugar deles. Essa presenca ou mesmo “posse” dos
espiritos sobre esses espacos é materializada pelas pessoas de diferentes maneiras. Além
das préaticas mencionadas, quando o canto, a danca e o toque de tambores ocupam o local,
com a efemeridade dos corpos que dali se apropriam e partem ao fim de cada ritual,
pequenas esculturas sdo instaladas pelas ruinas, entre outros objetos. Algumas ja
abandonadas se somam aos fragmentos das pecas arqueoldgicas, outras ainda em uso séo
cultuadas e mantidas vivas. Expressédo de antigos espiritos que “ficam ali, moram ali, por
ser aquele o lugar deles”. (Agostini, 2017, p. 17).

Os exemplos apresentados acima sdo apenas alguns dentre as novas abordagens
sobre 0s sitios afro-diaspdricos, escolhidos aqui justamente para discutir uma questao que
considero relevante para o fazer arqueoldgico, que consiste na necessidade de incluir a
participacao dos coletivos afro-religiosos nas pesquisas arqueoldgicas desde a formulagéo
do projeto, ndo apenas na etapa final de analise e interpretacdo dos materiais coletados.

Seguindo essa perspectiva, apresentarei algumas discussbes sobre as
territorialidades da Charqueada S&o Jodo em Pelotas, partindo dos movimentos cotidianos
dos escravizados narrados a partir das fontes documentais, alcancando as interpretacdes
arqueolodgicas contemporaneas tecidas sobre esses espacos. A partir disso, trarei algumas
observagdes sobre as reterritorializacGes das comunidades periféricas do entorno e do

mundo espiritual que rememora as vivéncias do periodo escravista.

3. As Territorialidades invisiveis da Charqueada Sao Joéo

A charqueada Séo Jodo foi construida por volta de 1810 as margens do arroio
Pelotas, caracterizando-se por um estabelecimento escravista de producdo de carne
salgada (charque), atividade esta que levou ao desenvolvimento e criacdo do municipio
de Pelotas no século XIX. De propriedade da familia Gongalves Chaves, essa charqueada
abrangia uma faixa de terra comprida e estreita, que se estendia da margem direita do
arroio até o logradouro publico (espaco de comercializacdo de gado), sendo formada por
estruturas como casas de moradia, galpdes, espaco produtivo de abate e manufatura de
charque, olaria e potreiros (Rosa, 2012, pp. 96-97).

De acordo com as informacdes arroladas em fontes primarias, essa charqueada
era sustentada pela exploracédo de africanos e afrodescendentes escravizados, possuindo

uma média de 50 trabalhadores, nUmero que possivelmente variava nos periodos de safra,

~J



Estefania Jaekel da Rosa // “Esse Chdo tem Fundamento de Preto Velho” As territorialidades invisiveis e invisibilizadas
da Charqueada S&o Jodo, Pelotas/RS-Brasil //

276

pois com 0 aumento da demanda produtiva os charqueadores costumavam alugar
trabalhadores por um curto periodo (Loner et al., 2012, p. 140). Considerando, portanto,
que os dados demograficos que temos sobre a populacdo escravizada que vivia nessa
charqueada se baseia em momentos especificos, a partir de registros em documentos
como inventarios, testamentos e livros de compra e venda, ndo podemos aferir sobre o
quantitativo exato de trabalhadores que residiam nesse estabelecimento, o que gera
questionamentos inclusive sobre os espacos de moradia dos grupos escravizados.

A charqueada S&o Jodo foi inaugurada por Anténio José Gongalves Chaves e, ap0s
o seu falecimento, passou a ser administrada por seus filhos Jodo Maria e Antdnio José
Gongalves Chaves. Em 1856 estes em sociedade compraram de seu outro irmdo José
Maria Chaves parte do valor de 42 trabalhadores escravizados que haviam recebido de
heranca de seus pais. Estes 42 escravizados ndo possuem informacdes especificas, sdo
apenas mencionados como ““(...) de todas as idades, rezas, maiores e menores”:. No
inventario de Maria Luiza Chaves?, sobrinha e esposa de Jodo Maria Chaves, constam 56
trabalhadores escravizados em 1872, sendo 51 homens, 3 mulheres e 2 criangas, dos quais
14 eram declarados de origem Mina, 21 africanos, 17 naturais do Rio Grande do Sul e 3
de outras regides do Brasil. Destaca-se ainda que do total de escravizados listados no
inventario 61% trabalhavam nas atividades diretamente ligadas a producdo de charque,
com 12 carneadores, que supde-se serem especializado nas atividades de matanca, e 19
serventes que deviam auxiliar nas demais etapas do trabalho. O restante exercia outras
atividades especializadas como de pedreiro, carpinteiro, marinheiro, campeiro, sapateiro
e cozinheiro (Rosa, 2012, p. 97). Como Antonio José Gongalves Chaves filho faleceu em
1871 e ndo tivemos acesso ao inventario, ndo podemos afirmar se o numero de
trabalhadores apresentados no inventario de Maria Luiza incluia todos os residentes na

charqueada, ou apenas a parte que cabia ao casal.

! Rio Grande do Sul. Secretaria da Administracdo e dos Recursos Humanos. Departamento de Arquivo Publico.
Documentos da Documentos escraviddo: compra e venda de escravos: acervo dos tabelionatos do Rio Grande do Sul /
Coordenacéao Jovani de Souza Scherer e Marcia Medeiros da Rocha. — Porto Alegre: Companhia Rio-grandense de
Avrtes Graficas (CORAG), 2010, pp. 92-99.

2 APERS. Inventario de Maria Luiza Chaves, A. 770, M. 46, E. 06; Pelotas, 1° cartério de Orphaos e Provedoria,
1872.
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No testamento escrito por Antonio José Gongalves Chaves® em 1862, e aberto
apos a sua morte em 1871, ele deixou a sua parte da charqueada e seus trabalhadores ao
seu irmao Jodo Maria:

Deixo a meu mano Jodo Maria Chaves toda a parte que tenho na charqueada com
casa de moradia, chacara, galpdo, utensilios competentes, terrenos até o logradouro
publico, assim como esta pronta a trabalhar e assim lhe deixo toda a parte que tenho em
todos os escravos de nossa sociedade, a escolha nestes bens/charqueada e escravos o que
neles couber até os limites do que posso dispor com 0 meu e obrigacdo de cumprir a sua
custa as disposicoes e legado de meu testamento que importa em dinheiro.*

No mesmo testamento® Ant6nio Gongalves Chaves deixou registrada a intengéo
de dar liberdade ao “Creoulo Julio”, a qual devia ser cumprida oito anos apds sua morte,
momento que este também teria direito a ganhar uma quantia de duzentos mil réis. O texto
menciona ainda os escravizados Artur, José e a “creoula Quitéria”, deixados em heranca
para sua esposa e 0 “creoulo Fernando” para o seu filho Guido.

Para o “Mulato Lucindo” foi concedida a liberdade e a quantia de duzentos mil
réis, devendo acontecer sete anos ap0s a sua morte e sob a condicdo que este aceitasse
viver em companhia de um de seus filhos ou de sua mulher. Cumprindo com o
estabelecido, Jodo Maria concedeu a liberdade a Lucindo em 14/08/1878:

A carta foi concedida “tendo-se completado o prazo de 7 anos, na verba sétima do
testamento do finado meu irmao Dr. Antdnio José Gongalves Chaves, na qualidade de
testamenteiro do mesmo, e de conformidade com o disposto no testamento, declaro liberto
0 escravo mulato Lucindo, de hoje para sempre, obrigando-se ele, a cumprir as
disposicdes do testamento, de residir em companhia de um dos filhos do falecido ou de
sua mulher, fazendo-lhe entregar no mesmo ato a quantia de 200$, deixado no
testamento™®.

Observa-se que, embora Lucindo tivesse recebido a carta de liberdade, conforme

estabelecido no testamento, a familia 0 manteve na obrigacgéo de viver junto aos herdeiros,

$APERS. Testamento de Antonio José Gongalves Chaves. N.1791, M.87, E.06, Pelotas, 1° Cartério de Orfaos e
Provedoria, 1871.

 1dem.

% Idem.

® Rio Grande do Sul. Secretaria da Administracdo e dos Recursos Humanos. Departamento de Arquivo Publico.
Documentos da escraviddo catalogo seletivo de cartas de liberdade acervo dos tabelionatos do interior do Rio Grande
do Sul. Porto Alegre: CORAG, 2006, p. 455.
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0 que de fato n&o alterou a sua condicgéo servil. Essa situa¢do foi igualmente observada
nas cartas de liberdade concedida as mulheres negras escravizadas.

No inventario de Maria Luiza Chaves (1872) encontramos 0 registro das
escravizadas Maria de 30 anos que trabalhava como lavadeira, Floréncia de 28 anos e
Lucrécia de 31 anos que eram costureiras. Esta Gltima foi alforriada ainda em 1872
mediante o pagamento do “preco convencionado”’. Supomos ainda que outras mulheres
negras residiam na charqueada exercendo atividades domesticas, pois 0 mesmo inventario
menciona os nomes de Raquel, mae de um campeiro de 19 anos, Narciza, mée de trés
homens e Luiza mae de um servente de 40 anos. Dentre essas encontramos o registro da
carta de liberdade apenas de Raquel, parda de 30 anos, concedida por Jodo Maria Chaves
em 1867 mediante o pagamento de 1:200$. As demais também podiam continuar vivendo
na charqueada, a exemplo da africana Isabel, que recebeu a carta de liberdade em 1859
em retribui¢do aos bons servicos prestados, sendo que “‘nunca foi incluida entre os bens
da dita heranca, nem inventariada e partilhada a nenhum dos herdeiros, porque era
intencdo de todos da-la por livre,

Essa situacao reforca invisibilizacdo da presenca feminina nesses espacos, pois
mesmo com a condigdo de libertas essas mulheres continuavam vivendo sob o dominio
escravista, servindo aos senhores e com a mobilidade cerceada (Rosa, 2019, p. 147).
Podemos ainda supor que essas mulheres recebiam essas “liberdades ilusorias”
justamente para evitar possiveis ameacas a familia, ja& que elas conviviam nos espacos
domeésticos e eram as responsaveis pelos cuidados das criancas.

A resisténcia por meio da violéncia era uma ameaga constante nos espagos
charqueadores. Os processos-crime da época apresentam diversos episodios de agressoes,
homicidios, envenenamento e outros crimes cometidos entre os escravizados e, também,
contra feitores, senhores e suas familias.

Na charqueada Sdo Jodo néo foi diferente, por diversas vezes o nome da familia
aparece associado a processos envolvendo acusacgdes contra os escravizados, incluindo
dois episddios de homicidio de feitores.

O primeiro ocorreu em 1819 quando o escravizado Francisco de 30 anos, que
trabalhava como campeiro e falquejador, assassinou o capataz Caetano, também
escravizado por Antonio Gongalves Chaves (pai), a facadas sob a alegacdo de que foi

7 Idem, p. 498.
8 |dem, p. 534
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ferido e repreendido por “ndo cumprir corretamente 0 seu dever de estender o charque
nos varais”.

Condenado a prisdo, Francisco voltou a ser processado em 1824 por fuga e
arrombamento de cadeia, citado junto a outros 22 presos que ndo tiveram oS nomes
declarados, mas sdo descritos como pretos, crioulos e pardos, livres e escravizados, e
ainda, um indio e um branco!®. Em 1870 o campeiro Ricardo, preto de 15 anos
escravizado por Antdnio Gongalves Chaves (filho), assassinou com uma facada o capataz
Estevdo Goncalves Chaves, sendo por isso condenado a 100 acgoites e um ano de ferros
no pescoco!l. Em seu julgamento Ricardo alegou que cometeu o homicidio porque havia
sido castigado sem motivo.

Segundo sua declaragdo ao delegado de Pelotas “o Capataz da estancia, ha a
tempos andava de mau humor com elle respondente, e que pella mais diminuta couza Ihe
prometia castigar”. O capataz havia lhe mandado abrir uma porteira e, quando demorou
um pouco para realizar a tarefa, comecou a castiga-lo com um lago. Ricardo alegou depois
que pediu vérias vezes para 0 capataz parar, mas ele continuou batendo. Com isso,
Ricardo puxou uma faca e matou-o. (Monsma, 2011, p. 4) Esses episodios nos mostram
0 qudo complexas eram as relacOes escravistas, pois mesmo com todo o sistema
repressivo e vigilante montado pelos charqueadores, as mulheres e homens escravizados
resistiam e enfrentavam o sistema, afrontando as ameacas de castigo, prisdo e até a morte,
quando forcados a se submeter a situacdes desumanas. Os senhores, por sua vez, também
procuravam impor seu dominio por meio de outros tipos de coercdo e manipulacées,
como as aparentes cartas de alforria que deviam figurar como um instrumento de
promessa e chantagem para seduzir os escravizados, sendo que mesmo quando cumpridas
condicionavam as pessoas negras a continuarem submetidas a servidao.

Nos raros trechos onde os africanos e afrodescendentes aparecem nas fontes
historicas escritas pelos brancos, vimos que a Charqueada Sdo Jodo possuia uma
movimentacao intensa de entrada e saida de trabalhadores, sendo que alguns acabaram

vivendo no local por muitas décadas ou até o fim de suas vidas. Mesmo diante da opresséao

® RI0 GRANDE DO SUL. Secretaria da Administragdo e dos Recursos Humanos, Departamento de Arquivo Publico.
Documentos da escravidao: processos crime - 0 escravo como vitima ou réu. Coord. Bruno Stelmach Pessi e Graziela
Souza e Silva. Porto Alegre: CORAG, 2010, p. 60.

10 Idem, p. 68.
1 1dem, p. 213.
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e violéncias, esses homens, mulheres e criangas buscaram estratégias cotidianas de
adaptacéo e resisténcia, extrapolando, por vezes, sua condi¢do submissa. Por essa razao,
0s espacos ainda preservados da antiga charqueada guardam resquicios das praticas
cotidianas, dos saberes e crencas afro-religiosas, tornando este um terreno fértil para os
estudos arqueoldgicos da Diaspora Africana.

Em busca desses contextos afro-diasporicos, o arquedlogo Lucio Ferreira realizou
escavacOes arqueoldgicas na antiga senzala da charqueada S&o Jodo em 2016,
evidenciando os pisos e fundacGes das estruturas construtivas, local onde identificaram
elementos como fragmentos de ferro, um cadeado e uma chave, 0s quais denotam uma
intencionalidade de ligagdo com o mundo espiritual, que pode ser interpretada como uma
forma de resisténcia contra o poder senhorial (Sampeck & Ferreira, 2020, p. 149). A
poténcia espiritual e cosmolégica do conjunto de ferros foi analisada por diversos lideres
religiosos de matriz africana, os quais contribuiram com diferentes interpretacfes sobre
as divindades assentadas, mas que segundo LUcio Ferreira sdo importantes porque
constituem os gabaritos de inteligibilidade de saberes seculares (Sampeck & Ferreira,
2020, p. 150). Nesse sentido, o arquedlogo afirma que a participacdo dos Babalorixas e
lalorixas no processo de interpretacdo das materialidades sagradas foge aos
essencialismos e buscas nostalgicas por africanismos, pois esses conhecimentos sao
alicercados nas praticas cotidianas dos terreiros de Batuque.

Evidenciam que seus ancestrais, mesmo vivendo sob cativeiro, também plantavam
axés. Resultam, também, por parte dos pesquisadores do projeto, da emulacéo deliberada
de um terceiro espaco (sensu Bhabha, 1994), no qual as tipologias arqueoldgicas, ou a
literatura especializada africanista e em diaspora africana, é cotejada com saberes locais.
Nesse aspecto, surgem, obviamente, diferencas interpretativas, mas também confluéncias
produtivas. Ressaltemos, nesse momento, duas congruéncias. Uma delas é a premissa
ontoldgica que consubstancia a analise arqueoldgica e a dos representantes do Batuque.
Para mencionar novamente uma das elegantissimas sintéticas sentencas da lalorixa Flavia
Padilha (conversacao em 12/04/2018): “nosso sagrado € nossa cultura”. N&o ha oposic¢oes
duais entre o sagrado e outras dimensdes da vida. A terra deve ser alimentada porque esta
viva; ela nutre e € nutrida, protege e é protegida. Como os humanos e Orixas, a terra tem
boca e se alimenta. Terra, objetos, pessoas e Orixas formam coletivos sinergéticos.
(Sampeck & Ferreira, 2020, p. 150).
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Na pesquisa etnografica realizada pela arquedloga Elis Meza (2018, p. 43) junto
aos praticantes do Batuque, a autora defende que a comunidade religiosa compreende 0s
ferros enquanto a presenca do sagrado, que materializava um assentamento de Orixas na
senzala. Portanto, ndo deviam ter sido desenterrados, sendo recomendado que 0s axés
sejam “re-plantados” para garantir o equilibrio energético da charqueada, respeitando
assim a ancestralidade e o sagrado de matriz africana.

Independente das discussdes geradas em torno das interpretacdes e da remocéo do
assentamento de seu lugar de origem, compreendo que a identificacdo desse contexto
ritualistico é de grande importancia para reafirmar a poténcia da espiritualidade e das
praticas afro-religiosas entre os escravizados da charqueada. Mais uma vez vimos que
apesar da paisagem da charqueada ter sido organizada formando “‘um dispositivo de
controle dos escravos™ (Monteiro, 2017, p. 137), a opressdo e a vigilancia ndo foram
determinantes nas territorializacdo dos africanos e afrodescendentes, os quais mantiveram
suas crencas apesar das possiveis tentativas de intimidacao e repressao.

Partindo da oOtica do opressor, o arquedlogo Vitor Monteiro (2017, p. 144)
considera a paisagem da charqueada Sdo Jodo “um elemento fundamental na
conformacéo das relagdes escravistas e para a consolidacao da escraviddo™, uma vez
que o dominio sobre os trabalhadores escravizados passava pelo controle do espaco
produtivo, das areas domésticas e de circulacdo, onde a casa grande ocupava uma posi¢ao
central e privilegiada configurando-se como um ponto de vigilancia sobre os escravos
(Monteiro, 2017, p. 137). Para o autor a posicao estratégica da senzala ao lado da casa do
feitor, do pelourinho e sob o olhar da casa grande servia como um instrumento de controle
e vigilancia sobre as praticas cotidianas desses grupos (Monteiro, 2017, p. 144). Apesar
disso, o assentamento de Orixas enterrado no chdo da senzala mostra o contrario, que essa
vigilancia era burlada, ou ainda, desafiada com o som de sino e o toque dos tambores,
pelo movimento dos corpos, pelo cheiro das ervas e das defumacdes e pela invocacdo dos
seres espirituais que protegiam e empoderava as mulheres e homens negros que
cultuavam a sua ancestralidade.

Longe de negar ou redimir a intencionalidade e a efetivacdo das praticas
colonialistas citadas por Monteiro (2017, p. 137), compreendemaos que se 0 Nosso objetivo
é conhecer e valorizar os saberes afro-diaspdricos nds precisamos nos apartar dos

discursos opressores, deixando de lado as interpretacdes influenciadas pela logica
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capitalista hegemdnica, que generaliza as experiéncias afro-diaspdricas e rejeita suas
individualidades, minimizando suas manifestacGes culturais e religiosas. Para isso,
acredito que precisamos manter a luta contra o0 preconceito e as barreiras impostas a
participacao dos coletivos afro-centrados nos processos de pesquisa, evitando as usuais
premissas epistémicas colonialistas e alheias as ontologias das comunidades locais. Caso
contrario, os arquedlogos continuardo mais interessados em falar sobre *“coisas
enterradas do que de pessoas em devir’” (Novaes, 2017, p. 26). Por isso, devemos cada
vez mais descolonizar nossas praticas cientificas e nos aproximar desses coletivos,
integrando os conhecimentos localizados (Haraway, 1995, p. 16) das pessoas negras aos
estudos arqueoldgicos promovidos nos espacos escravistas.

A virada ontologica (Sampeck & Ferreira, 2020, p. 149) almejada nessa pesquisa
consistiu, portanto, na mudanca de posicionamento e de perspectiva do olhar da
pesquisadora. Se até entdo os estudos arqueolégicos miravam 0s corpos escravizados a
partir da paisagem observada da casa grande e da senzala doméstica, nds passamos a olhar
a tal casa grande a partir da periferia, deixando-a pequena e invisibilizada numa paisagem
onde se destaca a chaminé e a caixa d’agua da antiga area de producdo, a grande e
frondosa figueira envolva por oferendas e seres espirituais, 0 arroio onde pessoas pescam
por lazer e para o sustento, para a vila que ainda hoje abriga os descendentes dos homens
e mulheres negras que um dia foram escravizados naquelas charqueadas. Assim, deixei
de procurar por “escravos” na senzala e fui em busca das histérias de Preto Velho na
periferia.

N&o sou escravo, eu fui escravizado...

Nessa tentativa de se apartar de discursos colonialistas sobre a presenca africana
no continente americano, a arqueologia vem buscando outras fontes de conhecimento,
principalmente aquela que € o suporte principal da ancestralidade africana, a oralidade,
que foi responsavel pela permanéncia de conhecimentos e de memdrias que atravessaram
0 tempo e o espaco, transformando a diaspora africana numa celebracdo de elementos
culturais que sobreviveram até os dias de hoje. Dessa forma, os arqueodlogos devem ir
além do material, buscando ressaltar “a importancia de entender a arqueologia como
contagdo de histéria para criar uma ciéncia decolonial, engajada politicamente para a
comunidade e que dé uma centralidade a nocdo de memoria” (Hartemann & Moraes,
2017, p. 26).
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Na trajetéria dessa pesquisa as memorias afro-diaspdricas foram buscadas
justamente a partir da oralidade, priorizando os conhecimentos situados de pessoas da
periferia, espaco onde a Umbanda figura como uma religido agregadora, que acolhe a
todos através do trabalho da caridade prestada pelos médiuns e as entidades espirituais.
Convivendo com essa comunidade comecei a perceber que muitas histdrias do “tempo da
escraviddo” estavam longe de serem ignoradas ou esquecidas, sendo rememoradas
cotidianamente através da incorporacédo das Pretas e Pretos Velhos.

Essa representacdo do Preto-Velho, passivel de “leitura” por uma comunidade
especifica, cumpre uma espécie de funcdo social. E ele, o preto-velho, um dos
responsaveis por manter viva uma memdria da escraviddo (com seus sofrimentos, sua
resisténcia e sua superacdo) e, concomitantemente, por auxiliar no sobrepujamento das
dores daqueles que o procuram (Rezende, 2017, p. 178).

A Umbanda é uma religido afro-brasileira predominante nas comunidades de
periferia em Pelotas. Segundo o mito fundador, amplamente difundido no Brasil, a
Umbanda surgiu no Rio de Janeiro em 1908, com o médium Zélio de Morais, quando este
recebeu pela primeira vez a manifestacdo do Caboclo das Sete Encruzilhadas, que
questionou a exclusdo dos espiritos dos negros e indigenas dos centros de mesa e
anunciou a criacdo de um novo culto, que permitiria a incorporacdo desses espiritos
auxiliando-os a cumprirem sua missao espiritual na terra, baseando-se assim em preceitos
como a humildade e a caridade, sob a qual recebeu 0 nome de Umbanda. No Rio Grande
do Sul, Ari Oro (2012, p. 357) afirma que a Umbanda iniciou em 1926 com a fundacgéo
do centro “Reino de Sdo Jorge” em Rio Grande, expandindo-se para Porto Alegre em
1932 com a criacdo da Congregacéo Espirita dos Franciscanos de Umbanda. Contudo, ao
aprofundar a analise em estudos bibliograficos sobre as origens da Umbanda e suas raizes
africanas, encontramos referéncias que questionam essa tentativa de homogeneizacao,
bem como seu papel relegado diante das demais religides de matriz africana, reafirmando
as suas similitudes aos rituais a ancestralidade praticados pelos povos africanos de origem
Banto.

A cosmovisdo dos povos Banto compartilhava a crenca que 0 mundo invisivel
governava 0 mundo visivel, estabelecendo uma comunicacdo por meio de interacdes
estabelecidas por rituais. Esses mundos se estruturavam em uma pirdmide vital, numa

hierarquia onde acima dos vivos estdo os pais, 0s feiticeiros, seus antepassados e seus
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ancestrais, e todos sdo regidos por um Deus Supremo. Especialistas em magia,
acreditavam na forca vital e em forcas malignas, por isso, para manter seu equilibrio,
obter favores e solucionar problemas, 0s povos Bantos apresentavam oferendas aos
antepassados como fumo, bebidas e sacrificios de animais. (Malandrino, 2010, p. 2,
Daibert, 2015, p. 16).

Apesar das semelhancas com os rituais e crengas Banto, essas origens sao pouco
discutidas, pois 0 senso comum costuma descrever a Umbanda como uma religido
brasileira, cujos hibridismos (intencionalmente) diluiram as influéncias africanas. No
entanto alguns estudos mais recentes (Rohde, 2009, p. 91, Giumbelli, 2011, p. 110,
Fernandes, 2015, p. 72) apontam que o ocultamento das raizes negras da Umbanda é uma
imposicao colonialista de branqueamento e ocidentalizacdo das praticas afro-religiosas.
Logo, a instituicdo de um “marco fundador” da Umbanda é uma estratégia para relegar a
trajetoria da didspora africana como constituinte de suas praticas religiosas,
invisibilizando os elementos culturais de matriz Banto'? que, antes de Zélio de Morais, ja
estavam presentes nos Calundus®® do periodo colonial (Mott, 2008, p. 92, Marcuse, 2009,
p. 6) e nas Macumbas** do século XIX (Oliveira, 2007, p. 93; Fernandes, 2015, p. 70).

Por outro lado, Emerson Giumbelli (2011, p. 112) argumenta que Se 0 processo
de institucionalizacdo da Umbanda recusa a Africa, ela ndo desaparece, pois se mantem
viva nas palavras e nas praticas umbandistas, portanto, a tentativa de branqueamento
imposta com a normatizacdo empreitada no inicio do século XX ndo suprimiu as
referéncias africanas, reconhecendo a Africa principalmente na figura do Preto-velho. Foi
justamente a busca pelo Preto Velho que me levou a seguir os caminhos da Umbanda

Cruzada, adentrando essa esfera religiosa nas periferias juntando “fragmentos” de uma

12 «0s pantos sdo um conjunto de povos que habitavam a Africa Central nas regides que hoje compreendem Angola,
Congo, Gabédo e Cabinda. Apesar das diferencas étnicas, esses povos compartilhavam o mesmo tronco linguistico: eram
falantes das linguas bantos. Essa base comum permitiu que muitos tracos culturais e significados religiosos
fundamentais fossem compartilhados entre os diferentes grupos dessa grande regido, vista hoje como um espaco
geografico menos heterogéneo do que se imaginava (Daibert, 2015, p. 10)

13405 calundus eram um tipo de ritual méagico-religioso realizado por africanos na América Portuguesa, bastante
difundido nos séculos XVII e XVIII, especialmente nas regides de Minas Gerais e da Bahia. Varios procedimentos
rituais distintos entre si recebiam por vezes a denominagéo de “calundu”, mas eles tinham em comum o fato de serem
ritos que contavam com acompanhamento musical de atabaques e com a possessao ritual por espiritos e que tinham
entre seus objetivos a adivinhagéo e a cura.” (Marcussi, 2009, p. 6)

18 upn primitiva Macumba, longe de ser um culto organizado, era um agregado de elementos da cabula, do Candomblé,
das tradicOes indigenas e do Catolicismo popular, sem o suporte de uma doutrina capaz de integrar os diversos pedagos
que Ihe davam forma. E deste conjunto heterogéneo que nascera a Umbanda, a partir do encontro de representantes da
classe mais pobre com elementos da classe média egressos do espiritismo Kardecista. Foi este Ultimo grupo que se
apropriou do ritual da macumba, impds-lhe uma nova estrutura e, articulando um novo discurso, deu inicio ao processo
de legitimacdo. (Oliveira, 2007, p. 93)
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didspora africana que se mescla na “bricolagem” étnica, cultural e ritualistica dessa
religido considerada essencialmente afro-brasileira.

A Umbanda de Linha Cruzada se mostra como uma pratica afro-religiosa mais
proxima dos Calundus e das Macumbas, populares entre os escravizados no periodo
colonial. Enquanto aos Pretos Velhos da Umbanda Branca nao lhes é permitido beber e
fumar quando estdo no mundo prestando caridade, pois 0 kardecismo considera isso
prejudicial ao seu processo evolutivo; na Umbanda Cruzada eles sdo chamados pelo toque
do tambor, com bebida e mesa farta, prestando a caridade através da doutrina, contando
suas histdrias de vida a todos que estdo presentes.

A fome e a privagdo séo as principais lembrancas do cativeiro, assim como 0s
castigos fisicos, por isso as Giras de Preto Velho costumam ser preparadas com varias
comidas e bebidas do agrado dessas entidades. A mesa € uma forma dos filhos de fé
reverenciarem e agradecerem aos Pretos Velhos, que apesar de todo o sofrimento que
passaram na terra hoje voltam para ajudar através da caridade.

Os Pretos Velhos fumam cachimbo ou cigarro de palha, gostam de beber cachaca
ou vinho e de alimentos como frango assado, linguica, farofa, ovo cozido, feijdo mexido,
bolo de milho, rapadura, entre outros. Os alimentos ofertados sdo colocados sobre uma
toalha branca no chao, e antes de comer, os Pretos Velhos dancam em volta, reverenciam
a mesa farta e agradecem aos Orixas, benzendo os alimentos com vinho e galhos de

arruda, dividindo os alimentos com todos os presentes e 0s Pretos Velhos do Conga.

Figura 1 - Homenagem ao dia de Preto VVelho na terreira de Pai Diego de lansé. Fonte: Da Rosa, 2019.
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A falange dos Pretos Velhos na Umbanda é formada por espiritos de idosos
africanos e afrodescendentes escravizados no Brasil, sdo 0s ancidos que viveram nas
senzalas resistindo a dor e ao sofrimento impostos pelo sistema escravista. Os Pretos
Velhos sdo considerados espiritos que trabalham na linha da direita, prestando auxilio
através de curas, benzeduras e conselhos, praticando a caridade a servi¢o do bem (Santos,
2007, p. 174). Ja representacdo feminina na figura da Preta Velha geralmente esta
associada ao papel materno, como a imagem da “Mae Preta” dos engenhos, carinhosa,
bondosa e devotada. Na terra foram escravizadas como parteiras, amas-de-leite,
rezadoras. Sao entidades prestigiadas pela eficacia de suas mandingas, simpatias e patuas,
ajudam mulheres gravidas, criancas, doentes e auxiliam nos problemas da esfera intima.
Contudo, poucos trabalhos centram-se na figura da Preta Velha, geralmente apenas
transpde 0 arquétipo da sua figura masculina, reproduzindo a ideia de acomodacéo e
subserviéncia, deixando de lado temas como a sexualidade, a feiticaria e a resisténcia
(Dias & Bairréo, 2011, p. 170).

As Pretas e Pretos Velhos feiticeiros, curandeiros, as benzedeiras, os quilombolas
entre outras representacdes de rebeldia, orgulho e liberdade acabam sucumbindo nessa
cosmovisdo dominante que prioriza o escravizado afrodescendente servil, humilde e
obediente. (Souza, 2006, p. 6, Dias & Bairrdo, 2011, p. 170). Mas por vezes, essas
entidades consideradas “da esquerda” ainda estdo presentes nas terreiras de Umbanda
cruzada. Os Pretos e as Pretas “Feiticeiras” fogem ao padrdo da branquitude e sdo vistos
insurgentes, agressivos e ressentidos, por isso sdo chamados “Pretos Velhos
quimbandeiros” (Bastide, 1971, p. 437).

A fé e o feitico®™ eram os principais instrumentos de resisténcia dos negros e
negras que lutavam contra a opressdo escravista. Por isso, ainda hoje a designacdo de
feiticeiro, cunhada pelos brancos de forma pejorativa para minimizar as praticas afro-
religiosas, é ressignificada pelas pessoas afro-religiosas que, quando exclamam o0s
feiticeiros, estdo reafirmando sua luta, como se este fosse um grito de resisténcia.

Preta velha Dona Maria era uma velhinha cabeca branca, que cuidava um filho de

sinhorzinho, mas te digo “Oh nega feiticeira!”” (Relato de Maria, junho de 2018).

15 «para designar a aberragéo dos negros da Costa da Guine e para dissimular o mal-entendido, os portugueses (muito
catolicos, exploradores, conquistadores, até mesmo mercadores de escravos), teriam utilizado o adjetivo feitico,
originario de feito, participio passado do verbo fazer, forma, figura, configuracdo, mas também artificial, fabricado,
facticio, e por fim, fascinado, encantado.” (Latour, 2002, p. 16).
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Povo de Preto Velho também, tudo que eles te dizem é certeiro, pode acontecer
daqui um més, um dia, daqui ha 10 anos. O que Preto Velho fala e faz ninguém mais
desfaz. Porque “Oh povo bem feiticeiro!”” (Mé&e de Santo llsa Carla Farias, junho de
2018).

A ancestralidade dos saberes africanos faz do feitico dos Pretos Velhos 0s mais
temidos e poderosos, conforme falam os praticantes de Umbanda. Com conhecimentos
antigos trazidos da Africa, o Preto Velho conhece mandingas que ndo sdo possiveis de
serem desfeitas por outras entidades, nem mesmo o temido Exu (povo da rua), pois s6 0s
ancestrais africanos compartilham desses segredos. Os Pretos Velhos sdo chamados de
milongueiros'®, pois conhecem bem as ervas e seus efeitos curativos. Por isso geralmente
sdo procurados pela comunidade para resolver problemas de saude, buscando chas,
infusdes e benzeduras. Heranca africana, esses conhecimentos medicinais curavam as
doencas e aliviavam as dores provocadas pelos castigos fisicos de pessoas escravizadas,
sendo os feiticeiros importantes agentes no auxilio dos companheiros de senzala.

E justamente o papel da ancestralidade personificada na figura do Preto Velho que
Ihe da o poder sobre as palavras, as quais sdo passadas através da oralidade, em histérias
de vida e de resisténcia no “tempo da escraviddo” contadas durante a doutrina nas
terreiras. E foi a partir dessas historias que ouvi junto aos pretos e pretas velhas nas
terreiras da periferia que comecei a observar que alguns desses temas séo transversais ao
estudo das coisas e suas temporalidades, como as suas memorias do sofrimento no
cativeiro, sobre fugas, brigas e feiticarias.

Compreendendo, portanto, os Pretos e Pretas Velhas como os ancestrais afro-
centrados que continuam vindo ao mundo fisico através da incorporagdo, que por meio
de seus cuidados seguem personificando a resisténcia de seu povo que hoje luta contra as
mazelas cotidianas da vida na periferia, e ainda, com sua doutrina atuam na preservacao
das memorias, seja da Africa ou do cativeiro, e na transmiss&o das crengas e saberes afro-
diasporicos para 0os mais novos. Nesse sentido, ao voltar a charqueada Séo Jodo fui em
busca de outras narrativas sobre o povo escravizado, as quais permanecem potentes nas

memarias das terreiras de umbanda da Vila da Palha.

16 Aquele que, entre os Negros da Africa faz ou aplica os milongos (nome com que designam qualquer medicamento
em Angola). Consultado em: https://www.lexico.pt/milongueiro/
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4. As territorialidades invisibilizadas da Vila da Palha

A Vila da Palha € uma pequena comunidade situada na divisa entre a charqueada
Sdo Jodo e a charqueada Santa Rita, no bairro Areal em Pelotas. Consiste em uma rua
sem saida com acesso pela antiga estrada da Costa, que termina as margens do arroio
Pelotas. Segundo os relatos orais 0 nome pejorativo da vila se deve as casinhas com
telhado de palha, que foram construidas pelos descendentes de escravizados apos a
abolicdo. Denominada atualmente como Avenida Augusto Saint Hilaire, em homenagem
ao naturalista francés que se hospedou na charqueada Sao Jodo no século XIX, os terrenos
se encontram em processo de regulamentacdo fundiéria desde a década de 1990.

E nesse territorio que o médium Diego Costa desenvolve seus trabalhos espirituais
no Centro Espirita de Umbanda Junco Verde, terreira que ele herdou de seu avé, o sr.
Geraldo Costa, ja falecido, onde trabalha junto de sua mée dona Vera e sua avo dona
Eloisa. Considerada a casa de religido mais antiga da vila ainda em funcionamento, ela
estd assentada num ch@o que pertence a sua familia ha varias geracdes. O terreno €
dividido entre as casas de moradia da familia e aos fundos possui um saldo preparado
para a terreira, com o conga que cultua as entidades da casa e um pequeno quarto de Santo
onde Pai Diego cuida de sua Orixa de cabeca lansa. Ele conta que entrou para a nacao ha
alguns anos, justamente porque queria aprender mais sobre as suas origens e
ancestralidade, mas seu avd cultuava inicialmente apenas os Preto Velhos e Caboclos,
incorporando depois as outras entidades da Umbanda.

Pai Diego de lansa conta que todo o entorno da casa é preparado e protegido
energeticamente, desde o portdo onde possui fundamentos enterrados, até as plantas que
também sdo alimentadas conforme as suas entidades. Na entrada do patio ja avistamos
uma pequena casinha que assenta 0s Exus guardides e todo o patio é cercado por plantas
gue ndo s6 assentam as entidades e protegem a familia, como também sdo usadas para o
preparo de banhos, chas e outros usos rituais.

A ancestralidade define a terreira de Pai Diego de lansd, desde o territdrio em que
ocupa, onde africanos e afrodescendentes escravizados nas charqueadas circularam e
deixaram suas marcas, em “coisas que 0s antigos enterraram no patio”, que Pai Diego
comenta ja ter encontrado com seu avé quando ainda era crianca, até a corporeidade da
familia, que se identifica e cultua suas raizes africanas. Podemos ver essa ancestralidade
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atuando também no devir das praticas rituais, onde quatro geracOes da familia se fazem
presente, e ainda, cultuam entidades que também atravessaram o tempo e permanecem na

Casa.

Figura 2 - Foto do Sr. Geraldo incorporado com o Preto Velho, ao lado de Pai Diego ainda crianca e sua mée Vera. Fonte: Acervo
pessoal de Dona Eloisa Costa, 1996.

Figura 3 - Foto de V& Zuza incorporado em Pai Diego e Tia Maria incorporado em Vera, iniciando o pequeno Diogo, filho de
Diego, nos ensinamentos da Umbanda. Ao fundo as pequenas Luiza e Julia auxiliando nos cuidados das entidades. Foto da autora,
maio de 2021.

Nos dias de gira a pequena Luiza de 5 anos e Julia de 15 anos, filha e sobrinha de
Pai Diego, participam da corrente, aprendem os pontos cantados e ajudam as cambonas a
servir as entidades, assim como sua irma Viviane que ajuda no preparo dos alimentos e
da mesa nos dias de festa. A mée Vera faz a frente da terreira ao lado de Pai Diego e avo
Dona Eloisa até pouco tempo era a principal cambona. Atualmente Dona Eloisa passou o

papel para as netas, mas segue acompanhando e orientando todo o ritual que acontece na

~J
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casa, sempre sentada em sua cadeira que fica no canto da terreira, em frente ao quarto de
santo e abaixo de um quadro de Ogum, local em que os filhos da casa véo para lhe pedir
a bencdo e todas as entidades que chegam na terra vao para lhe saudar, reverenciando a

grande matriarca.

Figura 4 - Foto da matriarca Dona Eloisa na festa de encerramento de ano da terreira. Foto da autora, dezembro de 2019.

Embora Pai Diego de lansa esteja no comando da terreira, ele esta cercado por
quatro geragdes de mulheres que junto a ele desenvolvem o trabalho meditnico e lhe dédo
a base de seus fundamentos. Quando perguntei a ele por que recebeu a lideranca de
heranca, ele disse que isso ndo foi uma imposi¢do, mas que aconteceu naturalmente pois
sua mae Vera ndo quis assumir a responsabilidade sozinha, ja que também trabalha, cuida
da casa dos filhos e netos. Sua irma Viviane também se divide entre o trabalho e o cuidado
dos filhos pequenos. Ele por ter mais tempo e mobilidade, acabou assumindo as
obrigagdes com a terreira, 0 cumprimento das obrigagdes e o atendimento ao publico para
a caridade.

Ele conta que sua avé Eloisa sempre foi a cambona, um papel que ele afirma ter
tanta importancia quanto o do médium que incorpora, pois é preciso ter alguém com
conhecimento e sabedoria para segurar a casa quando todos os médiuns estdo em transe.
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“A cambona é a maior feiticeira”, falou Pai Diego, pois conhece todos os segredos e
mandingas das entidades, enquanto 0 médium “apaga” e ndo lembra depois 0 que foi
falado. Com amor e respeito a sua ancestralidade, Pai Diego de lansd sempre reforca a
importancia dos ensinamentos de sua avd, falando que sempre, para qualquer coisa,
recorre a ela para pedir permissao, tirar suas duvidas e perguntar se esta fazendo o certo.
Foi na terreira de Pai Diego de lansd onde eu pude acompanhar e conhecer um pouco
mais sobre a doutrina e os fundamentos dos Pretos Velhos, principalmente pelas méos do
V0 Zuza, que me abracou'’ e passou a me orientar sobre como “mexer” nas coisas dos
pretos com cuidado. Quando vem ao mundo ele sempre diz que meu trabalho é pesado,
pois estou sempre desenterrando as coisas e alguns pretos ndo gostam que mexam com
eles.

O Preto Velho V6 Zuza é uma entidade muito antiga e rara, contou Pai Diego,
pois veio da Africa. Ele ja cuida da familia ha muitos anos, pois antes de vir em Pai Diego
ele ja incorporava em seu avé Geraldo, quando tinha permissao da Preta Velha V6 Maria.
Pai Diego conta que V0 Zuza ¢ uma entidade “pesada” e gosta muito de beber cachaca,
por isso quando seu av0 ja estava mais velho, VO Maria ndo o deixava chegar com
frequéncia. Um dia na terreira V6 Zuza, incorporado em Pai Diego, disse que preparou
“esse meu” desde que ele estava na barriga de sua mae, pois sabia que teria um médium
forte para poder atuar na terra. Ao falar isso o Preto Velho chamou Vera, mée de Pai
Diego, Ihe pegou pela méo e repetiu as palavras, ela sorriu confirmando a histéria.

V& Zuza é um Preto Velho de Xapana que nasceu na Africa, onde foi um poderoso
guerreiro, 1a ele também aprendeu os “segredos” da religido, por isso sempre fala que é
um grande feiticeiro. VO Zuza possui um arquétipo diferente das entidades que
comumente costumam se apresentar como um idoso curvado e cansado. Ele tem postura
firme e quando chega na terra solta um grito forte e bate o pé no chéo, depois senta em
seu banco e ali conta suas historias, fumando e tomando sua cachaga pura, 0s quais Sao
seus instrumentos de trabalho, conforme ja contou vérias vezes durante a doutrina, onde
fala sobre o “tempo da escraviddo” ensinando licbes de resisténcia, de como ele
enfrentava os brancos para resistir aos castigos e proteger seus irmaos de senzala.

Em suas historias V6 Zuza conta que no tempo do cativeiro ele sempre tinha a sua

cachacga escondida, pois quando sabia que ia apanhar ele ia Ia e bebia, pois assim

E “Abracar” na religido significa passar a cuidar da espiritualidade do filho.
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“amortecia o lombo” para tomar as chicotadas. Orgulhoso, afirma que nunca aceitava 0s
castigos de forma passiva, falando de varias das mandingas que fazia para derrubar
aqueles que Ihe oprimiam: “eu apanhava, mas eles tambeém levavam”. Em doutrina ele
nos contou que uma vez enterrou uma galinha viva junto com os panos do feitor e alguns
feiticos, enquanto a galinha morria o feitor definhava junto.

Um dia perguntei a ele sobre a sua histdria, ele disse que algumas coisas ficam
confusas porque ele ja viveu na terra ha muito tempo. Por isso possui poderes e transita
entre os Orixas pelo quarto de Santo, dizendo que foi a pedido dele que Pai Diego
procurou o Batuque, pois isso Ihe fortaleceu ainda mais. Ele contou que foi um grande
guerreiro na Africa, por isso, quando teve oportunidade fugiu para o quilombo, pois em
sua vida nem sempre esteve no cativeiro. Sua missao na terra era ajudar seus irmaos, por
isso aprendeu muito sobre as ervas, fazendo chas e unguentos para curar as feridas e
doencas dos escravizados que apanhavam ou fugiam.

Certo dia durante a doutrina aos filhos da casa ele contou sobre como cultuava os
Orixas no seu tempo, dizendo que como os senhores ndo podiam ver eles precisavam
esconder ou disfarcar. Por isso usavam as pedras para assentar os Orixas, pois 0s brancos
olhavam e achavam que era sO enfeite, também faziam coisas com barro para deixar
enterradas ou usavam as protecdes junto ao préprio corpo. Tudo tinha que ser muito
disfarcado e escondido, pois se 0s senhores 0s pegassem eles iam para o tronco.

Os ensinamentos de V6 Zuza nos levam a refletir ndo sé sobre as memarias do
cativeiro e da resisténcia dos escravizados, mas também sobre as nossas praticas no
campo da arqueologia, onde muitas vezes desenterramos coisas que para 0 povo que 0
enterrou ndo sao apenas coisas, sdo poténcias vitais de Orixas e entidades, ou mesmo,
instrumentos de demandas e feiticos enterrados com intencionalidade, portanto, nao
devem ser tocados ou mexidos sem a devida permissdo. Por essa razdo, os estudos que
realizamos em sitios arqueoldgicos da diaspora africana podem ser vistos pelo povo de
religido, assim como pelo préprio mundo espiritual, como perturbacdes em solos sagrados
da ancestralidade, lugares de morada das Pretas e Pretos Velhos. Por isso deveriamos
sempre nos orientar a partir de suas histérias e pensar que, antes de buscar por evidéncias
de grupos escravizados, devemos sentir a energia e pedir agd ndo s6 aos Orixas, mas

também aos Pretos Velhos.
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5. A Paisagem da Charqueada Sdo Jodo na perspectiva da periferia

Quem ¢ aquele velhinho

Que vem no caminho andando divagar
Com seu cachimbo na boca

Chupando a fumaca e saltando no ar...
Ele é do cativeiro ...

Ele é mirongueiro...

Ponto de Preto Velho

A partir das histérias de V6 Zuza e dos ensinamentos que comecei a compartilhar
na terreira da familia Costa na Vila da Palha, passei a observar as territorialidades da
Charqueada S&o Jodo a partir de novas perspectivas, analisando os elementos invisiveis
e invisibilizados daquela paisagem que ainda podem guardar memorias e resquicios das
praticas afro-diaspdricas dos escravizados que vivenciaram aqueles espacos.

Desde os primdrdios da ocupacao da vila até os dias atuais, seus moradores se
territorializam pelos campos que um dia abrigaram as instalages da &rea de produgéo da
antiga charqueada. Mesmo com a construcdo de um grande muro de concreto no inicio
da década de 1990, que passou a delimitar e esconder a vila da vista da casa grande,
homens, mulheres e criancas transitam por aquele espaco, para andar de bicicleta, passear,
correr, brincar, tomar chimarrao, pescar, enfim, embora todos saibam que se trata de uma
propriedade privada pertencente aos atuais donos da charqueada, aquele espaco faz parte
dos devires e das memorias dos moradores do entorno.

Observando esses campos ainda a partir dos olhares afro-religiosos, esse espaco €
muito mais do que uma area de lazer, ela abriga Orixas e entidades espirituais que sdo
cultuados desde os tempos da escraviddo. As margens do arroio podemos sentir a
presenca das Orixas das aguas, Oxum mée da agua doce, mas também a grande mae
lemanja. Nas matas fechadas, presentes nos limites da propriedade, irradia as energias de
Oxossi, de Ogum e dos caboclos das matas. Os gramados abertos guardam a vez com
oferendas aos Ibejis (Cosme e Damido) e em todos os espacos € possivel ver trabalhos e
oferendas aos Exus e Pomba-Giras, pois estes respondem em diferentes lugares de acordo

com a sua linha de atuacéo (por exemplo dguas e matas).
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Ao andar pelos campos ndo conseguimos avistar a charqueada Sao Jodo, pois a
sede é cercada com vegetacdo que recobre todo o seu entorno. O que se destaca na
paisagem é a grande chaminé e uma antiga caixa d’agua, resquicios do espaco de
producéo de charque. Ao centro do campo, um pouco mais afastado do arroio, o destaque
é para a majestosa figueira centenaria, que fascina o olhar de quem chega emanando uma
energia que nao passa despercebida.

As Figueiras (Ficus cestrifolia) sdo arvores de grande porte que figuram como
importantes indicativos arqueol6gicos na paisagem, destacando-se em contextos
escravistas e quilombolas como marcadores mnemaonicos de antigos locais de habitagéo
(Damin, 2015, p. 24), ou mesmo por seus aspectos magico-religiosos (Carvalho, 2012,
2018). De acordo com o Dicionario de Historia da Africa (Lopes, 2017, s/p), as arvores
sempre desempenharam um papel simbolico importante na tradicdo africana, como um
indicio de soberania. De acordo com a cosmologia de diversos povos africanos, bem como
entre seus descendentes na Ameérica, as arvores sdo associadas a espiritos de
antepassados, representando um simbolo de autoridade que faz a mediagdo entre os
espiritos ancestrais e 0s vivos, podendo ““proteger ou causar maleficios aos humanos,
devendo, por isso, ser invocados, reverenciados e receber oferendas apropriadas aos pés

ou mesmo dentro das arvores que os simbolizam™ (Lopes, 2017, s/p).
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Figura 5 - Mapa da Charqueada S&o Jodo demarcando o local da figueira e a terreira de Diego de lansa. Fonte: Rosa, 2019.
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Ao chegar na grande figueira e pedir licenga aos Orixas e entidades ali presentes,
é possivel perceber a presenca de varios vestigios ritualisticos, como velas, garrafas de
cachaca, vinho e champagne, tagas, cigarro, entre outros, indicando seu uso para
trabalhos, principalmente de Exu e Pomba-Gira. Por isso, em agosto de 2019 pedi para
Pai Diego de lansd me acompanhar até o campo e me falar sobre o povo que mora na
figueira. Chegando I& perguntei: Quem é que responde na figueira, nessa figueira?

Na raiz € Ogum, principalmente Ogum Avagd, aqui a gente faz muito servico pra
Ogum Avaga no meio da figueira, porque parece as cobras, a casa das cobras. Pra cima a
mde lansd também responde. A gente lida mais pro lado dos Exus, por isso que a mae
responde no topo da figueira. E como se fosse a escala, na volta os Exus, 0 Exu Maioral,
que é um dos Exus mais antigos e a Milongueira que ¢ a Pomba-gira das matas. Ela
responde muito porque é filha de lansd. Mas é melindroso de mexer com ela. (Relato do
Pai-de-santo Diego de lansd em agosto de 2019).

Falei para ele que estava surpresa em saber que lansd também respondia na
figueira, pois sabia de outros dominios como o bambuzal, mas até entdo ninguéem havia
mencionado a atuacdo dela nas figueiras. Entdo ele explicou:

A lansd Dird que é a dona do buraco, a dona do balé, o pessoal cuida muito dos
Exus na figueira e esquece dela, porque traz muita alma pra volta deles, ai ela fica ai, a
Dird, a Baruque, porque tu vé que vira um buraco de balé. Quer mais Egun que aqui na
volta? Ai fica ela la em cima cuidando deles. Tu sente a Dird, podia ser outra lansd, mas
tu sente porque ela é muito gelada e tu sente eles na volta, e 14 ta ela, ndo sai. (Relato do
Pai-de-santo Diego de lansd em agosto de 2019).

Como a maioria dos trabalhos ritualisticos presentes no entorno da figueira séo
para 0s Exus, perguntei para ele da relacdo da arvore com essas entidades.

A figueira em si é dos Exus, “se balancar a figueira cai os Exus”8, de dia onde
eles se escondem, na figueira, eles ficam tudo escondido. Mas Preto velho fazia muito
servigo na figueira, eles usam muito a figueira, porque era onde eles se reuniam (Relato
do Pai-de-santo Diego de lansa em agosto de 2019).

Ao mencionar o Preto Velho, falei a ele que ja tinha escutado que a figueira é dos

Pretos Velhos, inclusive na terreira ja tinha presenciado o V6 Zuza falando a um dos

18 Referéncia ao ponto cantado “Balanca a figueira(Exu).”
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filhos para fazer um trabalho pedindo ao final “deixa 14 na minha figueiral!”, entdo Pai
Diego de lansa explicou a relacdo de ancestralidade que existe entre as figueiras e Pretos
Velhos, pois a préatica de fazer os rituais sob a copa dessas grandes arvores € uma heranca
desses ancestrais.

Era do Preto VVelho porque eles cultuavam os Orixas aqui, depois que vinham, mas
eles cultuavam muito Exu, faziam ele trabalhar. Ai ficou a figueira do Preto Velho, mas
ndo, eles cultuavam. (Relato do Pai-de-santo Diego de lansd em agosto de 2019).

As palavras de Pai Diego remetem as memdrias sobre 0s negros escravizados que
buscavam a figueira para invocar os espiritos e fazer seus rituais, por isso, ainda hoje essa
arvore possui um papel importante para a comunidade afro-religiosa local, pois além de
morada de Orixas e entidades espirituais € um lugar que materializa as memorias da
ancestralidade dos homens e mulheres que buscavam alentos para a vida sofrida que
levavam no trabalho arduo das charqueadas. Por isso, mesmo com todas as barreiras que
foram impostas ao longo dos anos para que os moradores da Vila da Palha ndo entrassem
no campo®®, como muros, cercas e placas indicando “Entrada Proibida”, esse espaco

sempre foi reterritorializado pelos usos fisicos e espirituais da comunidade do entorno.

Figura 6 - Pai-de-santo Diego de lansa na figueira dos campos da charqueada S&o Jodo, em Pelotas. Fonte: Rosa, 2019.

1o “Campo” é a forma como todos os moradores se referem a esse lugar que antigamente era o espaco fabril da
charqueada.
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As narrativas de Pai Diego de lansd sobre a figueira nos mostram como 0S
conhecimentos e saberes afro-diaspdricos se tornam multitemporais através da oralidade.
Apesar de jovem, o atual Pai de Santo nasceu e cresceu ouvindo historias sobre 0s seus
ancestrais, cultuando-os junto a sua familia. A poténcia de suas palavras vai além de sua
autoridade religiosa, pois é legitimada pelas territorialidades de seus antepassados que
rememoraram a ancestralidade cotidianamente nos seus ritos e devires pelo entorno da
charqueada.

Por fim, o objetivo aqui ndo € procurar uma linearidade temporal ou uma
associacao essencialista da familia Costa com os escravizados da charqueada, pelo
contrério, é justamente alertar para as relagbes mneménicas, sensoriais e cognitivas que
as comunidades da periferia estabelecem com esses espacos, que se fazem importantes
para a sua ontologia ndo apenas por uma conotacdo de historicidade, mas sim por seus
usos e ressignificacBes simbolicas e ritualisticas, que seguem cultuando e alimentando o0s
seres espirituais que se manifestam nos diversos dominios naturais, como o0 arroio, as
matas e a propria figueira preservada nos campos da antiga charqueada, os quais também
atuam como “axés plantados” e que, ainda hoje, sdo invisiveis e invisibilizados aos

olhares colonialistas.

6. Considerac0es Finais

A arqueologia da Diaspora Africana € um campo de atuacdo amplo e complexo,
que ainda carece de espacos de analise e discussdo na cidade de Pelotas, principalmente
no que tange aos estudos dos espacos de moradia dos escravizados, ja que muitos dos
estabelecimentos escravistas ainda sdo propriedade da elite, a qual ndo tem interesse em
promover pesquisas que ndo tenham por objetivo enaltecer o seu passado “ilustre”.
Apesar disso, esse artigo procurou demonstrar que a arqueologia pode ir além das
narrativas centradas na materialidade das senzalas, principalmente quando deixamos de
lado as praticas cartesianas e academicistas, formadas a partir de moldes epistemoldgicos
excludentes que se distanciam do conhecimento localizado das pessoas que vivenciam e
constroem a histdria cotidianamente.

A partir do olhar da periferia e da ancestralidade africana personificada na figura
das Pretas e Pretos Velhos foi possivel “ver” a paisagem da Charqueada S&o Jodo de outra

perspectiva, contada a partir de outras narrativas que ndo estéo interessadas em reproduzir
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0S mecanismos de opressdo e vigilancia, que todos sabemos que foram impostas aos
africanos e afrodescendentes escravizados, mas sim através das historias de resisténcia e
resiliéncia que ainda hoje sdo necessarias para a sobrevivéncia dos saberes da diaspora
africana entre seus descendentes. Portanto, n6s arquedlogos também devemos procurar o
nosso “lugar de fala” e de aprendizado junto ao povo afro-religioso, pois a poténcia de
seu mundo espiritual e seus conhecimentos nem sempre estardo materializados da forma
CcOmo procuramos, 0 que ndo a torna menos vivas ou importante de serem “gritadas na
terra”.

Eparrey Oya! Agé Vo Zuza!
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