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RESUMO

Esse é um estudo sobre a lingua-de-santo, na qual igualmente é conhecida
como giria de santo que é uma linguagem falada pelos/as religiosos/as afro-
brasileiros/as. Essa linguagem foi assunto de pouquissimas investigacbes. E
tentando compreendé-la desenvolvemos uma observacdo etnografica. Assim,
averiguamos que a lingua-de-santo resulta de amalgamagdes entre linguas
africanas e portuguesa e que essa linguagem delimita a comunicagéo entre
religiosos/as e divindades afro-brasileiras, e tal € sua veeméncia que dizem
“sem a lingua-de-santo coisa nenhuma pode ser feita”, ou como diz a elocugéo
que nomeia essa dissertacao, “Kosi Fala, Kosi Orixa”, isto €, “Sem Falar, Sem

Orixa”.

Palavras-chave: religides afro-brasileiras, lingua-de-santo, linguas africanas e

portuguesa.



RESUMEM

Teniendo en cuenta que en Brasil, las contribuciones de las lenguas africanas
a la lengua portuguesa ha sido menospreciado, investigamos la "lengua del
santo" en el que también se conoce como "la jerga del santo", que es la lengua
hablada por los/las religiosos/sas de origen africana y/o afro-brasilefios/as.
Intentamos comprender los aspectos de los contactos de las lenguas africanas
y el portugués en Brasil, vemos como este lenguaje se habla en estas
comunidades. Y procedimos una investigacidn etnografica. Por lo tanto,
encontramos como resultados que la "lengua del santo" es la reunién las
lenguas africanas y el portugués en Brasil, que puede ser hablada, recitada,
cantada o estar encantada, también delimita la comunicacion entre
religiosos/as y las deidades de origen africana y/o afro-brasilefios/as. En vista
que la palabra “Kosi” puede ser traducida como ausencia y/o privacion y que
“Orixa” nombra las deidades que representan los elementos de la naturaleza
y/o ancestrales divinizados, es lo mismo que decir, "Sin hablar, sin orixa" o
"Kosi Haba, Kosi Orixa". En otras palabras, una referencia al proverbio, al
"Owe" popular, "Kosi Ewe, Kosi Orixa" que significa integramente "Sin Hoja, sin

Orixa".
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INTRODUGAO:

Fotografia: “Quebra cabaga espalha semente, “fala na lingua que fala a gente”.

2018. lle Axé Oju Ogun Funmilaiyé. Foz do Iguagu, Brasil.

Essa dissertagdo, ao mesmo tempo reflexdo sobre as linguas africanas
e portuguesa no Brasil, indagagdo sobre os falares e cantares dos caboclos
nas religides afro-brasileiras, engoda & conhecer ou a reconhecer a lingua-de-

santo e seus vocabulos em compéndio. Mae Marina, nossa méae-de-santo e
10



conspicua da lingua-de-santo, nasceu a setenta e cinco anos, em S&o Paulo,
Brasil, pelas maos de uma parteira afro-brasileira que falava fluentemente
loruba, mas ela mesma nao falou nada nos primarios anos de existéncia e nem
mesmo chorava, o que preocupava muito sua familia, mas sua méae e sua avo
a conduziram para uma comunidade religiosa de encantaria e la ela foi sarada
e pode enfim falar, ainda na infancia apendeu muitas palavras em linguas
africanas principalmente escutando quando os/as velhos/as cantarolavam
acalantos, na mocidade ja havia assistido inumeras divindades afro-brasileiras
conversarem com seus/as filhos/as, mas somente amadurecida desvendou que
os acalantos entoados na meninice eram em veridicidade “Adura” que sao as
preces afro-brasileiras, igualmente que as palavras africanas que aprendera
outrora significavam “Iba” que sdo saudagdes as divindades e os dialogos que
escutara antigamente constituiam efetivamente de “Oriki” que séo evocagdes,
“Korin” que s&o cantigas e de “Owe” que s&o provérbios lorubas, mas € na
senilidade que Mae Marina nos ensina que “Of6” sdo os encantamentos e que
“Kosi Of6, Kosi Orixa”, ou seja, “Sem falar, Sem Orixa”, anedota comum entre
os/as religiosos/as afro-brasileiros/as e que nomeia essa dissertagao.

Comecei a pesquisar religides afro-brasileiras em 2012, tinha acabado
de ingressar na Universidade Federal da Integragcdo Latino Americana - UNILA,
estava lendo muitos textos etnograficos e prontamente me vi arrebatado pelos
sons, imagens, cheiros, tatos e gostos afro-brasileiros, entre os rios Iguagu e
Parana, na triplice-fronteira entre Brasil, Paraguai e Argentina, fiquei
insurrecionado com os ataques de intolerancia e racismo religioso e entendi
que uma etnografia s6 seria possivel com uma longa convivéncia com

aqueles/as que com o tempo me escolheram e me acolheram como filho-de-
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santo — essa etnografia eu ainda ndo escrevi porque o trabalho de campo
ainda esta em andamento — mas enquanto isso, desenvolvi alguns trabalhos
com engajamento e afetagcdo obviamente, pois o trabalho do antropdlogo
decorre pra mim como uma amalgamacgéao entre os conhecimentos e modo de
vida dos/as religiosos/as afro-brasileiros/as, minha cartilha como dizem é uma
s, os/as religiosos/as nomeiam de caderno de axé aonde anotam suas
informagdes misticas/religiosas e os/as antropologos chamam de caderno de
campo aonde registram suas observagdes, assim minha cartilha é uma so,
caderno de campo e de axé ao mesmo tempo e indissociavelmente.

Essa introdugéo alvitra-se, assim dar alguns subsidios imprescindiveis
para conduzir os/as ledores/as minimamente interessados nessa lingua que “é
de santo, mas nem tanto”, como diz a anedota afro-brasileira, igualmente que o
cantico que aqui nos toa como epigrafe e na qual responderemos com outra
cantiga — seguindo os exemplos das disputas de versos que os caboclos e
religiosos/as chamam de sotaque — “laia eu n&o sei ler / laia quero aprender /
Me empreste sua cartilha / Que eu também quero saber / E A, é um B, é um A,
€ um B € um C (...)", aludindo assim, nossa miudeza pubere ante aos/as
velhos/as religiosos/as, insignias afro-brasileiras, cujos seus pensamentos
arriscaremos dar as caras e versejar.

As chamadas contemporaneamente de religides de matriz africana ou
afro-brasileiras estabeleceram-se em numerosos estados do Brasil e em
diferentes épocas e com nomes diferentes, sdo descendentes das praticas
culturais principalmente dos/as sudaneses/as, daomeanos/as e bantos/as, mas
também de outros grupos africanos/as, que entre os séculos XVI e XIX foram

descolocados/as e escravizados/as no Brasil. Entre as religides afro-brasileiras,
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estdo, o Babacué no Para, Batuque no Rio Grande do Sul, Tambor de Mina no
Maranhado e Para, Xangd no Pernambuco, Cabula no Espirito Santo, Catimbo
no Pernambuco e Paraiba, Toré no Sergipe, Xamba no Alagoas, Pernambuco e
Piaui, Culto aos Egunguns na Bahia, Encantaria, Terecd, Mata ou Encantaria
de Maria Barbara Soeira no Piaui, Maranhdo e Para, e a Jurema, Quimbanda,
Candomblé e Umbanda em todo Brasil (Carneiro, Edson. 1937 [2008]; Landes,
Ruth. 1967; Bastide, Roger. 1978; Verger, Pierre. 2002; Albein, S. Joana. 2008;
Gongalves da Silva, Vagner. 2015; Goldman, Marcio. 1984).

Entre essas religides, em maior ou em menor medida, miticamente ou
nao, adquiriram elementos das religides europeias cristds, das religides
indigenas brasileiras e da mesma maneira das religides islamicas de diversos
lugares. E a lingua-de-santo igualmente conhecida como giria-de-santo &€ uma
linguagem falada por esses/as religiosos/as afro-brasileiros/as que concerne
em si, principalmente, palavras das linguas africanas, sudanesas, daomeanas,
bantas e estruturalmente as palavras da lingua portuguesa (Povoas, Ruy. 1985;
Pessoa de Castro, Yeda. 2001; Petter, Margarida. 2015)

Sublinhamos que diante dos processos de invisibilidade da producéao
cientifica das mulheres na academia, escolhemos citar os nomes completos
das autoras e autores nas referéncias bibliograficas, principalmente para
visibilizar os trabalhos realizados por mulheres, visto que, na maioria das
vezes, sS40 0s sobrenomes que as representam e comumente tratam-se de
sobrenomes masculinos e que habitualmente advindos dos seus companheiros
ou coOnjuges. Acreditamos que os sobrenomes nao dao conta de demonstrar
que os trabalhos foram produzidos por mulheres. E, considerando que a norma

padrdo indica que seja utilizado apenas o sobrenome em letras maiusculas,
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ano e pagina como referéncia em citagcdes diretas e indiretas em textos
académicos, como por exemplo: “SILVA, 2017: 65, acreditamos ser importante
adaptacdo a essa norma e fazer uma excegéo a regra. De tal modo, nossas
referéncias serdo indicadas da seguinte maneira, “Silva, Maria da. 2017: 657,
dessa forma incluimos os nomes das autoras e autores e mantivemos seus
sobrenomes acompanhados para possibilitar ou visibilizar aos/as leitores/as
que tratam-se de textos que foram escritos por mulheres e quando for o caso
por homens.

No capitulo 1 - “Que lingua € essa que ndo € pura?”, discutiremos
algumas das questdes sobre os contatos das linguas africanas e portuguesa no
Brasil, que estdo involucradas a escravizacdo de africanos/as, que teve inicio
em 1502 e escravizou cerca de 3.500.000 pessoas e terminou em 1860
(Mattoso, Katia Mytilineou de Queirés. 2001), intencionamos evidenciar as
contribuigdes e os tragos linguisticos afro-brasileiros ou africanos na linguistica
brasileira e por fim discutiremos determinados esforcos do colonialismo para
menosprezar a relevancia das linguas africanas e dos/das afrodescendentes
no Brasil.

No capitulo 2 - “O que € a lingua de santo?”, tentaremos responder essa
pergunta, considerando é uma linguagem religiosa afro-brasileira e que envolve
por exemplo, as saudacgdes, pedidos de licenca, pedidos de bencao, pedidos
para comer, nomes do parentesco religioso, nomes dos espagos do terreiro;
nomes dos objetos e utensilios, dancas e ritmos e ou toques das divindades;
cantigas, rezas, detalhes das cerimdnias religiosas e os jogos divinatérios.

No capitulo 3 - “O que cantam os caboclos?”, indagamos sobre os

caboclos que sdo espiritos e encantados afro-indio-brasileiros que podem

14



conversar por muitas formas nas religibes de matriz africana. Dentre os
registros linguisticos mais notorios, entre caboclos e religiosos/as, esta o
“sotaque”. Diferente sua acepgao corrente como variagao linguistica, o sotaque
enquanto categoria nativa nomeia uma situagdo em que alguém, religioso/a ou
caboclo em possessdo de seu corpo, desafia outro/a religioso/a ou caboclo a
responder o que foi cantado ou falado. Esse desafio em forma de bravata
estabelece um dialogo, uma alternancia entre cantadores/as. As respostas
devem ser feitas em forma de improviso ou com cantigas ja conhecidas.
Alguns/mas consideram o sotaque uma forma de disputa, uma briga em si.
Para outros/as o sotaque dramatiza um conflito encenado como uma alegoria e
que abre a possibilidade de versejar.

As fotografias dispostas nessa dissertagdo foram realizadas no llé Axé
Oju Ogun Funmilaiyd, entre 2016 e 2018, consideramos que s&o fragmentos
dos nossos diarios de campo, ou, melhor, sdo fragmentos do nosso campo,
frequentemente davamos algumas dessas fotografias aos/as religiosos/as e
elas suscitavamou conversas eminentes, considerando que algumas tematicas
ou questdes sao dificeis de circunstanciar ou pormenorizar, essas fotografias
puxavam conversa e incutiram minhas escutas aos testemunhos e deposicoes,
que igualmente contribuiram e favoreceram as conversas sobre algumas
cantigas que muitas vezes sédo segredadas ou silenciadas, como perquiriremos
no capitulo 3 - “O que cantam os caboclos?” Assim, nessa dissertagado alguns
fragmentos de cantigas dao nome as fotografias que funcionam como epigrafes
no inicio de cada capitulo, esses trechos sédo retomados e explicados longo
dessa dissertacao.

“Abre-te campo formoso, abre-te campo formoso,

15



Cheio de tanta alegria, cheio de tanta alegria”

“Quando nessa casa entrei eu louvei Maria,

Quando nessa casa entrei eu louvei a luz dia”

“VYou abrir minha Jurema, vou abrir meu Jurema3,

Com licenga de mamé&e Oxum e de nosso pai Oxala”

(CANTIGAS DE ABERTURA)

16



1. QUE LINGUA E ESSA QUE NAO E PURA?

Fotografia: “Quando i6 tava na minha tera / 16 chamava capitdo / Chega em

tera dim baranco / 16 me chama Pai Jodo”. 2018. l1é Axé Oju Ogun Funmilaiyo.

Foz do Iguagu, Brasil

a) 1500:1600

Nesse capitulo discutimos algumas questdes concernentes aos contatos

estabelecidos entre a lingua portuguesa e as linguas africanas no Brasil e

17



mencionaremos alguns tragos linguisticos e contribuigdes afro-brasileiras para
a formacgéao da realidade linguistica brasileira.

No século XVI quando os colonizadores portugueses chegaram ao Brasil
os grupos indigenas da costa que falavam linguas provenientes do tronco tupi
ja possuiam ou eram capazes de comunicar-se em uma lingua comum
derivada do tupinamba, ficou conhecida como “lingua da costa” ou como
‘lingua geral” — e também foi o usitada pelos portugueses para comunicar-se
com os/as indigenas e para subordina-los/las ao trabalho na extragdo de pau-
brasil e posteriormente ao cultivo de cana-de-agucar, tabaco e algodao. Cabe
salientar que, embora a m&o de obra indigena tenha sido coercitiva e
violentamente empregada ao longo da colonizagdo, a escravizagao indigena
sempre foi proibida no Brasil, a ndo ser por motivo de “guerra justa”, ao
contrario da escravizagao africana — os Jesuitas também utilizaram a lingua
geral para o processo catequizagdo dos/das indigenas e até mesmo chegaram
a escrevé-la a partir do modelo da gramatica portuguesa e traduziram muitos
textos, principalmente os religiosos. Nos séculos XVI e XVII, os bandeirantes
propagandearam a lingua geral na parte interna do Brasil, isto €, nas regides
distanciadas da costa brasileira, como por exemplo, as regides de Minas
Gerais e do Centro-Oeste. Essas expedi¢gdes denominadas como bandeiras
mobilizavam colonizadores, indigenas e seus descendentes mestigos, que
buscavam pedras e metais preciosos, aprisionar escravizados/as fugitivos/as e
aprisionar indigenas Entre meados do século XVI e XVIII, com ciclo econémico
conhecido como o “Ciclo do Acucar”, enquanto em Sao Paulo, no Maranhao e
no interior do Brasil a lingua geral predominava, na Bahia e em Pernambuco e

a lingua portuguesa sobrepujava e influenciava outras regides relacionadas ao

18



“Ciclo do Agucar’. O aumento de mao de obra africana escravizada nos
engenhos de agucar e nas cidades acgucareiras foi o principal motivo pelo
aumento do numero de falantes de portugués — concerne acentuar que os/as
africanos/as eram impedidos/as de falar suas linguas africanas e que, no
entanto eram obrigados/as a falar a lingua portuguesa — possivelmente os/as
africanos/as escravizados/as tiveram contado com a lingua geral, mas, com a
diminuicdo da presenca indigena nas cidades agucareiras, os/as
escravizados/as passaram a ter contato apenas com a lingua portuguesa. Com
os lucros do “Ciclo do Agucar” e com trafico de africanos/as escravizados/as,
os/as ricos/as escravagistas e agucareiros/as que eram uma minoria que
detinha o prestigio e o dominio sobre o grupo social despertaram seus
interesses em demonstrar elegancia, requinte e expressao de gosto estético. E
assim falar a lingua portuguesa passou a ser significante de elegancia, requinte
e de expressdo de gosto estético para os/as missionarios/as, politicos/as,
escravagistas e ou agucareiros/as (Lucchesi, Dante; Baxter, Alan N.; Ribeiro,
llza. 2009).

A escravizagao de africanos/as no Brasil que também é conhecida como
escravidao, escravismo ou escravatura foi um sistema de relagdes sociais e de
producdo de bens de consumo. Para Katia Mytilineou de Queirés Mattoso, em
seu livro “Ser escravo no Brasil” de 2001, aludiu que o processo de
escravizagdo de negros e negras no Brasil teve inicio em 1502 escravizou
cerca de 3.500.000 de africanos e africanas e terminou em 1860. Nesse
processo de escravizagdo, os portugueses, do mesmo modo que outros
europeus deslocaram para o Brasil, no século XVI, no decurso do “Ciclo da

Guiné”, os/as sudaneses/as, principalmente os/as lorubas, os/as Jejes e os/as
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Fanti-Ashantis. No século XVII, no decorrer do “Ciclo da Congo e da Angola”,
deslocaram os bantos, essencialmente os/as congoleses/as e os/as
angolanos/nas. No século XVIII, ao longo do “Ciclo da Costa da Mina”,
deslocaram, mais uma vez os/as sudaneses/as e com esse ciclo
desenvolveram concomitantemente o “Ciclo do Benim”. E, no século XIX, no
derradeiro ciclo, deslocaram africanos/as de muitos lugares, mas,
principalmente, os/as procedentes de Angola e de Mogambique (Mattoso, Katia
Mytilineou de Queirds. 2001).

Yeda Pessoa de Castro, em seu livro “Falares africanos na Bahia: um
vocabulario afro-brasileiro” de 2001 e Margarida Petter no livro “Introducéo a
Linguistica africana” de 2015, consideraram que as linguas africanas que
chegaram ao Brasil sdo originarias, principalmente de trés extensdes
longitudinais, a primeira € a da costa africana, que estende-se desde o Senegal
até a Nigéria; a segunda € a banto que compreende a atual Angola, Congo e
Mogambique e a terceira é a da regido oeste africana na parte oriental da
Costa do Marfim, sudeste de Gana, Togo, Benin e sudoeste da Nigéria (Pessoa
de Castro, Yeda. 2001; Petter Margarida Marina Toddoni. 2005).

Foram deslocadas até o Brasil as seguintes linguas africanas: o loruba e
as linguas do grupo Ewe-fon, principalmente, Ewe, Fon, Gun, Mahi e Mina,
cujos/as falantes ficaram conhecidos/as como Jejes ou Minas; as linguas
bantas, principalmente o Quimbundo e o Umbundo; conforme essas
pesquisadoras € relevante mencionar que o Hausa também foi uma lingua
falada por muitos/as africanos/as na Bahia (Pessoa de Castro, Yeda. 2001;
Petter Margarida Marina Toddoni. 2005).

Emilio Bonvini em seu texto “Linguas africanas e o portugués falado no
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Brasil” de 2008, descreveu que o trafico dos/as africanos/as escravizados/as
era de longa distancia, os pombeiros que eram os encarregados de arranjar
os/as escravizados/das, os/as buscavam muitas vezes longe da costa africana
e os/as trocavam por mercadorias (Bonvini, Emilio. 2008:31).

As pessoas escravizados/das eram agrupados/as em grandes barracdes
que eram estabelecidos em Angola e no Congo, alguns navios também serviam
como "alojamentos”, nesses agrupamentos haviam muitas pessoas e linguas
diferentes; mas foi o Banto, linguagem de Congo e Angola, que foi usada como
lingua comum entre essas pessoas; posteriormente a lingua portuguesa veio
ocupar esse lugar dessa, porque era a lingua falada pelos escravagistas;
realgamos que nessa época, por volta de 1500 e 1800, atravessar o oceano
atlantico, temporizava cerca de 35 dias de Luanda a Recife, 40 dias de Luanda
a Salvador e 60 dias ao Rio de Janeiro (Bonvini, Emilio. 2008)

Gil Vicente é considerado como o primeiro grande dramaturgo
portugués, além de um poeta de renome, em 1531 escreveu o “Auto da Barca
do Inferno”, seu livro mais prestigiado. Jorge Augusto Alves da Silva em seu
texto “A concordancia na lingua de preto em Gil Vicente” de 2003, considerou
que em o “Auto da Barca do Inferno” de Gil Vicente — assim como, outros
textos desse mesmo autor, por exemplo, “Fragoa de amor” (1524), “Nau de
amores” (1527) e “Clérigo da Beira” (1529/1530) do mesmo modo que outros
textos de outros autores, como por exemplo, Chiado, Rodrigo de Reinosa,
Diego Sanchez de Badajos e Lope de Vega — haviam usos, alusdes e ou
referéncias as marcas linguisticas da chamada “lingua de pretos” ou “lingua
dos escravizados/as”, Escritos por Gil Vicente, foram 0s primeiros registros

portugueses das linguas africanas, € importantissimo notabilizar que Gill
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Vicente quando escreveu as alusdes ou referéncias sobre a “lingua de preto”,
referia-se, somente, aos/as africanos/nas escravizados/das em Portugal. As
alusdes e ou referéncias a “lingua de preto” e a “dos escravizados/as” em o
“‘Auto da Barca do Inferno” de Gil Vicente eram substancialmente procedentes
de um personagem nomeado como “Negro” — que entre suas falas, estavam
as seguintes frases: “Poro que pregunta bos esso? Mim bem |a de Tordessilha;
Que tem bos de be com esso; Que eu bai Castilha, que eu bem Castilha?” (Gil
Vicente. 1965:1088). Apontando como veremos a Seguir, com outros/as
autores/as e elementos, que as "lingua-de-pretos" ou dos/as escravizados/as,
era retratada como uma linguagem caracterizada pela ignorancia, jocosidade e
ora pela inocéncia e ora malandragem.

Tania Alkmim, em seu texto “Falas e cores: um estudo sobre o

portugués de negros e escravos no Brasil do século XIX” de 2015, considerou:

“A lingua de preto representa a contraparte linguistica da imagem do
negro na sociedade portuguesa. Em Portugal, como em todas as regides que
utilizaram a mao-de-obra escrava, o negro foi associado a inferioridade
bioldgica, cognitiva e cultural. de imediato, a natureza estereotipada da
representacéo da fala de negros. E obvia a intencdo de ressaltar a origem
estrangeira dos negros através do uso de construcbes gramaticais e de
prondncia incorretas. de imediato, a natureza estereotipada da representacao
da fala de negros. E obvia — do mesmo modo — a intencdo de ressaltar a
origem estrangeira dos negros atraves do uso de constru¢cfes gramaticais e de

pronuncia incorretas” (Alkmim, Tania. 2015:251, grifos nossos).
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Isto é, os/as negros/as como suas linguas ou falares desde o XIX séo

representados de forma jocosa e ou inferiorizada.

*%k%k

Entre as fundamentais classificagcbes que os/as escravagistas fizeram
com as pessoas escravizadas no Brasil foi a classificacdo deles/las,
nomeando-os como bogais ou como ladinos/as. Classificavam como bogais
aqueles/las recém-chegados/as da Africa e que possuiam pouco ou nenhum
conhecimento em relagdo a lingua falada pelos escravagistas, o portugués.
Esses/as também eram considerados/das como desprovidos/das de
inteligéncia e sensibilidade. Ja os ladinos/nas eram aqueles/las que possuiam
fluidez em relagéo a lingua falada pelos escravagistas, comumente, devido as
condigbes extremamente desfavoraveis eles/as ja haviam aprendido as
maneiras de pensar e de se comportar como os/as escravagistas. Os/as
ladinos/nas também eram considerados/das como espertos/as e por isso eram
tidos/as como desonestos/as, traidores/ras, vagabundos/das ou criminosos/sas
(Petter, Margarida. 2008).

Para Margarida Petter sdo dois os primeiros documentos linguisticos que
versam sobre as linguas africanas faladas pelos/as escravizados/as no Brasil.
O primeiro foi escrito pelo Padre Pedro Dias, da Companhia de Jesus,
nominado de “Arte da Lingua de Angola”, esse documento foi oferecido a
Virgem Senhora Nossa do Rosario e publicado em Lisboa, Portugal, em 1697.
Esse livro versou sobre a lingua Quibundo que é até hoje falada no noroeste de
Angola e também em Luanda. Em a “Arte da Lingua de Angola” o Padre Pedro

Dias descreveu os elementos gramaticais da lingua Quibundo, como por
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exemplo, os adjetivos, advérbios, artigos, substantivos e os verbos (Petter,
Margarida. 2015).

O Padre Pedro Dias, entre outros possiveis motivos, escreveu a “Arte da
Lingua de Angola” com a intengdo de ajudar os outros padres Jesuitas a
conversarem e/ou a compreenderem o que 0s escravizados/das comunicavam.
Esse livro também ajudou a subalternizar os/as escravizados/das em Salvador,
Bahia. Em 1694, o Padre Pedro Dias encarregou o Padre Miguel Cardo que era
nascido em Angola e que era falante de Quibundo, uma nova edicdo de “Arte
da Lingua de Angola”, publicada em 1697.

Uma curiosidade € que o “Quilombo dos Palmares” que foi uma das
comunidades de refugio e de resisténcia dos/das escravizados/as e de
seus/suas descendentes que existiu entre 1590 e 1694 e que localizava-se na
Serra da Barriga, Alagoas, Brasil, conforme os/as pesquisadores/as Emilio
Bonvini e Margarida Petter no texto “Portugais du Brésil e langues africaines”
de 1998, a lingua Quibundo foi provavelmente a lingua africana falada nessa
comunidade (Bonvini e Petter, Margarida. 1998:75).

O segundo documento linguistico, para Margarida Petter, que versou
sobre as linguas africanas faladas pelos/as escravizados/as no Brasil, foi
escrito por Antdnio da Costa Peixoto e nominado de “Obra Nova de Lingoa
Geral de Mina”. Esse documento esta guardado no acervo da Biblioteca
Publica e Arquivo Distrital em Evora, Portugal. E foi publicado em 1731 e 1741.
Versou sobre as linguas faladas pelas pessoas escravizadas em Minas Gerais,
que eram sobretudo advindas da Costa do Benin que € uma regido conhecida
como Costa da Mina, por isso esses/as escravizados/as e suas linguas eram

conhecidos como "Mina".

24



A “Obra Nova de Lingoa Geral de Mina” abordou as linguas que
atualmente estdo classificadas como Gbe, do grupo Kwa e da familia Nigero-
Congolesa. E apresentou uma lista de palavras africanas e ao lado de uma
outra lista com as respectivas tradu¢cdes em lingua portuguesa. Anténio da
Costa Peixoto, escreveu possivelmente a “Obra Nova de Lingoa Geral de
Mina”, para contribuir com os/as escravagistas, produzindo assim um dicionario
que ajudaria na subalternizacdo das pessoas escravizadas; (Petter, Margarida.

2006).

b) 1700:1800

Conforme Serafim da Silva Neto, em seu livro “Histéria da lingua
portuguesa” de 1970, foram exploradores por volta de 1800, os primeiros a
descrever as linguas faladas pelos/as escravizados no Brasil, essas que foram
chamadas igualmente que em Portugal de "linguas-de-preto". A seguir
citaremos dois dos exemplos aludidos por Serafim da Silva Neto, em seu livro
“Introducao ao Estudo da Lingua Portuguesa no Brasil” de 1970.

. Auguste de Saint-Hilaire foi um botanico, naturalista e viajante francés. E
que pertenceu aos primeiros grupos de cientistas, vindos da Europa, para
realizarem suas pesquisas e explorag¢des no Brasil Colénia, durante os anos de
1816 e 1822, periodo no qual a corte portuguesa estava instalada no pais, na
cidade do Rio de Janeiro, escreveu sobre os falares dos/das negro/as no
Brasil, o seguinte: “[...] qualquer coisa infantii em seus modos, linguagens e
ideias [...]"(Silva Neto, Serafim da.1970: 109).

. Carl Schlichthorst foi um militar, engenheiro e escritor alemao, escreveu
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o livro "Rio de Janeiro wie es ist”, traduzido como “Rio de Janeiro como ele &,
uma vez e nunca mais”, em 1824-1836, e sobre os falares dos/as negros/as,
escreveu: “[...] em geral fazem mais ou menos se entender. SO o grupo
consoante: st e o: r, Ihes oferecem muita dificuldade. [...] por exemplo, eles
dizem: t& bom em lugar de: esta bem, dalé ao invés de darei” (Silva Neto,
Serafim da.1970: 109).

A partir de 1831, muitos textos da imprensa e da literatura brasileira
passaram a apresentar e a descrever as “linguas de preto”. Angelo Agostini que
foi um desenhista italo-brasileiro, 0 mais importante artista grafico do “Segundo
Reinado”, entre 1840 até 1889, fez varias ilustragdes retratando personagens
negros/as ou escravizados/das, suas condutas sociais e/ou seus modos
habituais de agir, nessas ilustragdes também haviam mengdes as marcas
linguisticas africanas e afro-brasileiras nas falas e nas legendas desses
personagens. Angelo Agostini teria sido um abolicionista, isto quer dizer que ele
teria sido defensor das causas dos/as escravizados/das, mas apesar disso,
varias das suas ilustracbes contraditoriamente mostravam negros/as ou
escravizado/as, como vadios/as, perigosos/as, irracionais e ocasionalmente
como resignados/as (Margarida Petter, 2015).

Tania Mara Alkmim, no texto “Esteredtipos linguisticos: negros em
charges do século XIX” de 2002, analisou varias charges, inclusive algumas de
Angelo Agostini, que tratavam de maneira depreciativa as marcas linguisticas
dos negros/as e dos/das escravizados/as. Em outro texto, nomeado de “A fala
como marca: escravos nos anuncios de Gilberto Freire” de 2006, analisou o
livro “Os escravos nos anuncios de jornais brasileiros do século XIX” de

Gilberto Freire, autor do livro “Casa Grande & Senzala”, publicado em 1933.
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Nesses trabalhos, tanto o texto de Gilberto Freire quando os de Ténia
Alkmim investigaram de que forma eram descritos/as os/as escravizados/as na
imprensa brasileira no século XIX. Entretanto, os textos de Tania Alkmim,
inqueriram sobre os aspectos linguisticos dos/as escravizados/as, destacando,
adjetivos dados aos/as escravizados/as, por exemplo: “de fala atrapalhada”,
“‘bem falante”, “ele fala bem claro” (Alkmim, Tania. 2006:31). Cabe ressaltar
ainda que a maior parte desses anuncios eram de escravagistas que
procuravam por escravizados/as fugitivos/vas.

Em 1855, foi instituido o l1é Axé lya Nassé Oka, em 1849, o lIé lyd Omin
Axé lya Massé e em 1909, o llé Axé Opd Afonja, esses foram os primeiros
terreiros descendentes dos/das sudaneses/as, essencialmente lorubas,
fundados em Salvador, Bahia, Brasil. Assim como registrou o fotografo e
etndlogo Pierre Verger em seu livro “Noticias da Bahia — 1850” de 1999 e como
nos contaram os/as religiosos/as que lyanasso, lyadeta e lyakala foram as
africanas fundadoras desses terreiros e que eram porvindouras de familias
reais lorubas, que elas teriam sido escravizadas mas que esses terreiros (o Ilé
Axé lya Nassbd Oka, o Ilé lyd Omin Axé lya Massé e o llé Axé Opo Afonja)
restituiram seus reinados e majestades.

Raimundo Nina Rodrigues, foi um eugenista, mas por volta de 1890
registrou em um dos seus trabalhos, uma lista com cerca de 122 palavras,
provenientes de cinco linguas africanas diferentes que na época eram faladas
na cidade de Salvador. Entre esses vocabulos estavam palavras nas linguas,
Grunce, Jeje, Hausa e Tapa. Sobre o loruba, Nina Rodrigues, considerava que
essa era a lingua mais falada pelos/as negros/as escravizados/as e livres, e

reiterou escrevendo que: “[...] entre africanos de todas as origens, crioulos e
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mesticos [...]" o loruba era a lingua africana mais falada em Salvador (Nina
Rodrigues. 1977:132, grifos nossos).

Observamos que Nina Rodrigues nao falou em seus trabalhos sobre os
povos e as linguas bantas e também n&o mencionou palavras dessa origem
em sua lista. O principal motivo disso € que Nina Rodrigues n&do considerava
essas comunidades em suas pesquisas, ainda que, ele reconhece a existéncia
desses grupos. Apesar disso, esse trabalho possui importancia histérica e
linguistica, pois registraram a variedade de linguas africanas que eram faladas
naquela época e também demonstram a predominancia que o loruba possuia
entre os falantes de linguas africanas no Brasil, desde o final do século XIX
(Petter, Margarida. 2015).

Ha uma cantiga religiosa afro-brasileira que relembra as varias linguas e
povoacgdes africanas que chegaram no Brasil:

“Eu vim aqui sambar, Eu vim ver sambador,

Se ndo achar vou pra Bahia, Samba no Jeje Nago,

Se ndo achar na Angola, Vou sambar no Jeje Nagé,

Se ndo achar no Ketu, Vou sambar no Jeje Nago,

Se ndo achar no Efon, Vou sambar no Jeje Nagb,

Se nao achar no Mahi, Vou sambar no Jeje Nago”.

*k*k

Mencionamos a seguir alguns exemplos e consideragdes sobre os
tragcos linguisticos afro-brasileiros na lingua em que falamos presentemente,

baseados em alguns textos de Téania Mara Alkmim e Margarida Petter:

28



. A apdocope que seria a supressdo de um ou varios fonemas no final de
uma palavra. Como exemplos dessas palavras podemos mencionar: “senadd
(0 mesmo que senador), comé (0 mesmo que comer), ma (0 mesmo que mar),
mai (0 mesmo que mais), roseira (0 mesmo que roseiral)”.

. A reducdo de ditongos que seria o desaparecimento da semivogal e
permanéncia da vogal de um ditongo. Como exemplos dessas palavras
podemos mencionar: “nego¢o (0 mesmo que negocio), dotd (0 mesmo que
doutor), 6ro (0 mesmo que ouro), pexe (0 mesmo que peixe), visage (0 mesmo
que visagem)”.

. O uso de “L” ao invés do uso de “R”. Como exemplos dessas palavras
podemos mencionar: “cavaru (0 mesmo que cavalo), malido (0 mesmo que
marido), mureque (0 mesmo que muleque).

. O uso de “r-fraco” ao invés do uso de “r-forte”. Como exemplos dessas
palavras podemos mencionar: “moreu (0 mesmo que morreu), teréro (0 mesmo
que terreiro), féro (o mesmo que forro), tera (0 mesmo que terra)”.

. A paragoge que seria o acréscimo de um fonema néo etimolégico no
final de uma palavra. Como exemplos dessas palavras podemos mencionar:
“‘deuzo (o mesmo que deus ), adeuzi (0 mesmo que adeus), maize (0 mesmo
gue mais ou mas)”.

[{Ppe ]

consonantico entre o “a” ou

1Y
|

. A iotizacao que seria a intercalacdo de um
“0” no final de uma palavra e o “a” ou “0” e tonico inicial da palavra seguinte.
Como exemplos dessas palavras podemos mencionar: “véio (0 mesmo que
velho), trabaia (0 mesmo que trabalhar), fio (0 mesmo que filho)”.

. A palatalizagdo seria uma modificagdo que sofrem as consoantes e

vogais nas diversas linguas, que se tornam palatais por diferente uso da
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articulagao bucal. Ocorre quando, ao falar, a lingua encosta no palato isso € no
céu da boca. Como exemplos dessas palavras podemos mencionar: “ixo (0
mesmo que isso), xabe (0 mesmo que sabe), xipaio (0 mesmo que espalhou)”.
. A despalatizagao seria o fendmeno fonético que consiste em suprimir o
caracter palatal de um fonema. Como exemplos dessas palavras podemos
mencionar: “zeito (0 mesmo que jeito), Zuzé (0 mesmo que Jose), za (0 mesmo
que ja)”.

. A concordancia verbal que seria a flexdo do verbo, em numero e pessoa,
com relacdo ao sujeito da oragdo. Como exemplos desses usos podemos
mencionar as seguintes frases: “eu é filho de Angola”, “eu ndo sabeu (0 mesmo
que eu nao sabia)’, “disseu” (Que seria 0 mesmo que eu disse)”.

. E comum a auséncia de artigo que seriam palavras que acompanham os
substantivos, indicando o seu numero (singular ou plural) e o seu género
(masculino ou feminino). Como exemplos desses usos podemos mencionar as
seguintes frases: “esfregar costa de meu sinh6? (0 mesmo que esfregar as

costas de meu senhor?)”, “zinh6 num mandava prepara banho? (0 mesmo que

senhor ndo manou preparar banho?)”, “cadé sua chapéu” (0 mesmo que cadé
seu chapéu), “meu sinha (o mesmo que minha sinha)”, “sua marida (0 mesmo
que sua esposa)”’, “negogo fica memo boa (0 mesmo que negodcio fica bom

mesmo)”.

c) 1900:2000

Em 1933, 1935 e 1974 o livro “A influéncia africana no portugués do
Brasil” de Renato Mendonga, contava com cerca de 275 palavras africanas,

principalmente originarias do Quibundo e do loruba, a obra continha os étimos
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das palavras e tateava suas historias, origens, significados e explicacbes dos
elementos que as constituiam.

O livro “O elemento afro-negro na lingua portuguesa” de Jacques
Raimundo que foi publicado em 1933 e contava com cerca de 309 palavras
africanas, senso que destas 132 eram topénimos, isso €, nomes préprios de
lugares, principalmente originarios do Quibundo e do loruba. Em 1936, Jacques
Raimundo no texto “O negro brasileiro e outros estudos” amplificou sua lista de
palavras de linguas africanas.

Patricia de Souza Borges em sua dissertagdo de mestrado “Linguas
africanas e portugués brasileiro: analise historiografica de fontes e métodos de
estudos no Brasil entre os séculos XIX e XXI” de 2015, considerou que tanto o
texto de Renato Mendonca quando os de Jacques Raimundo contribuiram
significativamente com os estudos das linguas africanas principalmente as
sudanesas e as bantas, contudo, o texto de Renato Mendonga possuiria uma
abordagem que considerava 0s marcadores sociais e raciais como
preponderantes linguisticos no Brasil, j& os textos de Jacques Raimundo
possuiria uma abordagem que considerava os contatos entre linguas e as
mudancas linguisticas, como uma decorréncia do que teria acontecido com a
lingua portuguesa mesmo em Portugal.

O livro “A lingua do Brasil” de Gladstone Chaves de Melo, publicado em
1946, criticava as perspectivas de Renato Mendoncga e de Jacques Raimundo.
Indagava como os procedentes das linguas africanas eram meramente
decorrentes das mudangas linguisticas e que nao eram caracteristicas
proprias. Ainda assim, Gladstone Chaves de Melo, reconhecia a existéncia e

influéncia das linguas africanas no portugués brasileiro. E relatava mesmo sem
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desvendar seus documentos orais e ou escritos que houveram duas linguas
gerais faladas pelos/as escravizados/das e seus/as descendentes no Brasil.
Uma seria desinente do loruba, falada principalmente na Bahia e a outra seria
desinente do Quibundo, falada em outras regiées do Brasil (Melo, Gladstone
Chaves de. 1981[1946]: 61-62; Petter, Margarida. 2015:240).

“Introducdo ao estudo da lingua portuguesa no Brasil” de Serafim da
Silva Neto, foi publicado em 1950 e 1963, afirmou que ndo haviam influéncias
das linguas africanas no portugués brasileiro, considerou que o que haviam de
modo efetivo seriam “cicatrizes da tosca aprendizagem” da lingua portuguesa,
ou seja, transmissdes linguisticas irregulares. Esse autor considerava que
essas ‘“cicatrizes” possuiam a tendéncia de desaparecer conforme a
escolarizagdo dos/das sujeitos/as e que, além disso, o “desaparecimento”
seriam convenientes, tanto para o portugués brasileiro, quanto para os/as
sujeitos/as que almejassem “ascender as classes sociais mais elevadas” (Silva
Neto, Serafim da. [1950] 1963:107-108). Mesmo assim, esse pesquisador
reconhecia a existéncia e a influéncia das linguas africanas no portugués
brasileiro.

Serafim da Silva Neto, na edicdo de 1963 de “Introducdo ao estudo da
lingua portuguesa no Brasil” apresentou algumas das suas inferéncias, como
por exemplo:

“O portugués n&o & um todo, um bloco uniforme. E preciso distinguir seu
uso nos diferentes contextos sociais e regionais; o colonizador trouxe falares
de todas as partes de Portugal, os quais se fundiram num denominador comum
de notavel unidade; o portugués introduzido a partir do litoral constituiu uma

unidade que atingiu o interior com as bandeiras e entradas, dai as
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caracteristicas do portugués brasileiro: unidade e conservadorismo; a distingéo
dos diferentes estratos sociais da lingua portuguesa no Brasil desde sua
introdugéo: portugueses e seus filhos — portugués de notavel unidade;
aborigenes, negros e mesticos — crioulos ou semicrioulos; o portugués foi-se
irradiando gragas a seu prestigio de lingua dos colonizadores e lingua literaria”
(Silva Neto, Serafim da. 1963:14-15 [sic])

Margarida Maria Taddoni Petter no texto “As historias de Pai Jodo e os
esteredtipos sobre a fala do negro no Brasil” de 2008, indagou que Pai Jodo &
comumente representado na cultura popular no Brasil como um idoso negro
que aceita pacientemente algo ou que sustenta ou aguenta adversidades sem
se opor. O seguinte trecho do jornalista Péricles Leal, publicado no jornal
Quilombo em 1950 reflexionou sobre os papéis reservados aos personagens e
aos/as atores/atrizes negros/as e indagou também sobre Pai Jodo como
resignado, escreveu: “O papel eterno que lhe estava reservado era o de clown
ou, na melhor das hipéteses, de negrinho para levar cascudos dos donos da
cena e Pai Joado inofensivo a falar um dialeto mais ou menos ridiculo”. A
composi¢cao dos cantores e compositores Geraldo Pereira, Nelson Trigueiro e
Chico Buarque também evidenciaram a maneira de ser, de atuar, parva e ou o
tola de Pai Jodo, quando versaram, “Sem Compromisso” de 1974

“Vocé s6 danca com ele, E diz que € sem compromisso,

E bom acabar com isso, Nao sou nenhum Pai JoZo,

Quem trouxe vocé fui eu, Nao faca papel de louca,

Pra nao haver bate-boca, Dentro do salao”.

Assim como a composicdo de intitulada de “Pai Jodo” do cantor e

compositor Seu Jorge, versou, “Pai Joao” de 2010:
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“De roupinha velha viveu Pai Joéo ,

De chapéu de palha e de pé no chéo,

O pobre velho vivia a sofrer,

Nao tinha onde dormir, ndo tinha o que comer,

Os homens maus n&o tinham compaixao,

De ver o sofrimento do velho Pai Jo&o”.

Contrariamente a essa forma de representacdo de Pai Jodo, Martha
Campos Abreu, historiadora, no texto “Outras historias de Pai Jodo: conflitos
raciais, protesto escravo e irreveréncia sexual na poesia popular, 1880-1950”
de 2004, citou a seguinte composigao, registrada por Julia Brito Mendes em
1911, evidenciando a maneira de ser, de atuar, de apresentar-se bravio,
perspicaz e inteligente de Pai Jodo — parte desses versos foram evidenciados
nomeando a fotografia no inicio desse capitulo:

“‘Quando i6 tava na minha tera / 16 chamava capitdo, / Chega em tera
dim baranco / 16 me chama — Pai Jo&do / Quando i6 tava na minha tera / Comia
minha garinha / Chega na tera dim baranco / Cane séca co farinha / Quando i6
tava na minha tera / 16 chamava genera / Chega na tera dim baranco / Pega o
céto vai ganha / Disoféro dim baranco / N6é si péri aturda / Ta comendo,
ta....drumindo / Manda negro trabaid / Baranco - dize quando moére /
Jezuchrisso que levou / E o pretinho quando moére / Foi cachaga que matou.../
Baranco dize — preto fruta / Preto fruta co rezéo / Sinhé baranco também fruta /
Quando panha casido / Nosso preto fruta garinha / Fruta sacco de fuijao / Sinhd
baranco quando fruta / Fruta prata e patacado / Nosso preto quando fruta / Vai
pard na corregdao / Sinhé baranco quando fruta / Logo sai sinhd barao”

(Campos Abreu, Martha. 2004).
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Martha Campos Abreu, no mesmo texto citado acima, também tratou
sobre as representagdes de Pai Jodo nos costumes e/ou lendas, provérbios, ou
manifestagdes artisticas no Brasil e ressaltou o seguinte trecho de autoria de
Théo Brandao: “Pai Jo&o era [...] burlesco, enganador, bogal, atoleimado e, por
isto mesmo, audacioso [...] Seria astucioso, matreiro e sabido. Seu nome até
podia mudar para Pai Francisco, Pai José ou Pai Miguel, mas ndo seu tipo”
(Abreu, Martha Campos. 2004: 248), nessa outra forma de representagédo de
Pai Jo&o ele também n&o era considerado resignado.

Religiosos/as afro-brasileiros/as nos contaram que Pai Jodo é aquele
que suporta um mal sem se revoltar e que algumas cantigas consagradas a ele
e também a outros pretos/as velhos/as evidenciam tais caracteristicas,
exemplo:

“Mas acabou cativeiro acabou, Mas acabou cativeiro acabou,

Ja fui preso na senzala, Apanhei de ferro quente,

Subi de morro acima e tinha a perna doente,

Mas acabou cativeiro acabou, Mas acabou cativeiro acabou,

Conversava com a lua e a estrela respondia,

Tem paciéncia meu velho, Cativeiro acaba um dia,

Mas acabou cativeiro acabou, Mas acabou cativeiro acabou”.

“La vem vovo descendo a serra, Com sua sacola,

Com seu rosario com seu patud, Ele vem de Angola”.

“No tempo da escravidao, Como o senhor me batia,

Eu chamava por Nossa Senhora, Meu Deus,

Como as pancadas doiam”.

Diferentemente dessas cantigas, acima mencionadas, ha algumas outras
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consagradas a Pai Jodo e também a outros/as pretos/as velhos/as que
evidenciam outras qualidades deles/as, como por exemplo:

“Minha cachimba tem Mironga, Minha cachimba tem dendé,

Quem duvida da minha cachimba, Que venha ver”

“Negro valente, do quilombo quilombola,

Negro n&o quer mais sofrer, agora seu coragao chora”.

Pai Jodo, como ja mencionado, € comumente representado como um
idoso negro que aceita pacientemente algo ou que sustenta ou aguenta
adversidades sem se opor. Distintamente, Zumbi dos Palmares que ¢é
comumente representado como individuo que desperta enorme admiracio,
aquele que reune em si, os atributos necessarios para superar, de forma
excepcional, os atos igndbeis e que causavam a repulsa da escravizagéo
dos/as negro/as no Brasil. Diante dessas formas de representagéo, alguns
historiadores, assim como, o proprio senso comum, consideraram Pai Joao
seria o contrario ou antagdnico de Zumbi dos Palmares. Entre esses estudos
podemos mencionar o texto “Entre Zumbi e Pai Jodo — o escravo que negocia’,
de autoria dos historiadores Jodo José Reis e de Eduardo da Silva, de 1989,
nesse texto opondo-se ao senso comum, onde a insubmissao estaria
representada por Zumbi dos Palmares e a submissao estaria representada por
Pai Jodo e considerando as dificuldades passiveis de comparacdo e do que
pode ser comparado ou relacionado, Jodo José Reis e de Eduardo da Silva,
escreveram: “Pai Jodo nao foi auséncia de luta, mas uma estratégia de luta sob

condi¢cdes extremamente desfavoraveis” (Reis e Silva, 1989:78).

*k*
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Ruy do Carmo Povoas em “A linguagem do candomblé: niveis sociolinguisticos
de integracao afro-portuguesa” de 1989, apresentou cerca de 100 palavras de
que possuem origem nas linguas africanas e que sao faladas principalmente
pelos/as religiosos/as afro-brasileiros/as. Yeda Pessoa de Castro em “Falares
africanos na Bahia — Um vocabulario afro-brasileiro” de 2001, apresentou cerca
de 3.500 palavras que possuem origem nas linguas africanas e que sé&o
faladas no portugués brasileiro e essencialmente na Bahia, Brasil. Tania Mara
Alkmim e Margarida Petter em “Palavras da Africa no Brasil de ontem e de
hoje” de 2008, apresentaram cerca de 400 palavras que possuem origem nas
linguas africanas e que s&o faladas no portugués brasileiro, procuraram
evidenciar palavras que sao faladas em todo o Brasil e deixaram de lado as
palavras referentes a regionalismos, as religides afro-brasileiras e também as
expressdes obscenas. Marcio de Jagun em “Yoruba - Vocabulario tematico do
candomblé” de 2018, apresentou cerca de 10.000 palavras que possuem
origem nas linguas africanas e que sao faladas principalmente pelos/as
religiosos/as das comunidades afro-brasileiras. No compéndio desse trabalho,
apresentaremos cerca de 200 vocabulos da lingua-de-santo que sé&o
principalmente lorubas, Bantos e Jejes, mas também, evidentemente, oriundos
da lingua portuguesa.

Tania Mara Alkmim e Margarida Petter enunciaram essas palavras
divididas em alguns grupos, que citaremos a seguir:

“O primeiro grupo inclui palavras que podem ser usados em qualquer
interacao social, dessas palavras podemos mencionar por exemplo: abada,

banzo, cagamba, cachaga, cachimbo, cagula, candango, canga, capanga,
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carimbo, caxumba, cochilar, corcunda, dengo, fuba, gibi, macaco, maconha,
macumba, marimbondo, miganga, molambo, moleque, moringa, quilombo,
quitanda, quitute, senzala, tanga, xingar. O segundo grupo, inclui palavras
informais, de uso da variante da lingua coloquial, que, eventualmente sao
substituidos por outras palavras, dessas palavras podemos mencionar por
exemplo: bamba, bambamba, banguela, cafuné, catinga, mandinga, muamba,
murcho. O terceiro grupo, inclui palavras informais e as vezes de carater
pejorativo, dessas palavras podemos mencionar por exemplo: angu, babaca,
babau, biboca, bunda, cafofo, cafundd, cambada, cucuia, muquifo, muquirana,
muvuca, muxiba, quizomba, sacana, zumbi [...]” (Alkmim, Tania Mara; Peter,
Margarida. 2008, grifos nossos).

Dessas palavras coletadas por Tania Mara Alkmim e Margarida Petter e
mencionadas, somente as palavras “abada” e “gibi” possuem origem na lingua

africana loruba, todas as outras palavras possuem origem nas linguas Bantas.

*k*x

Vejamos algumas informagbes sobre linguagens afro-brasileiras, o
Cafundd € um bairro rural da cidade de Salto da Pirapora em Sao Paulo, Brasil,
€ estabelecido, na maior parte, por descendentes de africanos/as que
preservaram em seus falares muitas palavras bantas. De acordo com Carlos
Vogt e Petter Fry, a “Lingua do Cafundd” que € uma linguagem afro-brasileira,
também conhecida como “Cupédpia”, compreende cerca de 160 palavras,
encontrando-se 50 verbos e 2 advérbios. A preponderancia dos falantes é
adulta, pois as criangas aprendem somente algumas palavras, como, por

exemplo, nomes de alimentos e dos animais.
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Os moradores da comunidade do Cafundo, concebem suas falas e ou
lingua, como, de dificil codificagéo, isto &, a consideram como uma lingua
secreta, restringida, aos moradores do Cafundo. Carlos Vogt e Petter Fry
escreveram os textos “Cafund6: uma comunidade negra do Brasil que fala até
hoje uma lingua de origem africana” em 1978, “Las lenguas secretas de
Cafundd” em 1980, “Mafambura e Caxapura: na encruzilhada da identidade”
em 1981 e “Cafundé: a Africa no Brasil: linguagem e sociedade” em 1996,
todos esses textos compreendendo a “Lingua do Cafundd” e ou a “Cupodpia”..

A Tabatinda € um bairro na area periférica da cidade de Bom Despacho
em Minas Gerais, Brasil, estabelecida na maior parte, por negros/as, que
preservaram em suas falas palavras das linguas bantas, mas constituidas em
conformidade com a lingua portuguesa. De acordo com Sbénia Queiroz, a
“‘Lingua da Tabatinga” que também é conhecida como “Lingua do Negro da
Costa”, possui muita proximidade com o portugués brasileiro e do mesmo
modo que a “Lingua do Cafundo”

Os moradores da comunidade da Tabatinga, concebem suas falas e ou
lingua como se fossem linguas africanas e da mesma forma consideram suas
falas como uma lingua secreta aos moradores da comunidade da Tabatinga.
Sénia Queiroz escreveu a dissertagcdo de mestrado “Pé Preto no Barro Branco:
a lingua dos negros da Tabatinga” em 1983 e em 1998 publicou como livro com
0 mesmo nome compreendendo a “Lingua da Tabatinga e ou a “Lingua do
Negro da Costa”.

As comunidades do Abobral, Nhunguara e S&o Pedro localizam-se no
Vale da Ribeira, circunscritas na regido sul do estado de Sao Paulo, Brasil, tem

maioria formada por negros/as e conforme Mary Francisca do Careno, no texto
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“Vale da Ribeira: a voz e a vez das comunidades negras” de 1997, né&o
encontram-se remanescentes de linguas africanas nas falas e nas palavras
dessas comunidades e averiguou que se tratava efetivamente de uma
linguagem rural afro-brasileira.

Conforme William Whitney e José Jorge Paranhos da Silva no texto
“Questdes de linguistica” de 1981, lingua e dialeto sdo dois nomes da mesma
coisa, empregados conforme nos colocamos em um ou outro ponto de vista.
Todo corpo de expressdes de que se serve uma sociedade, por menor e mais
humilde que seja, como instrumento de comunicagcdo de pensamento, é uma
lingua; e ninguém diria que um povo fala um dialeto, mas se diz que fala uma
lingua. De outro lado, ndo ha no mundo uma lingua a que, sem empregarmos
uma palavra impropria, possamos deixar de chamar dialeto, se a
considerarmos como um corpo de sinais linguisticos relativamente a outro
corpo. O inglés, o holandés, o sueco, etc. sdo os dialetos da lingua germanica,
e esta, assim como o francés, o irlandés, o boémio e os outros, sdo dialetos da
grande familia cujos limites nés temos até aqui tragado (Whitney apud Silva,
José 1881:276-284).

Conforme Antbénio Mauro de Salles Villar no “Dicionario eletrénico
Houaiss da lingua portuguesa” — dialeto € — 1 conjunto de marcas linguisticas
de natureza semantico-lexical, morfossintatica e fonéticomorfoldgica, restrito a
dada comunidade de fala inserida numa comunidade maior de usuarios da
mesma lingua, que ndo chegam a impedir a intercomunicagdo da comunidade
maior com a menor [O dialeto pode ser geografico ou social.] 2 qualquer
variedade linguistica coexistente com outra e que nao pode ser considerada

uma lingua (p.ex.: no portugués do Brasil, o dialeto caipira, o nordestino, o
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gaucho etc.) 3 obsol. [sentido obsoleto] modalidade regional de uma lingua que
nao tem literatura escrita, sendo predominantemente oral 4 obsol. [sentido
obsoleto] lingua que, embora tenha literatura escrita, ndo é lingua oficial de
nenhum pais (p.ex., o cataldo, o basco, o galego etc.) 5 obsol. [sentido
obsoleto] variedade regional de uma lingua cujas diferencas em relagdo a
lingua padrdo s&o tdo acentuadas que dificultam a intercomunica¢ado dos seus
falantes com os de outras” (Dialeto. In: Dicionario Eletrénico Houaiss. Villar,
2002).

Dante Lucchesi, Alan Baxter e llza Ribeiro em “O portugués afro-
brasileiro” de 2009, consideraram que o portugués afro-brasileiro seria uma
variante da lingua portuguesa, falada, principalmente, em comunidades rurais,
compostas, preponderantemente, por descendentes de africanos/as,
escravizados/das, dessa forma o portugués afro-brasileiro possuiria uma
especificidade em relagdo ao portugués popular rural brasileiro que seriam
além das cosmologias e dos processos historicos as caracteristicas linguisticas
que sdo dessemelhantes das variantes do portugués rural brasileiro e do
mesmo modo do portugués popular do Brasil.

A tese de doutorado intitulada de “Linguistic variation in Brazilian
Portuguese: Aspects of phonology, syntax and language history” de 1981 e o
texto “On the nature and origins of popular Brazilian Portuguese” de 1989 de
autoria de Gregory Riordan Guy, do mesmo modo que os textos nomeados de
“Creole Influence on Popular Brazilian Portuguese” de 1987, “Popular Brazilian
Portuguese: a Semi-Creole” de 1992 de autoria de John A. Holm — assim
como, o texto denominado de “A relevancia dos processos de pidginizagao e

crioulizagcdo na formagéao da lingua portuguesa do Brasil” de 1997 de autoria de
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Alan Baxter e Dante Lucchesi — todos esses textos e autores, indagavam que
o portugués brasileiro teria passado por pelo menos um periodo de crioulizagéo
que seria uma composigao entre as linguas africanas e o portugués brasileiro.
Esses pesquisadores e seus textos consideravam, por exemplo, que
aspectos morfossintaticos, que s&o a apreciagdo conjunta da classificagéo
morfologica e da funcdo sintatica das palavras, do portugués brasileiro eram
parecidos com as linguas crioulas como as que sdo faladas na Jamaica e em
Cabo Verde, consideravam que entre 1530 e 1550 os/as africanos/africanas
escravizados estiveram em maior numero do que os/as portugueses/sas no
Brasil e devido a isso, pelo menos nesse periodo, se teria sido falado mais as
linguas as africanas e ou crioulas do que a lingua portuguesa no Brasil.
Recentemente, esses e outros pesquisadores, citados nos paragrafos
anteriores, deixaram de indagar que o portugués brasileiro teria passado por
um periodo de crioulizacdo e passaram a considerar essa questdo como
transmissao linguistica irregular e ou como reestruturagdo linguistica —
podemos observar essas mudancgas de perspectivas nos textos de Alan Baxter
em “O portugués vernaculo do Brasil - Morfossintaxe” de 1998, também nos
textos “A variacdo de concordancia de género em dialetos despidginizantes e
descrioulizantes do portugués do Brasil” de 1999, “A variagdo da concordancia
de género em uma comunidade de fala afro-brasileira: novos elementos sobre
a formagéo do portugués no Brasil” de 2000 e em “O conceito de transmisséo
linguistica irregular e o processo de formag¢ao do portugués do Brasil” de 2003
de autoria de Dante Lucchessi — assim como em “Languages in contact: the

parcial restruturing of vernaculars” de 2004 de autoria de John A. Holm.
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*k%k

Bell Hooks, em seu texto “Linguagem: Ensinar Novas Paisagens / Novas
Linguagens” de 2008, escreveu que os/as africanos/as na diaspora negra ou
africana nos Estados Unidos, mesmo padecidos/das e entristecidos/das por
terem que abandonar suas linguas e haverem que aprender e compreenderem
a lingua do opressores, o inglés, francés, aleméao, italiano, espanhol ou o
portugués, as contrapuseram e as ocuparam.

Interpelou que n&do se pode imaginar a sonancia do horror o medo dos
sons que os/as africanos/as ouviram estando no interior dos pordes dos navios
negreiros. Que n&o se pode imaginar os sonidos do oceano que se misturavam
aos urros dos espancamentos e aos murmurios de clamores e das
lamentagdes. Que ndo se pode imaginar que nada dava mais medo do que
ouvir a lingua do opressor o inglés, francés, alemé&o, italiano, espanhol ou
portugués (Hooks, Bell. 2008: 859).

Considerando que os/as africanos/as n&o tinham uma lingua
compartilhada para falar uns/lumas com os/as outros/as que as linguas
africanas eram reprimidas ou proibidas de serem pronunciadas nos
alojamentos que abrigavam os/as escravizados/as e que os/as africanos/as
eram deliberadamente e propositalmente separados/as. Bell Hooks ponderou
que esses/essas africanos/as compreenderam que precisavam usitar e ocupar
a lingua do opressor para falarem uns/umas com os/as outros/as (Hooks, Bell.
2008:859).

Consequentemente, usitando e ocupando a lingua do opressor os/as

africanos/as compuseram uma nova lingua, isto €, resinificaram a lingua do
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opressor, ndo se tratava mais da lingua do opressor, tratava-se de uma outra
lingua, uma “contra lingua”. Assim, o inglés, francés, alemdo, italiano,
espanhol ou portugués, estabelecido pelos/pelas escravizados/as constituiu-se,
de tal maneira, que os opressores nao puderam ou tiveram dificuldade de
compreender a lingua ou essa “contra lingua” (Hooks, 2008:860).

Lélia Gonzalez, em 1988 publicou o artigo “A categoria politico-cultural
de amefricanidade” e prop6s a nogao de “pretugués”:

“Aquilo que chamo de “pretugués” e que nada mais é do que marca de
africanizacéo no portugués falado no Brasil [...] O carater tonal e ritmico das
linguas africanas trazidas para o Novo Mundo, [...] apontam para um aspecto
pouco explorado da influéncia negra na formacdo histéricocultural do
continente como um todo” (Gonzalez, Lélia.1988:70). "Eu gostaria de colocar
uma coisa: minoria a gente ndo €, ta. A cultura brasileira € uma cultura negra
por exceléncia, até o portugués que falamos aqui € diferente do portugués de
Portugual. Nosso portugués néo é portugués € "pretugués” (Lélia Gonzalez em
entrevista em 1980).

Para Lélia Gonzalez, as marcas linguisticas das linguas africanas no
portugués falado do Brasil, sdo em tal quantidade e com tal importancia que
poderiamos inclusivamente denominar o portugués falado do Brasil, como
pretugués:

“E engracado como eles gozam a gente quando a gente diz que é
Framengo. Chamam a gente de ignorante dizendo que a gente fala errado. E
de repente ignoram que a presenga desse R no lugar do L, nada mais é que a
marca linguistica de um idioma africano, no qual o | inexiste. Afinal, quem é o

ignorante? Ao mesmo tempo, acham o maior barato a fala dita brasileira, que
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corta os erres dos infinitivos verbais, que condensa vocé em cé, o esta emta e
por ai afora. Ndo sacam que estdo falando pretugués [...]" (Gonzalez, Lélia.
1984:238).

“Falar é existir absolutamente para o outro”, escreveu Frantz Fanon em
1952 em seu livro mais prestigiado “Pele negra, mascaras brancas” que
chegou ao Brasil somente em 1983. Nesse livro, metaforicamente, a mascara
branca seria a branquitude e a pele negra seria a negritude, categoricamente
Frantz Fanon minudenciou “O/a negro/a quer ser branco/a” (Fanon, Frantz
Omar. 1983:27) e consequentemente “O/a negro/a quer falar como o/a
branco/a?”.

No capitulo “O negro e a linguagem”, Frantz Fanon exemplificou que
“‘quando mais o/a negro/a rejeitar sua negritude [...] mais branco/a o/a negro/a
sera” (1983:34). E indagou que “o negro e a linguagem” tem suas
representacdes repetidamente denotadas como incapacitadas de falarem da
mesma maneira € com a mesma intelectualidade que os/as brancos/as. “O
negro e a linguagem” seriam marcados pela indoléncia, vagabundagem e ou
pela remissdo que acautelariam o colonialismo ou a colonialidade. E de acordo
com Frantz Fanon, aquele/a que conseguissem abandonar suas linguagens e
conseguisse comunicar-se da mesma maneira que os/as brancos/as seriam
olhados/as e considerados/as “semelhantes a deuses/as ou a semi-deuses/as”

(Fanon, Frantz Omar. 1983:38).

d) 2000:2010

Em 2010, a Fundagao Palmares que € uma entidade publica brasileira
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vinculada ao Ministério da Cultura e que preserva as manifestagdes afro-
brasileiras com o apoio do IPHAN que é o Instituto do Patriménio Histodrico e
Artistico Nacional e juntamente com o Ministério da Cultura visaram, selecionar
projetos destinados a realizar pilotos de experimentacdo da metodologia geral
para o Inventario Nacional da Diversidade Linguistica. Buscou-se contemplar
projetos referentes a qualquer unidade da federagdo que enfocasse uma das
seguintes situagdes: a) uma lingua indigena, falada por poucos individuos; b)
uma lingua indigena falada por populagdo entre aproximadamente 100 e 300
individuos; c¢) uma lingua indigena, falada por comunidade numerosa; d) uma
lingua de imigracao; e) uma lingua de comunidade afro-brasileira; f) uma lingua
crioula; g) uma lingua de sinais. O edital pretendeu testar o Inventario Nacional
da Diversidade Linguistica (INDL) como instrumento de valorizagdo e
reconhecimento da diversidade linguistica no Brasil. Com a intengdo de
produzir conhecimento, documentar e salvaguardar as diversas linguas faladas
por cidadaos brasileiros.

As atividades desenvolvidas foram voltadas para o atendimento do
escopo geral do Inventario Nacional da Diversidade Linguistica, diferentes itens
foram contemplados, tais como: identificagdo da lingua; demografia;
caracterizagao linguistica e histérico cultural; distribuicdo geografica; usos na
sociedade; literatura oral e escrita; produgdo audiovisual; acervo e estudos
existentes sobre a lingua. Em 2014 e 2015, respectivamente, as linguas Asurini
do Trocara e Juruna, receberam o titulo de Referéncia Cultural Brasileira por
sua incluséo no Inventario Nacional da Diversidade Linguistica, de acordo com
o Decreto n® 7387/2010. Em 2010, Margarida Petter e Marcia Santos Duarte de

Oliveira, coordenaram o projeto piloto “Levantamento etnolinguistico de
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comunidades afro-brasileiras de Minas Gerais e Para” vinculado ao Inventario
Nacional da Diversidade Linguistica, no Brasil.

Dessa forma o Decreto n® 7387/2010, assinado pelos Ministérios da
Cultura (MinC), Educacdo (MEC), Planejamento e Gestdao (MPOG), Justica
(MJ), Ciéncia Tecnologia e Inovacdo (MCTI) permitiu a constituicdo de uma
politica especifica para a salvaguarda da diversidade linguistica brasileira.
Considerando que estima-se que no Brasil sejam faladas mais de 250 linguas
entre indigenas, de imigrac&o, de sinais, crioulas e afro-brasileiras, além do
portugués e de suas variedades .

Relativamente as comunidades afro-brasileiras podemos mencionar
alguns marcos legais e politicas publicas protetivas:

. Constituicdo Federal de 1988 e, principalmente, os artigos 3°, 4°, 5°; 215
e 216;

. Lei n° 9.459 de 13 de maio de 1997 sobre a injuria racial; a Lei No
10.639, de 9 de janeiro de 2003, que inclui no curriculo oficial da rede de
ensino publica e privada a obrigatoriedade da tematica “Histdoria e Cultura Afro-
Brasileira”;

. Decreto N° 4.886, de 20 de novembro de 2003, que institui a Politica
Nacional de Promog¢ao da Igualdade Racial;

. Resolugdo n° 1, de 17 de junho de 2004 do Conselho Nacional de
Educacido que institui as Diretrizes Curriculares para Educagcao das relagdes
étnico-raciais e para o ensino de histoéria e cultura afro-brasileira e africana;

. Decreto n° 6.040 de 07 de fevereiro de 2007, que institui a Politica
Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades

Tradicionais;
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. Lei n® 12.288, de 20 de julho de 2010 que institui o Estatuto da
Igualdade Racial
. Decreto 7.272, de 25 de agosto de 2010, que define as diretrizes e

objetivos da Politica Nacional de Seguranca Alimentar e Nutricional.

*k%

Dante Luchessi, no texto “Racismo linguistico ou ensino democratico e
pluralista?” de 2011, desintricou:

“A violenta discriminacio social que se abate sobre essas marcas da fala
popular, usada por mais de dois ter¢cos da populacéo brasileira de baixa renda
— onde se concentram os indigenas e afrodescendentes — constitui um
poderoso instrumento para a legitimacdo ideolégica de um projeto de
concentracéo de renda e exclusdo social. Utilizando a lingua para desqualificar
esses segmentos como inferiores e incapazes, as classes dominantes
justificam no plano da ideologia a sua exploragdo. A escolha da concordancia
como alvo principal do preconceito tem historicamente uma motivagéo racista.
Se a discriminagao racial e sexual ndo sdo mais toleradas, o racismo linguistico
ainda segue impune como ideologia dominante na sociedade (Luchessi, Dante.
2011:18, grifos nossos).

Assim, o preconceito linguistico seria o julgamento depreciativo contra
determinadas variedades linguisticas. Em 1999, Marcos Bagno, no livro
“Preconceito linguistico: o que é, como se faz” e enfatizou que o preconceito
linguistico € necessariamente um preconceito social, isto €, um marcador social

usado como um elemento de exclusao.
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Em 2010, com o artigo “Preconceito que cala, lingua que discrimina” na
Revista Caros Amigos , Carlos Magno deslindou:

‘Na América Latina as poténcias coloniais Portugal e Espanha
historicamente empenharam—se sistematicamente em impor suas linguas as
populag¢des nao-brancas. Na Argentina, por exemplo, depois da independéncia,
0 governo tragcou um plano explicito de exterminio dos indigenas, a chamada
“Conquista do Deserto”, pagando em dinheiro as pessoas que levassem
escalpos como prova do assassinato. Com isso, a populagédo indigena da
Argentina, principalmente do centro para o sul, desapareceu quase
completamente, e com ela suas linguas. No Peru e na Bolivia, a lingua
quéchua, que era uma espécie de idioma internacional do império inca, € muito
empregada até hoje, havendo mesmo comunidades mais isoladas cujos
falantes ndo sabem falar espanhol. E uma pena que ndo tenhamos uma
riqueza linguistica como no México, que possui mais de 50 linguas diferentes,
sendo que o nahua é falado por cerca de 1 milhdo de pessoas. Ainda assim,
essas minorias linguisticas no Brasil estdo cada vez mais reconhecendo seus
direitos e lutando por eles. No Paraguai, como n&o houve expulsdo dos
jesuitas, a lingua geral empregada por eles, o guarani, permanece até hoje
como elemento importante da vida dos paraguaios, que sao bilingues em sua
maioria: espanhol e guarani” No Brasil, o trabalho de imposi¢cdo do portugués
foi muito bem feito, de maneira que é a lingua homogénea da populagéo. O
exterminio dos indios fez desaparecer centenas de linguas: hoje sobrevivem
cerca de 180, mas faladas por muito pouca gente, algumas ja em vias de
extingdo. Com a expulsao dos jesuitas no século XVIII e a proibigdo do ensino

em qualquer lingua que nao fosse o portugués, a lingua geral desapareceu”
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(Magno, Carlos. 2010).

Conforme, esse mencionado pesquisador, o preconceito linguistico &
decorrente, na maior parte das vezes, das praticas escolares e da imposicao
da norma culta a norma popular. “Aprendemos que qualquer coisa que n&o seja
a norma culta, deve ser condenada, repreendida e achincalhada”. E “quanto a
norma popular aprendemos que na maior parte das vezes essa variante da
lingua, esta somente equivocada”. Cabe mencionar ainda, outro eminente
vinculador da discriminagdo linguistica, os meios de comunicagao,
lamentavelmente, uma vez que esses poderiam ser oS meios para a
popularizagdo das variantes linguisticas, considerando que no Brasil, o
preconceito linguistico ndo é discutido ou visibilizado, muito pelo contrario, &
frequentemente, representado com estereotipizacdo ou ridicularizacdo
principalmente das variantes linguisticas historicamente subalternizadas

(Bagno, Marcos. 2011: 60).

*k*

O “racismo s6 pode ser entendido como um fenébmeno social e plural:
isso quer dizer: como racismos”, nos explicaram Lilia Schwarcz e Heloisa
Starling, no livro “Brasil: Uma Biografia”, de 2015, elas consideraram que o
racismo:

“‘desiguala e desmerece o “outro” e nesse sentido ndo existem racismos
“‘melhores” que outros; sdo todos perversos também n&o se pode criar uma
régua unica. Tanto que racismos variam no tempo e no espago, assim como

seus alvos mudam sempre: mulheres, negros, ciganos, judeus, palestinos,
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arménios, homossexuais, curdos, tutsis as minorias de uma forma geral. Por
iSsO mesmo o racismo, como conceito, € um marcador social de diferenca,
paralelo a outros, como classe, género, regido, sexo, geragao. Marcadores sao,
assim, repertorios de categorias ambivalentes, que, na mesma medida que
traduzem hierarquias sociais, repdéem novas ambiguidades estéticas,
acusatdrias e afetivas. Racismos funcionam, ainda, como “identidades
continuadas”, no sentido de que novas formas de diferenga vao sendo sempre
repostas. Sdo também sinalizadores emocionais. Sua eficacia pratica depende
da manipulagdo de conteudos sensiveis, da contraposicdo de grupos, da
naturalizacido de estereoétipos, da repeticdo de conteudos, da reiteracdo de
imagens. Por fim, o racismo é também uma forma de classificagdo social, que
se utiliza, muitas vezes, de um vocabulario de tons de pele, transformados em
cores sociais (Schwarcz; Starling.2015:128). Classificagbes raciais ndo sao,
pois, termos ingénuos ou meramente exteriores. Tém o poder de impactar o
comportamento humano, e produzem mecanismos no sentido de ranquear
grupos sociais. O conceito bioldgico de raga, hoje sabemos, ndo se sustenta.
Os estudos provam que raca € apenas um conceito estatistico, e ndo pode ser
defendido como uma nocéo fixa ou natural. Mas, se ndo existe ragca como
conceito bioldgico e s6 ha uma humanidade, o conceito tem sido, infelizmente,
recriado no nosso dia a dia, e, nesse sentido, existe sim “raga social’. a
maneira como 0os homens usam o conceito com fins politicos, econdmicos e
sociais. Talvez por isso sua definicdo seja tdo dificil e permeada por
ambivaléncias. Até porque é usado, as vezes, como critério de integragéo; em
outros momentos, como forma de distingdo e exclusdo (Schwarcz; Starling,

2015: 129-130).
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Intoleréncia religiosa seria a falta de habilidade ou vontade de
reconhecer ou de respeitar diferentes crengas religiosas. Ja o racismo religioso
seria a intolerancia religiosa ocasionada ndo somente pelas diferentes crencgas
elou religides, mas, sobretudo seria suscitada pelo racismo. Isto é, aos
marcadores sociais das diferentes crengas religiosas acrescentam-se como
coeficiente preponderante ou como determinador o racismo convertido
historicamente aos afrodescendentes e as suas praticas culturais. Melhor
dizendo, o que esta em jogo entre intolerancia e racismo religioso ndo s&o
diferentes crengas religiosas que conflitam entre si, mas, efetivamente tratam-
se de opressdes raciais direcionada a algumas religides que tem suas praticas
culturais racializadas.

As principais vitimas dos ataques de intolerancia e racismo religioso séo
as religides afro-brasileiras e essas acbes ofensivas sao habitualmente feitas
por religiosos/as neopetencostais e por suas igrejas. O neopentecostalismo ou
terceira onda do pentecostalismo € um movimento dentro do cristianismo que
surgiu em meados dos anos 70 e 80 dissidente do evangelicalismo que
congrega denominagdes oriundas do pentecostalismo classico. Os/as
neopetencostais teriam como caracteristicas: o abandono e abrandamento do
ascetismo, valorizagdo do pragmatismo, utilizagdo de gestdo empresarial na
conducao dos templos, énfase na teologia da prosperidade, utilizagdo da midia
para o trabalho de proselitismo em massa e de propaganda religiosa e
centralidade da teologia da batalha espiritual contra as outras denominagdes
religiosas, sobretudo as afro-brasileiras e o espiritismo (Silva, Vagner
Gongalves da. 2007: 207-236).

Vagner Gongalves da Silva no texto “Neopentecostalismo e religides
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afro-brasileiras: Significados do ataque aos simbolos da heranga religiosa
africana no Brasil contemporaneo” de 2007, perguntou:

Mas por que a escolha dessas religides como principal alvo? Sera que
uma igreja tdo organizada e interessada na conversdo em massa, como a
Igreja Universal do Reino de Deus (IURD), principal representante do segmento
neopentecostal, iria se importar com religides (candomblé, umbanda e
espiritismo) que juntas, segundo o Censo Demografico do IBGE de 2000,
somam apenas 1,7 % da populacdo? Ainda que consideremos estes valores
subestimados pelos motivos histéricos que geraram o duplo pertencimento dos
adeptos as religides afro-brasileiras e ao catolicismo, o ataque neopentecostal
nao seria "muita polvora para pouco passarinho"? Ou seja, o "bom combate" a
ser travado nao seria contra o catolicismo que, apesar da diminuicdo de fiéis
verificada nas duas ultimas décadas, ainda representa, segundo as mesmas
fontes, 73,7 % da populacédo? Como declarar guerra aberta a esse monopdlio
religioso que possui vinculos com diversas esferas da sociedade brasileira? O
episodio do "chute na santa" e suas repercussdes negativas (Mariano 1999:81)
sdo um bom exemplo da dificuldade do enfrentamento aberto (Silva, Vagner
Gongalves da. 2007: 207-236).

Os ataques as religides afro-brasileiras sdo mais do procedimentos de
proselitismo sdo investimentos nas populagcdes mais populares ou pobres,
“‘potencialmente consumidoras dos repertorios religiosos afro-brasileiros e
neopentecostais”, isso, € os ataques as religides afros, seriam consequéncias
de mediagdes, disputas magicas ou religiosas que envolvem experiéncias de
transe religioso que sao eminentes, tanto nas praticas neopentecostais quanto

nas religides afros (Silva, Vagner Gongalves da. 2007: 207-236).
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Baseados nas perspectivas de Ronaldo de Almeida em sua dissertagao
de mestrado em antropologia, nominada de “A universalizagdo do Reino de
Deus” de 1996, publicada como livio em 2009 com o nome “A Igreja Universal
e seus demoénios: um estudo etnografico”, desvela que em alguns cultos das
igrejas neopentecostais na qual se encontram praticas exorcistas, a lingua-de-
santo aparece interminavelmente jocosa ou pejorativa, lembramos que essa é
uma linguagem caracteristica das religides afro-brasileiras e que é tema dessa
dissertacao.

Ronaldo de Almeida, nesses textos, mencionou que nos cultos
neopentecostais, as referencias ao diabo e essencialmente as religides afro-
brasileiras apresentam-se mesmo antes do inicio dos cultos, exemplificou, que
os/as obreiras que s&o os/as ajudantes dos/das pastores/ras passam “Oleo
ungido” nos pés, nas maos e nas cabegas daqueles/las que irdo participar do
culto. A explanacao que foi dada, por um pastor, seria que esse oOleo serviria
para protecao espiritual contra a acdo do diabo. E conforme as palavras do
pastor tratar-se-ia de um “fechamento de corpo”. Ronaldo Almeida mesmo
escreveu “essa expressao tao corrente nos terreiros de Umbanda e Candomblé
e até mesmo no vocabulario popular, € constantemente citada nas varias
reunides e por diversos pastores” (Almeida, Ronaldo. 1996 [2006]: 45). Isto &,
em meio as proximidades e antagonismos existentes entre o
neopentecostalismo e as religides afro-brasileiras, as palavras “fechamento de
corpo” &, compartilhada, com afinidades e correspondéncias, diferenciando que
para as religides afros, “fechamento de corpo” seria uma expressao para se
referir a cerimonias ou atos para aqueles/las que querem ficar protegidos/as

fisica e espiritualmente, ja para os/as neopentecostais a expressao tem uma
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funcdo parecida, a de protege-los/las "conta a agéo do diabo".

Na dissertacdo e no livro de Ronaldo de Almeida podemos encontrar
varias palavras da lingua-de-santo que os/as religiosos/as neopentecostais
dizem pressupondo as religides de matriz africana como mas e como erradas
— exemplo, as oragdes dos/das pastores/ras nos inicios das praticas
exorcistas. Evidenciamos as seguintes palavras: “obriga¢des” (:50), “amarrada”
(:50), “desfeita” (:51) essas sao trés das palavras que para os/as religiosos/as
afros, possuem sentidos semelhantes das maneiras que esses/essas
pastores/ras disseram, por exemplo, a palavra “obrigacdo” e suas derivagdes
que foi referida na fala: “Séao pessoas que ja confiaram em muitos deuses. Ja
fizeram muitas obriga¢des” (:50) conforme o compéndio que esta no final dessa
dissertacdo, para os/as religiosos/as afros, serviria para nomear os ritos de
passagem que marcam mudangas de status e hierarquia religiosa. A palavra
“amarrada” e suas derivacdes que foi anunciada na fala: “O porqué que a sua
vida financeira € amarrada [...] E s quem pode responder € o senhor [...]" (:50)
para os/as religiosos/as afros, seria uma referencia aos feiticos com finalidades
amorosas e/ou afetivas. A palavra “desfeita” que foi dita na fala: “[...] Se existem
alguém aqui que foi vitima de uma obra de macumbaria, de feiticaria, de magia,
de inveja, de qualquer ou obra maligna. Que esta obra seja desfeita” (:51) para
os/as religiosos/as afros, seriam uma alusdao a palavra “feita” e suas
derivagdes, que € posta em uso na lingua-de-santo em expressdes como: “feita
de santo”, “fazer o santo”, “fulano/a é feito/a” que sado palavras que podem
nomear a iniciagdo religiosa afro-brasileira. Contudo compreendemos que
muitas dessas palavras sdo comuns no vocabulario popular, mas distinguimos

que para as religidbes de matriz africana como que para as igrejas
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neopentecostais essas palavras sao atribuidas de poder e sdo consagradas.
Cabe assinalar, ainda, que muitos/as religiosos/as neopentecostais ja foram,
supostamente, religiosos/as afro-brasileiros/as e que, por isso, conheceriam o
“palavreado” ou o “linguajar” dos “demdnios” ou “entidades” (Almeida, Ronaldo.
1996 [2006]: 50-51).

O livro “Orixas, caboclos & guias. Deuses ou deménios?” de 1996, foi
escrito por Edir Macedo — bispo evangélico, escritor e empresario brasileiro,
fundador e lider da Igreja Universal do Reino de Deus (IURD) e proprietario do
Grupo Record e da Record TV, a terceira maior emissora de televisao do Brasil
— no livro contem varias fotografias e legendas propdéem-se expor o0s
“significados verdadeiros” das religides afros. Destacamos que para os/as
neopentecostais, essas religidbes sdo erradas e mas e que cultuam divindades
maléficas que erroneamente acreditam ser benéficas, no inicio do livro, mostra
um convite para uma festa de candomblé, que tem um tridente como figura,
retratada com a subsequente a legenda: "O tridente do diabo revela o intuito
deste ritual"(:27). Uma fotografia de uma “Pombagira” — que seria para as
religides afro, o espirito de uma mulher sensual, independente e dominadora —
possui a seguinte legenda: “A pomba-gira causa em muitas mulheres o cancer
de Utero, ovario, frigidez sexual e outras doencas. A sua atuagdo atribuem-se
comportamentos ligados a praticas sexuais ilicitas e outras situag¢des ligadas a
sensualidade pecaminosa" (:36). No entanto o maior repercussao desdobra-se
das fotografias de cerimonias secretas ou discretas das religides afro-
brasileiras, como o “Or6” que € a cerimonia em que animais sdo imolados
sobre a cabecga dos/das iniciados/das.

Conforme exemplificou Vagner Gongalves da Silva a respeito do livro
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“Orixas, caboclos & guias. Deuses ou demonios?”:

“‘Essas cenas sao, de fato, o "calcanhar de Aquiles" dos cultos afros,
sobretudo quando retiradas de seu contexto, visando criar a imagem dessas
religibes como "sangrentas", "selvagens" ou "primitivas". As fotos de um
sacrificio animal feito sobre a cabec¢a de uma iniciada e de fiéis ajoelhados
apresentam as seguintes legendas: "A feitura da cabecga! Nesse estagio o
adepto ja fez um pacto com os demoénios. S6 Jesus podera liberta-lo" (Macedo,
Edir. 1996:77); "Festa de formatura, onde os adeptos ‘ganham de presente’
uma legido de deménios para trabalhar com eles" (Macedo, Edir. 1996:65)
(Silva, Vagner Gongalves da. 2007: 207-236).

No livro “Orixas, caboclos & guias. Deuses ou deménios?” de Edir
Macedo de 1996 utilizou a lingua-de-santo de forma jocosa se nao fosse
tragica. No “Capitulo 5 — Nomes usados pelos deménios” sdo mencionados
muitos nomes das divindades das religides afros, entre os designativos estao:
“‘Exus, Pombagira, Eré, Caboclos, Guias, Orixas, Oxum, lemanja, Ogum,
Pretos/as Velhos/as, Zé Pelintra” (Edir, Macedo. 1996:31-35). Na sesséo
‘Algumas comidas usadas pelos orixas” do “Capitulo 13 — Trabalhos e
despachos”, Edir Macedo descreveu algumas caracteristicas e comidas das
religides afro-brasileiras, tendo como exemplo: “Exu - orixa mensageiro. Exu
nao faz nada sem cobrar sua parte. Comida: cebola e mel, entregues no mato,
com uma vela branca, vermelha ou azul. Também toma aguardente. No
sincretismo: satanas, diabo”, “Ogum - deus da guerra e da tecnologia. Comida:
feijoada, xinxim, acarajé e milho branco. No sincretismo: Santo Anténio e Séo
Jorge”, “Oxdssi - "protetor" dos cagadores. Comida: peixe de escamas, arroz,

feijdao e dendé. No sincretismo: Sdo Sebastido, Santo Expedito e Sao Jorge”
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(Edir, Macedo. 1996:77-78). Baseados nas perspectivas de Ronaldo Almeida
(1996) [2009] e de Vagner Gongalves da Silva (2007), consideramos que no
meio dos/das religiosos/as neopentecostais e de matriz africana existem
“‘inversdes e/ou versdes” como nos deslinda Vagner Gongalves da Silva:

‘Ao observarmos que a producao literaria, as concepgodes religiosas, o
uso da oralidade e do transe, as cosmogonias, os ritos e as liturgias que
constituem a teologia neopentecostal fornecem uma "pedagogia" em que se
aproveita o Iéxico e a gramatica do sistema detratado — das religides afro-
brasileiras — em seu proprio beneficio. Valer-se da légica magico-religiosa do
outro é o primeiro passo para tentar garantir a operacionalidade desta l6gica
quando aplicada em seu proprio sistema, a partir de outros pressupostos. A
"inversao", também sendo uma "versao", so faz sentido quando se conhece o
que se inverte. No limite, porém, ambas, versdes e inversdes, dependem umas
das outras para ampliar seus significados e afirmar suas identidades por
contraste (Silva, Vagner Gongalves da. 2007: 207-236).

Ou seja, o neopentencostalismo vem se distanciando do
pentecostalismo classico e vem se aproximando das religibes de afro-
brasileiras, ainda que seja para recusar-se a admitir, a reconhecer, a aceitar, o
neopentencostalismo passou as conceber e praticar manipulagbes magicas ou
religiosas das religibes de matriz africanas. Como consequéncia dessas
aproximagoes, as representagdes da divindade “Exu” que é o orixa mensageiro
das religides afros, invocado comumente nos cultos afros, passou a ser
invocado nas sessdes neopentecostais de exorcismo e/ou de descarrego,
como um elemento de “inversao” e de manipulagdo magicas e/ou religiosas,

como exemplifica Vagner Gongalves da Silva:
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“‘Exu ndo é mais chamado para atuar como mensageiro ou "sujeito do
favor". Agora, sua fungdo € vir para ser expulso em nome da cura e da
salvacao do possuido. Nao sendo mais a morada do maligno, o liberto "expulsa
o favor" (que no sistema afro-brasileiras sempre o deixavam a mercé dos
despachos) e impde seu "direito" a graga divina, falando diretamente ao seu
detentor celestial por exceléncia” (Silva, Vagner Gongalves da. 2007: 207-236).

“Exu foi associado ao diabo e aos espiritos dos mortos, chamados de
‘encostos” que perturbam as pessoas, fechando-lhes o caminho, e por isso
devem ser despachados (mandados embora) em rituais de limpeza espiritual.
Quando incorporam nas sessdes de umbanda, a religido afro-brasileira com
maior numero de adeptos no Brasil, esses Exus se apresentam com nomes de
demobnios extraidos da Biblia, como Exu Belzebu e Exu Lucifer, ou nomes
relativos aos dominios que regem, como Exu 7 Encruzilhadas, Exu Porteira,
Exu Cemitério, Exu Catacumba, Exu Caveira, Exu da Lama, Exu do Lodo, Exu
da Sombra. Estes Exus, e sua versdo feminina, chamada de Pombagira,
reproduzem no Brasil contemporaneo as representac¢des do diabo, presentes
nas gravuras europeias da ldade Média e nas histérias de mistério e terror
divulgadas no inicio do século XX. E se no candomblé existe menos de uma
dezena de avatares de Exu (Eu Tiriri, Exu Lona, Exu Marabd etc.), na umbanda
ha legides com dezenas deles” (Da Silva, Vagner Gongalves. 2013:1085-1114).

Exu teve sua representacdo como demoénio ou diabo amiudadamente
aceita ou concordada por uma boa parte dos/das religiosos/as afro-
brasileiros/as, mencionaremos algumas cantigas das que versam de “Exu” tal
qual o “Diabo”:

“Diabo ou ndo? Diabo ou ndo?
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Agora que eu quero ver se ele é Diabo ou ndo?”.

‘Fala Mal de Mim, S6 Nao Fala Por De Tras,

Pega Ela Diabo, Pega Ela Satanas”

“Quando o galo canta € madrugada,

Foi Exu na encruzilhada, batizado com dendé,

Rezo uma oracgao de traz pra frente,

Eu queimo fogo e a chama ardente,

Aquece Exu, O Laroié,

Eu ougo a gargalhada do Diabo,

E Caveira, o enviado do Principe Lucifer,

E ele quem comanda o cemitério,

Catacumba tem mistério, seu feitico tem axé, E Caveira”,

Vagner Gongalves da Silva em seu texto “Exu do Brasil: tropos de uma
identidade afro-brasileira nos trépicos” de 2013, explicou, que mesmo que
os/as afro religiosos/as usualmente tenham aceitado ou concordado com as
representacdes de Exu como o Diabo ou como Deménio, Exu ndo perde suas
representacdes e ou particularidades afro-brasileiras, considerando que:

“‘Estes “Exus-Demébnios” mantém uma continuidade com a concepcao
africana de Exu e diferengas em relacdo a concepcgao cristd do deménio.
Considerando o papel ativo também da agéncia africana nesse processo
de contato cultural, parece-me que o “Exu-Deménio” é muito mais africano do
que sua face aparenta. Em primeiro lugar, porque esses “Exus-Demoénios”
continuam sendo seres da mediagao, tal como o Exu africano. Alguns de seus
nomes foram extraidos da Biblia, mas a grande maioria faz referéncia aos

pontos de passagem (encruzilhadas, porteiras), de intercessdo entre o
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mundo dos vivos e dos mortos (cemitérios, catacumbas, caveiras), aos estados
intermediarios da matéria (lodo, lama, sombra), ou a duplicidade das coisas
(sua capa é preta de um lado e vermelha de outro, como o chapéu bicolor que
Exu usa). Ele € também um mediador entre distintos universos miticos e
sociais, um “ser duplo” que traz em si as partes mediadas” (da Silva, Vagner
Gongalves. 2013:1085-1114).

Para as religides afro-brasileiras os “Exus-Deménios” podem fazer tanto
o bem, como, por exemplo, curar doengas, arrumar emprego, resolver
problemas judiciais e amorosos, quanto o mal, como, por exemplo, causar
doencas, prejudicar pessoas e separar casos amorosos. “Os Exus fazem o que
Ihes pedem”. Nessa logica “Exu-Deménio” se ausentaria das representagdes
do “Demoénio” cristdo, que representaria simplesmente o mal e passaria a ter
novas representacoes, isto €, “Exu nido é o diabo, e o diabo ndo é Exu”, mas
ambos podem estabelecer relagbes que ampliem seus significados originais, ao
mesmo tempo em que adquirem novos significados” (Da Silva, Vagner
Gongalves. 2013). Pois se, houve a demonizagdo de “Exu”, houve também a
“Exuzacao” do diabo que deixa de ser simplesmente o mal. A titulo de exemplo
disso mencionaremos algumas cantigas das religibes afro-brasileiras que
versam de “Exu” tal qual o “Diabo”, contudo “fazendo o bem”, sendo benéfico:

“Jurou amar alguém na encruzilhada,

Jurou fazer o bem de madrugada,

Hoje com fé, companheiro e amigo leal,

Quebra feitico e também desfaz o mal,

E toda vez que na rua eu caminhar,

E ouvir de longe sua voz a ecoar,
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Tenho certeza que agora ndo ando sozinho,

Exu é o dono do meu caminho”.

“Exu da sandalia de pau, Onde ela chega, faz o bem e faz o mal’.

“Exu Rei é o maioral, Exu Rei € o maioral,

Ele vem fazer o bem, E também fazer o mal”.

Reiteramos que os principais alvos da intolerancia e do racismo religioso
no Brasil sdo os/as religioso/sas afro-brasileiros/as e que esses ataques séo
predominantemente feitos pelos/as neopentecostais, na qual usam da lingua-
de-santo indiscutivelmente de maneira depreciativa ou aviltante. Isto é, a
intolerancia e o racismo religioso dos/das neopentecostais € expressada, além
de outras formas, pelo preconceito e racismo linguistico as religides afro-
brasileiras. Iteramos, que é recorrente entre as analises gerais tanto dos/as
pesquisadores/as de evangeélicos/as quanto pesquisadores/as das religides
afros, situar essas praticas em polos distintos e contrarios. No nosso
entendimento, ndo podemos assegurar essa dicotomia ou veracidade, ou seja,
nao acreditamos que seja simplesmente isso. Pois, abonamos que essas
religibes operam a partir de uma mesma cosmologia, com conteudos
explicativos distintos, mas a cosmologia € a mesma, se referindo ou se
reportando a mesmas entidades, simbolos e linguagem. (Da Silva, Vagner
Gongalves. 2007; 2013; Almeida, Ronaldo. 1996).

Como exemplo, citaremos uma cantiga das religides afro-brasileiras, que
trata relativamente a “Exu-Demoénio” e “Jesus” ao mesmo tempo:

“Exu que tem duas cabecas, ele faz sua gira com fé,

Uma é satanas do interno, E outra é de Jesus Nazaré,

Uma é satanas do inferno, E a outra é de Jesus Nazaré”.
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2. 0 QUE E LINGUA-DE-SANTO?

Fotografia: Of6. 2016. 1Ié Axé Oju Ogun Funmilaiyé. Foz do Iguagu, Brasil.

As chamadas contemporaneamente de religides de matriz africana e ou
afro-brasileiras estabeleceram-se em numerosos estados do Brasil e em
diferentes épocas e com nomes diferentes, sdo descendentes das praticas

culturais principalmente dos/as sudaneses/as, daomeanos/as e bantos/as, mas
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também de outros grupos africanos/as, que entre os séculos XVI e XIX foram
descolocados/as e escravizados/as no Brasil. Entre as religides afro-brasileiras,
estdo, o Babacué no Para, Batugue no Rio Grande do Sul, Tambor de Mina no
Maranhdo e Para, Xangé no Pernambuco, Cabula no Espirito Santo, Catimbo
no Pernambuco e Paraiba, Toré no Sergipe, Xamba no Alagoas, Pernambuco e
Piaui, Culto aos Egunguns na Bahia, Encantaria, Terec6, Mata ou Encantaria
de Maria Barbara Soeira no Piaui, Maranh&o e Para, e a Jurema, Quimbanda,
Candomblé e Umbanda em todo Brasil (Carneiro, Edson. 1937 [2008]; Landes,
Ruth. 1967; Bastide, Roger. 1978; Verger, Pierre. 2002; Albein, S. Joana. 2008;
Gongalves da Silva, Vagner. 2015; Goldman, Marcio. 1984).

Entre essas religides, em maior e ou menor medida, miticamente ou néo,
adquiriram elementos das religides europeias cristds, das religides indigenas
brasileiras e da mesma maneira das religides islamicas de diversos lugares
Para Ruy Povoas em seu livro “A linguagem do candomblé: niveis
sociolinguisticos de integracdo afro-portuguesa” de 1985, a semelhanga de
Yeda Pessoa de Castro em seu livro “Falares africanos na Bahia: um
vocabulario afro-brasileiro” de 2001 e de Margarida Petter em seu livro
“Introducdo a Linguistica Africana” de 2015, a “lingua-de-santo” também
conhecida como “giria-de-santo” ou como “lingua do santo” é uma linguagem
com falada pelos/as religiosos/as afro-brasileiros/as que concerne em si,
principalmente, palavras das linguas africanas, sudanesas, daomeanas, bantas

e essencialmente palavras da lingua portuguesa.

a) Nacao
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As diferentes linguas africanas s&o enfatizadas nos terreiros pelo
conceito de “nagédo” que é uma categoria nativa das religides afro-brasileiras
que opera como signo diacritico e marcador geopolitico da diaspora negra
entre tradicdes oriundas de distintas localidades na Africa. Neste contexto, as
principais nagdes sdo: as sudanesas afiguradas pelas nagdes lorubas — Ketu,
Efan, ljexa, Nagdé Egba, Batuque do Rio Grande do Sul, Xamba de
Pernambuco — as daomeanas afiguradas pelas nagdes Jeje — Mabhi, Fon,
Ewé, Mina, Fanti, Ashanti — e as bantas afiguradas pelas nacdes Bantas —
Angola, Congo, Cabinda. Mesmo que as nagdes sejam especificadas e
singularizadas por suas praticas culturais, nenhuma €& desacompanhada de
outras, existem muitas semelhangas e correspondéncias que tangem os ritmos
tocados nos tambores, as divindades cultuadas, as procedéncias dos/das
fundadores/as e os conjuntos de elementos e de praticas culturais, mas,
sobretudo compartilham as linguas africanas usitadas nas cerimonias e nos
cotidianos dos terreiros.

No século XVI, inicio da escravatura no Brasil, a palavra “Nacao” teria
sido usada pra aglomerar os/as escravizados/as de acordo com suas
naturalidades. Mary C. Karasch, em seu livro “A vida dos escravos no Rio de
Janeiro: 1808-1850" de 2000, descreveu: “Um/a escravizado/a brasileiro/a
poderia ser Antbénio/a Crioulo/a ou Aparecido/a Pardo/a. Enquanto um/a
escravizado/a africano/a poderia ser Antbnio/a Angola ou Aparecido/a
Mocambique (Karasch, Mary. 2000:36-37, grifos nossos). Enfatizamos que no
século XIX no Brasil, Rio de Janeiro existiam as chamadas “nacdes brasileiras”
que eram proeminentemente a “Cabra” sendo os/as filhos/as de negros/as com

mulato/as, a “Crioula” sendo os/as filhos/as de pais/maes negros/as,
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nascidos/as no Brasil, “Mulata” sendo os/as filhos/as de negros/as com
brancos/as, “Parda” — filhos/as de mulatos/as com pais/maes brancos/as
(Karasch, Mary. 2000:36-37, grifos nossos).

Quanto aos/as africanos/as, suas nagdes eram descritas
proeminentemente nos anuncios de jornais que vendiam escravizados/as.
conforme os exemplos de Mary Karasch: “Fugiu da Fazenda Timbo,
pertencente a Ignacio Borges de Barros, uma escravizada de nome Maria, da
Nacao Nagd” (Jornal da Bahia, 23-1-1855, grifos nossos), “No dia 31 de janeiro
fugiu o escravizado Mina chamado David (Jornal da Bahia, 14.11.1857, grifos
nossos)”. Se os/as escravagistas ndo soubessem as naturalidades, dos/as
escravizados/as comumente acrescentavam a frase “de nagado” aos nomes que
eram usualmente cristdos, por exemplo: "Negro/a de nagao", ou "Um/a
africano/a" (Karasch, Mary. 2000:42-43, grifos nossos).

Katia Mytilineou de Queirés Mattoso em seu livro “Ser escravo no Brasil”
de 2001, exemplificou que as primeiras confrarias religiosas constituidas por
africanos/as e por seus/as descendentes eram essencialmente catélicas ou
afro-brasileiras, caracterizavam-se pelas separacdes entre os/as proprios/as
africanos/as usando como especificacbes as naturalidades. Por exemplo, as
confrarias de determinados grupos de africanos/as ndo recebiam ou acolhiam
africanos/as de outros grupos. Contudo no século XVIIlI essas confrarias
passaram a abrigar africanos/as e descendentes de outras nagbes (Mattoso,
Katia Mytilineou de Queirds. 2001:146-153).

Vivaldo da Costa Lima, escreveu em “Encontros de nacdes-de-
candomblé” de 1984, que Mae Aninha do lIé Axé Opd Afonja costumava dizer

que seu terreiro era indubitavelmente: “Nagd Puro”, Mesmo que Méae Aninha
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soubesse que era descendente de africanos/as Grunces, Isto é, com esse
exemplo de Vivaldo, mostramos que para as religides afro-brasileiras a ideia de
nacgao religiosa € mais importante do que a ideia nagdo de naturalidade do/a

sujeito/a.

b) Giria de Santo

Assim como outras girias, a da lingua de santo, da mesma maneira teve
muitas palavras que ficaram conhecidas fora de seus grupos. Jorge Amado,
famoso escritor baiano, mencionou e explicou muitas palavras da lingua ou da
giria-de-santo em seus livros, principalmente em “Jubiaba” de 1935, “Capitaes
da areia” de 1937, “Séo Jorge dos llhéus” de 1944, “Bahia de Todos os Santos”
de 1944, “Compadre Ogun” de 1964, “Tenda dos Milagres” de 1969, “Tereza
Batista Cansada de Guerra” de 1989.

Em “Tenda dos Milagres” narrou que na “Festa de Oxdéssi” no terreiro de
“‘Mae Majé Bassan”, quando os policiais chegaram para interromper a Festa.
“Pedro Archanjo” entoou as seguintes palavras: “Ogun Kapé Dan Meji, Dan
Pelu Oniban” que podemos traduzir como “Ogun chamou as cobras e as
cobras se ergueram diante dos soldados”. E naquele momento “Zé Alma
Grande” transformou-se e/ou recebeu Ogun — orixa metalurgico e da guerra —
e “Ergueram-se os bragos do orixa, mas mé&os tenazes eram duas cobras
(Amado, Jorge. 1969:310). O delegado e seus policias que o0 acompanhavam
fugiram apavorados. Esse narrado por Jorge Amado exemplifica como a
oralidade e a lingua-de-santo sdo condutoras de poderio nas religides afro-
brasileiras. Concernentes a esse poderio de realizacdo encontram-se, por

exemplo, os “Oriki” que sdo as evocagodes, os “Korin” que sdo as cantigas, os
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“‘Adura” que sao as preces, os que “Iba” sdo as saudacgdes, os “Owe” sdo os
provérbios e os “Ofd”, esses, que sao os encantamentos afro-brasileiros —
entretanto dos esses vocabulos destacados sao iorubas.

Ja sobre as palavras bantas podem destacar “angu, babaca, babau,
bamba, bambamba, banguela, biboca, bunda, cagamba, cachaca, cachimbo,
cacula, cafofo, cafundd, cafuné, cambada, candango, canga, capanga,
carimbo, catinga, caxumba, cochilar, corcunda, cucuia, dengo, fuba, macaco,
maconha, macumba, mandinga, marimbondo, mi¢ganga, molambo, moleque,
moringa, muamba, muquifo, muquirana, muvuca, muxiba, quilombo, quitanda,
quitute, quizomba, sacana, senzala, tanga, zumbi”, essas que fazem parte do
cotidiano linguistico brasileiro (Pessoa de Castro, 2001; Alkmim, Tania; Peter,
Margarida, 2008).

Muitas vezes os sentidos preconceituosos da palavra “Macumbeiro/a”
sdo suprimidos ou invertidos pelos/as religiosos/as afro-brasileiros/as, pois
muitas vezes se autonomeiam orgulhosamente como “Macumbeiros/as”. Para
Luiz Antonio Simas e Luiz Rufino em “Fogo no Mato - Ciéncia Encantada Das
Macumbas" de 2018, a palavra “Macumba” seria provavelmente proveniente da
lingua africana Quicongo, o “Ma” indicaria o uso do plural da palavra “Kumba”
que significaria “Feiticeiro/a” e ainda “encantadores/as de palavras” (Simas,
Luiz; Rufino, Luiz. 2018:01).

Alicercados nessa referéncia imaginamos que os/as religiosos/as afro-
brasileiros/as sdo mesmo encantadores/as de palavras, pois, por exemplo, na
“Sasanha” que é uma ceriménia consagrada a Ossain — divindade da flora —,
as “Ewe” que sao as folhas, sdo encantadas por meio dos “Of¢”, que sédo ao

mesmo tempo: os falares, os recitares e os cantares afro-brasileiros, por meio
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das chamadas “Korin Ewe” que s&o cantigas das folhas, as “Ewe” despertam, e
proporcionam os seus beneficios fitoterapicos. Como exemplo de Korin Ewe,
mencionamos: “Auré Kutu Ossain / Auré Kutu Ni Ewe O”, que nos foi explicado
como “NoOs recebemos boa sorte em torno de Ossain / Nos recebemos boa
sorte ao redor das folhas”. O Of6 €& assim, o poder de encantamento das
religides afro-brasileiras, emanado dos falares e cantares, essas elocuc¢des
contem os sopros de quem as proferiu, ou seja, fragmentos das pessoas e do
axé delas, assim podem manejar o axé, ora podendo distribui-lo: comunicando,
ou ora podendo reté-lo ou recebe-lo: isso € permanecendo em silencio.

Ruy Povoas em “A linguagem do candomblé: niveis sociolinguisticos de
integracdo afro-portuguesa” de 1985 salientou que somente alguns/as
religiosos/as poderiam falar loruba com desempenho plausivel, isso significaria
na pratica, segundo esse pesquisador, que somente alguns/as intelectuais ou
remanescentes dos/as antigos/as africanos/as fundadores/as dos terreiros, ou
mesmo os/as religiosos/as sobejos/as de alguns terreiros tradicionalissimos e
conservadorissimos compreenderiam loruba com desenvoltura e habilidade.
Contudo salientamos que atualmente muitos/as religiosos/as vem estudando
loruba e outras linguas africanas, sobretudo pra uso em fins religiosos/as;
salientamos que as linguas que essas pessoas estdo estudando s&o conforme
as gramaticas atuais que ndo sdo as mesma das linguas africanas de 500
anos, que os/as escravizados/as falavam.

Também sobre o loruba, Lisa Earl Castillo no livro “Entre a Oralidade e a
Escrita: a Etnografia nos Candomblés da Bahia” de 2008, considerou que essa
lingua passou por diversas modificagdes morfologicas e sintaticas antes de ser

circunscrita as religides de afro-brasileiras, essa autora indagou que entre os
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séculos XIX e XX no Brasil, o loruba teria sido crioulizado, ou seja, teria sido
“abrasileirado” misturando palavras da lingua portuguesa e de outras linguas
africanas, Lisa Earl Castillo finalizou essa discussao destacando que o loruba
falado nas religides afro-brasileiras seria proveniente do loruba falado nas
religides da “Africa Ocidental” isto &, conteria assim especificidades linguisticas.

Conforme Yeda Pessoa de Castro em “Falares africanos na Bahia: um
vocabulario afro-brasileiro” de 2001 e com Margarida Petter em “Introducédo a
Linguistica Africana” de 2015, escolhemos privilegiar a fonética e a forma
falada das palavras. Assim sendo, escrevemos a maior parte das palavras que
possuem origem nas linguas africanas “de forma aportuguesada” e do mesmo
modo consideramos o Acordo Ortografico da Lingua Portuguesa, tendo em
vista que a maior parte dessas palavras foram incluidas na lingua portuguesa e
que nao devem ser tratadas como exadticas. Escrevemos, por exemplo, “Exu’,
“‘Oxum”, “Axé” e “Xangd” ao invés de “Esu”, “Osun”, “Asé” e “Sango” como
indica a gramatica e ou ortografia da lingua loruba. Considerando que no Brasil
essas palavras seriam lidas com som de “S” e ndo de “X”.

Nas afro-brasileiras, “Ajeun” é comida, que tdo fartamente sao
preparadas para divindades e seus/as filhos/as: “Acarajé é uma comida
consagrada a lansa, Axoxd é uma comida consagrada Oxossi, Amala é uma
comida consagrada a Xangd, Ipeté € uma comida consagrada a Oxum”.
Igualmente que os “Iba” que sao as saudagdes ou aclamacgdes as divindades,
permaneceram em linguas africanas, exemplo: “Laroie € a saudacéo de Exu”,
“Ogun le” é a de Ogun, “Oke Arole” é a de Oxossi, “Atotd” € a de Obaluaié e
Omolu, “Arroboboi” é a de Oxumaré, “Saluba” é a de Nana, “Oba Xiré” é a de

Ob4, “Epa Hei” é a de lansa, “Odoia, Eruia ou Omio” é de lemanja, “Kawd
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Kabiesile” é a de Xang6 e “Epa Baba” é a de Oxala”.

“‘Owe” sao os provérbios das religides afro-brasileiras: “Aquele que bate
palmas para que o louco dance € tao louco quanto ele mesmo”; “A boca nao
pode ser tdo suja que seu dono n&o possa comer com ela”; “Kosi Ewe, Kosi
Orixa — Sem folhas, sem orixa” ou “Ina Ke Koba — O fogo ndo queima seu rei”;
“Okan Mimo — Corac&o puro”; Ko Ma'lka, Ko Ma’Run, K6 Ma'Sejo, Ko Ma* Ofo,
Ko MaEpé, Aarin Dede Wa” — Nada de morte, nada de doenca, nada de
problemas, nada de percas, nada de maldades, entre todos/as nés”; “iwa Lésin
— O carater é a religido”; “Omi Tun, Ona Tun, Pele Tun — Agua nova, caminho
novo, calma novamente”, sdo alguns desses falares.

Eranko sdo os nomes dos animais, nas comunidades afro-brasileiras:
“‘Ajapa” é tartaruga, “Eledé” & suino, “ldd” é cobra, “Igbi” & caracol, “Irileé” é
pombo, “Kokén” & galinha d'angola, “Laba Laba” & borboleta”. “Korin”, “Orin”
sdo as cantigas, que podem entoadas em linguas africanas ou em lingua
portuguesa. Vejamos os nomes de alguns dos toques ou ritmos afro-brasileiros,
tocados nos tambores durante as cerimonias “Vassi” € consagrado a Ogun”,
“‘Agueré” é consagrado Oxodssi, “Awo” é consagrado a Ossain, “Bravun” é de
Oxumaré, “Opanijé” € de Obaluaié e Omolu, “Daré e ou llu” é de lansa, “Aluja”
€ de Xango, “liexa” € de Oxum, “Igbin” é de Oxald”, como podemos perceber
mantiveram as denominacgdes africanas.

Relembremos que a lingua-de-santo n&o possui somente palavras
africanas, bem longe disso essa linguagem afro-brasileira esta estruturada na
lingua portuguesa, assim, consequentemente, muitas palavras dessa, séo
faladas em portugués; por exemplo; “encruzilhada, defumador, navalha, fio de

conta, despacho, jogo-de-buzios, terreiro, descarrego, pai/mae-de-santo”,
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esses que sao vocabulos de uso cotidiano nas comunidades afro-brasileiras e
que seus respectivos significados e usos religiosos estdo descritos no
compéndio ao final dessa dissertagéo.

Oslas religiosos/as acrescentam a frase “de santo” pra recomendar e ou
indicar que se tratam de elementos relacionados as religides afro-brasileiras e
as vezes ainda é pormenorizado a divindade do qual o elemento se relaciona,
por exemplo: “roupa de santo; cantiga de santo; comida de santo; filho/a de
santo; pai/mae de santo; espelho de Oxum; facdo de Ogun; folha de lemanja,
filho/a de Oxdssi”, frequentemente misturam palavras africanas com palavras
portuguesas, para os designativos, exemplos: “Quartinhas de Oxossi” €
festividade de Oxossi; “Aguas de Oxala” é a festividade de Oxala; “Fogueira de

Ayra’que é a festividade de Ayra” e “Colbnia de lemanja” e “Tapete de Oxala”

s&o plantas consagradas as divindades lemanja e Oxala.

c) Encantamento

Simas em seu livro “Pedrinhas Miudinhas - sobre o retorno a Noite
Grande” de 2013, nos contou:

“Obatala moldou os homens a partir de um barro primordial; para isso
pediu a autorizacdo de Nana, a veneravel senhora que tomava conta daquele
barro. Os seres humanos, depois de moldados, recebiam o emi - sopro da vida
- e vinham para a terra. Aqui viviam, amavam, geravam novas pessoas,
plantavam, colhiam, se divertiam e cultuavam as divindades. Aconteceu,
porém, que o barro do qual Obatala moldava os humanos foi acabando. Em
breve ndao haveria a matéria primordial para que novos seres fossem feitos. A

questao foi levada a Olodumare. Ciente do dilema da criagdo, Olodumare
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convocou os Orixas para que eles apresentassem uma alternativa para o caso.
Como ninguém apresentasse uma solugao, e diante do risco da interrupgao do
processo de criacdo dos seres humanos, Olodumare determinou que se
estabelecesse um ciclo. Depois de certo tempo vivendo no Ayé, os humanos
deveriam ser desfeitos, retornando a matéria original, para que novos homens
pudessem, com parte da matéria restituida, ser moldados. Foi entdo que Iku,
até entdo calado, ofereceu-se para cumprir 0o designo do Deus maior.
Olodumare abencgoou lku. A partir daguele momento, com a aquiescéncia de
Olodumare, lku tornava-se imprescindivel para que se mantivesse o ciclo da
criacdo. Desde entéo lku vem todos os dias ao Ayé para escolher os homens e
mulheres que devem ser reconduzidos ao Orum. Seus corpos devem ser
desfeitos e o sopro vital retirado para que, com aquela matéria, outros homens
possam ser feitos - condicdo imposta para a renovacao da existéncia. Dizem
que, ao ver a restituicdo dos homens ao barro, Nanad chora. Suas lagrimas
amolecem a matéria-prima e facilitam a tarefa da moldagem de novas pessoas.
Iku é, desde entdo, o unico Orixa que tem a honra de baixar na cabecga de
todas as mulheres e homens que um dia passaram pelo Ayé. E por isso que no
Axéxé, o ritual funebre que celebra, prepara e comemora a volta dos homens
ao todo primordial, prestam-se homenagens a lku - com cantos de jubilo e
louvacado que, mais que a morte, reafirmam o mistério maior: a possibilidade de
outras e outras vidas. Assim diziam os mais velhos, que jamais vestiam luto,
em sua infinita sapiéncia” (Simas, Luiz Antonio. 2013:41).

As religides afro-brasileiras entendem que a “morte ndo é o oposto da
vida”, esses/as religiosos/as acreditam que os/as mortos/as encantariam como

“‘Eguns”, que sao espiritos, de homens e de mulheres ancestrais que podem

73



ser invocados/as, consultados/as, compreendidos/as e comtemplados/as como
divindades, isso é “Egunguns” ou “Essas”, a diferenca seria que os Egunguns
sdo Eguns mais evoluidos e poderosos dos que os Eguns Essas. Para
esses/as religiosos/as “somente ha morte quando ha esquecimento”, da
mesma maneira, acreditam que para os encantamentos s&o indispensaveis
tanto a vida quanto a morte, que sao representadas, por exemplo, tanto pelos
vegetais, quando pelos minerais ou pelos animais imolados. Mas morte e vida,
sao representadas, além disso, pelas presencas das divindades e dos/as
seus/as filhos/as. E a partir dos aspectos mencionados acima que avangamos
em nossas reflexbes, pois se a lingua-de-santo ndo € o oposto da lingua
portuguesa e as linguas africanas e portuguesa representariam isocronamente
reminiscéncias e contemporaneidades, entédo tanto as linguas africanas quanto
a lingua portuguesa poderiam ser invocadas, consultadas e cultuadas para
compreender ou comtemplar a lingua-de-santo. Para a lingua-de-santo s&o
indispensaveis tanto as linguas africanas quanto a lingua portuguesa e nessa
reflexdo, as linguas africanas e portuguesa seriam concomitantemente
imoladas e manifestadas novamente no encantamento da lingua-de-santo,
como vida e morte de uma linguagem afro-brasileira.

Luiz Rufino em seu texto “Pedagogias das encruzilhadas” de 2018,
descreveu:

“‘Exu recebeu a opcao de escolher entre duas cabacas. A primeira
continha o pé magico referente aos elementos que positivavam a vida no
universo, enquanto na segunda estava outro po, referente aos elementos que
negativavam a vida no universo. Frente ao dilema entre as duas opg¢des, Exu

acabou surpreendendo a todos quando optou por uma terceira cabaca, esta
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vazia, sem existir nada dentro. Assim foi feito: trouxeram a terceira cabaca e a
entregaram a Exu. Tendo a terceira cabaga em seu dominio, Exu retirou o que
havia na primeira — o p6 magico referente aos elementos positivadores — e
despejou na cabaga vazia. Logo em seguida, repetiu o procedimento com a
segunda cabaga, retirando dela os elementos negativadores, e os despejou na
terceira. Exu, entdo, chacoalhou a terceira cabaga, misturando os dois
elementos, e em seguida os soprou no universo. A mistura rapidamente se
espalhou por todos os cantos, sendo impossivel se dizer o que era parte de um
pé ou do outro, mas, agora, um unico, um terceiro elemento” (Rufino, Luiz.
2018:77)

Esse encantamento da lingua-de-santo poderia seria feito em uma
encruzilhada, que é lugar onde se cruzam caminhos. Imaginamos que a lingua-
de-santo seria como uma encruzilhada, as vezes falada com palavras das
linguas africanas, as vezes falada com palavras da lingua portuguesa, mas
permanentemente, lingua-de-santo. Um “ltan”, isso €, um mito, sobre “Exu”
narra que tinha um gorro que era de cor vermelha de um lado e de cor preta do
outro, quando Exu passava as pessoas pleiteavam qual era a cor do gorro,
sendo que uns/umas diziam que era vermelho e outros/as diziam que era preto,
Exu apesar disso, ignorava os questionamentos, desentendimentos sobre qual
era a cor do seu chapéu ou gorro.

Assim como Exu nesse itan, enquanto os/as pleiteiam a respeito da
lingua-de-santo em busca das provaveis origens, fidelidades ou n&o, equivocos
ou inequivocos, os/as religiosos/as afro-brasileiros/as ndo almejam ou se
interessam em saber ou compreender uma veracidade incontroversa que

dedilhariam provaveis origens, fidelidades ou ndo, inequivocos ou equivocos
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da lingua-de-santo, pois da mesma maneira que o gorro de Exu, a lingua-de-
santo ndo € unicamente de cor preta como as linguas africanas, nem ao menos
de cor vermelha como a lingua portuguesa, a lingua-de-santo seria uma outra
coisa, ela concerniria em si, tanto as cores preta e vermelha, quanto as linguas
africanas e portuguesa, encruzilhadamente.

Alguns/mas religiosos/as nos disseram “na giria-de-santo”, “na nossa
giria”, “falamos na giria-de-santo” e conforme Dino Preti, em seu livro “Estudos
de lingua oral e escrita” de 2004, girias seriam variantes linguisticas informais,
comumente, concernentes a grupos subalternizados, assim regularmente,
delimitariam ou objetivariam humorizar e ou segredar (Preti, Dino. 2004), assim
em conformidade com os/as religiosos/as do lle Axé Oju Ogun Funmilaiyé e
com Dino Preti exporemos algumas consideragdes a respeito dessas locugdes:
A giria-de-santo, € metaforica, alguns elementos sdo nomeados a partir de
algumas figuras de linguagem que produzem sentidos por meio de
comparagdes, por exemplo: “vassoura” as vezes € chamada de “bailarina”
porque tanto a “bailaria” quanto a “vassoura” dangariam; “cerveja” as vezes é
chamada como “sabdo” porque tanto a “cerveja” quando o “sab&o” fariam
espuma; “gay” € “homem que gosta de calga” e “lésbica” do mesmo modo é
nomeada como “mulher que gosta de saia”, acenando a homossexualidade.

Assim como em outras girias, a de santo, igualmente é efémera,
passageira, temporaria ou transitoria, exemplificamos: “sou do tempo de ferro
de brasa”, “sou do tempo de Mae Menininha”, “sou do tempo que lansa vestia
vermelho”, dizem os/ velhos/as ancides/as afro-brasileiros/as para demostrar
suas senilidades, isto é, na giria-de-santo, as palavras também podem

representar ou significar as idades dos/as religiosos/as.
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Algumas qualidades engragadas ou pejorativas, também s&o nomeadas
por outras palavras diferentemente das palavras que comumente conhecemos
exemplo: “fofoqueira/a” € “afofo”, “louco/a” € “kolori”, “fedorendo/a” é “olofé” e
“briguento/a” é “ejoino/na” — obviamente, existem os adjetivos ou atributos
positivos, por exemplo: “belo/a, bom/a, excelente” & “odara”, “confirmacao,
alegria, felicidade” é “alafia” e “assim seja, tomara, satisfagdo” poder ser “axé”.

Entretanto, algumas palavras da giria-de-santo e ou da lingua-de-santo
ndo podem ou ndo devem ser pronunciadas. Os/as religiosos/as nos
explicaram que por diversos motivos, mas ora porque seriam palavras que
representariam elementos extremadamente consagrados, ora porque seriam
palavras de mau agouro ou de ma sorte e em algumas cerimdnias ou ocasides
inclusivamente falar pode denotar comportamento inadequado ou indiscreto. A
exemplo disso: os nomes dos/as ancestrais, os nomes religiosos das pessoas

conhecidos “Orunkd” ou “Dijina”, que sdo algumas das palavras que os/as
religiosos/as ndo podem ou ndo devem ser falar constantemente ou
vulgarmente pois sdo extremadamente consagrados/das. O mesmo acontece
com os nomes de algumas divindades como “Dana Dana” que € um dos nomes
de “Oxdssi” — divindade da mata e da caca — e “Afoman” que é um dos
nomes do orixa “Omolu” — do qual é rei, dono, senhor da terra — que nao
podem falados dentro das residéncias e terreiros, pois essas divindades sao
facilmente invocadas, entretanto sdo extremadamente bravias. Palavras como,
“‘miséria”, “maldicdo”, “praga” sdo algumas das palavras de mau agouro ou de
ma sorte. Os ritos consagrados a Omolu e alguns outros consagrados a

Oxdssi, sdo conjuntos de atos formais e solenes em que os/as religiosos/as

nao se podem falar, isto €, exprimir-se por meio de palavras.
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3. 0 QUE CANTAM OS CABOCLOS?

Fotografia: “Dona da casa, dai-me o que beber sendo eu vou me embora”.

2012. llé Axé Oju Ogun Funmilaiyé Foz do Iguagu, Brasil.

a) Cantigas de Chegada

“Cantar para os caboclos € uma forma de conversar, de falar’, assim,
nesse capitulo, pretendemos discutir algumas questdes acerca da linguagem
falada pelos caboclos. De acordo com Jocélio Teles, em seu livro “Caboclo o
Dono da Terra”, o culto aos caboclos perpassa o Candomblé de Jeje, de Ketu e

de Angola, o Batuque, o Tambor de Mina, o Xangd, a Jurema, o Catimbé, o
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Xamba, o Omolokd, a Quimbanda e muitas outras religides afro-brasileiras. E,
apenas alguns poucos terreiros ndo os cultuam, além disso, o caboclo € uma
das entidades mais importantes se ndo a mais, da Umbanda, que é religido
afro-brasileira circunstanciada em todo Brasil (Teles, Jocélio. 1995).

E explicita a relacdo dos caboclos com a terra. Mde Marina assim a
enuncia: “(...) isso se passou a muito tempo na época da escravizagdo dos/as
negros/as no Brasil. E que foram os/as bantos/as africanos/as da Angola e do
Congo quem despertaram o culto aos caboclos na nova terra. Pois na Africa
devotavam uma entidade, muito amada, consagrada a terra e aos
antepassados. Essa entidade era considerada por eles/as como o Nkisi
(divindade de alguns povos bantos) dono da terra. Os/as bantos/as
acreditavam que essa entidade iria permanecer junto com eles/as na nova
terra. Porém ao cruzarem a calunga grande — 0 oceano — e ao serem
escravizados/as. O Nkisi dono da terra olhando isso tudo acontecer,
entristeceu-se. E ele ja ndo mais cedia as homenagens que eram-lhes
prestadas. Nao acolhia mais as oferendas que |Ihe eram feitas. E nem
respondia mais no jogo de buzios (pratica divinatoria das religides de matriz
africana). Nkisi dono da terra ndo aceitava, de forma alguma, ser cultuado na
nova terra, no Brasil. E com isso os/as bantos/as igualmente entristeceram-se.
Eles/as achavam que o dono da terra havia-lhes dado as costas. E com isso
magoaram-se. Muito tempo depois. Decidiram encontrar um outro antepassado
para compor a falta do Nkisi que n&o os/as acompanhou na nova terra. E assim
fizeram. Nomearam o indio, o caboclo brasileiro, como dono da terra e
antepassado do Brasil.”

Para Raul Lody, autor do livro “Samba de Caboclo”, o caboclo é:
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“‘Antepassado da nova terra, da terra brasileira, por isto merecedor de rituais
novos, ndo semelhantes aqueles dedicados aos ancestrais africanos, porém
determinando uma nova categoria mitolégica que foi absorvida pelos
candomblés” (Lody, Raul. 1977:19). Reginado Prandi, em “Encantaria
brasileira: o livro dos mestres, caboclos e encantados”, escreveu: “Na Bahia, o
caboclo é o indio que viveu num tempo mitico anterior a chegada do homem
branco, mas um indio que conheceu a religido catdlica e se afeigoou a Jesus, a
Maria e a outros santos; um indio que viveu e morreu no Brasil” (Prandi,
Reginaldo 2001:20). Ja Edson Carneiro em “Candomblés da Bahia”, apontou
que no culto aos caboclos: “0 mundo celeste ndo esta distante, nem superior, e
o crente pode conversar diretamente com os deuses e aproveitar da sua
beneficéncia” (Carneiro, Edson. 1991:31). Luiz Rufino e Luiz Simas
consideraram: “das princesas turcas aos beberrdes maltrapilhos, do rei da
Franga aos bugres guerreiros, dos vulgos matutos das campinas e sertoes, as
mais diferentes expressdes e seres viventes. Na canjira dos encantados todos
podem baixar sob o estatuto ontoldgico de caboclo” (Simas; Rufino, 2018: 99)
Oslas religiosos/as nos contaram que os caboclos na maioria das vezes
sdo efetivamente Egun, isso é, sdo espiritos de pessoas mortas, contudo ha
também os caboclos que ndo morreram, esses sao chamados de encantados.
Os tipos de caboclos que mais vimos foram os chamados "de pena" e "de
couro”, os de pena sdo indios, e recebem esse nome porque usam muitas
penachos como adornos; ja os de couro sao boiadeiros, isso €, vaqueiros,
sertanejos, e recebem essa nomenclatura porque usam apetrechos feitos de
couro. Nas religides afro-brasileiras muitas divindades baixam, isto é, se

apresentam-se sob o designo de "caboclos", religiosos/as, nos ilustraram isso,
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com os seguintes exemplos "filhos/as-de-Oxum recebem caboclos de Oxum,
filhos/as-de-lansa recebem caboclos de lansa", assim os caboclos como seus
nomes fazem referencia as divindades que sao representantes, por exemplo,
"Laco de Ouro" é recebido por um filho-de-Oxum que € a divindade do ouro e
por isso a mengédo no nome; "Raio de Fogo" que é recebido por uma filha-de-
lansa, divindade dos raios e do fogo; por isso a referéncia no nome, além dos
apelidos as cantigas dos caboclos falam sobre suas divindades padroeiras,
vejamos alguns exemplos:

"Minha Mae é lans3, Ea,

Aquela que cuenda os Eguns, Ea".

"E no fundo do rio eu vi,

Uma princesa coberta de ouro,

Sou seu guardiao,

Sou de Oxum,

Sou Lago de ouro"

Enquanto algumas divindades afro-brasileiras, como por exemplo, os
orixas, nkisis e voduns que sido os/as deuses/as africanos/as, quando baixam
ndo conversam com ninguém, ou ocasionalmente com algumas autoridades
religiosas, os caboclos gostam mesmo é de conversar, de cantar e de ficar
junto com seu povo, isso €, com sua familia-de-santo, mas também com os/as
visitantes, sejam eles/as religiosos/as ou n&o. Para falar com os caboclos é so
preciso querer e ir até eles, mas as vezes, nem mesmo isso € preciso, porque
eles podem vir conversar com as pessoas, mesmo que as vezes cantando,
reiterando o que disse Mae Marina, “cantar para os caboclos € uma forma de

conversar, de falar”, por exemplo:
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"Eu vim aqui Ihe ver,

Saber da sua saude,

Cavalo empacou na ladeira,

Queria Ihe ver mais nao pude".

"O menina bonita porque olha?

Se nao conhece porque vocé me namora?"
“Na praia da amaralina,

Vi dois camaréo sentado,

Falando da vida alheia,

Eta camardo danado”.

Os caboclos e as pessoas que os procuram, que podem ser chamadas de
clientes se nao forem religiosos/as, podem nao se entender bem, isso é, pode
nao acontecer que eles ndo tenham uma boa conversa, pois tanto os/as
clientes quanto os caboclos, podem n&o entender as palavras e sentidos
uns/mas dos/as outros/as, assim costumam chamar alguém para auxiliar a
conversa, entretanto se os caboclos se sentirem confusos com os palavras das
pessoas, sobretudo se forem “estudados/as”, podem cantar essa cantiga:

"la, la, eu ndo sei ler,

la, la, quero saber,

Me empresta sua cartilha,

Que eu também quero saber,

E umA, é um B,

EumA,éumBéumC"

Os caboclos articulam a lingua portuguesa rudimentarmente, empregam

muitas palavras da lingua-de-santo e muitos vocabulos Bantos essencialmente
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do Candomblé Angola (Pessoa de Castro, Yeda. 2001:91). Alguns/mas
religiosos/as acreditam que os falam as “linguas-de-indios, ja que muitos deles
sao indios, isso é, “caboclos de pena’, exemplificariam isso, arrazoando
onomatopeias — que € uma figura de linguagem com o objetivo de tentar imitar
o0 barulho de um som, quando sao pronunciadas — por exemplo: “Ara, Ura,
Ure”, “Zum, Zum, Zum, Ema Ué, Ma U¢é”, as vezes imitam sons de passarinhos
assobiando e muitos/as disseram que os caboclos falam e cantam assim
quando estdo falando as linguas dos indios ou dos animais, em algumas
cantigas encontramos isso, exemplo:

"Eu perguntei aonde que esta esses caboclos,

Me responderam,

Ta na alto daquela Junga,

Rezando para Juremeira,

Na lingua de Tupinamba,

Marrumba, Rumba, Xetro E,

Marrumba, Rumba, Xetro A".

"Ara, Ura, Ure, Ele é indio de Jequirica".

"Zum, Zum, Zum, E Mau E, Mau A,

Eu sou filho das aguas claras,

Eu sou neto de lemanja".

Confirmando o que escreveu a etnolinguista citada, os caboclos falam
conforme o Candomblé Angola o nome dos/as deuses/as africanos/as:
"“Bombo Nijila, Nkosi e Roxi Mukumbi, Kabila e Gongobira, Katendé, Angoré,
Nzazi, Kavungu, Kitembo, Matamba, Dandalunga, Kaiala, Zumbda, Lemba”,

entretanto usam os "Ibas", isto &, as saudagdes em loruba, por exemplo"“Kao
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Kabiesile Xangb, Epa Baba Oxala, Epa Hei lansa”. Demonstrando novamente
as afirmativas da etnologuista, muitas cantigas dos caboclos versam sobre o
Candomblé Angola (Pessoa de Castro, Yeda. 2001:91), observemos:

"Mina Ora E, Minha Ora,

Mina Ora Sou de Angola".

"Tata Kitembo me deu uma bandeira,

Tao branca quanto a de Lémba,

Quem chega nessa casa,

Vé que a casa € de Angola,

Ae, Ae, Ai minha Angola,

Ae, Ae, Meu Angola".

"E Angola, Angola Minha,

Se néo fosse a minha Angola,

Que caboclo seria eu?".

Ja decorremos que os caboclos podem conversar falando obviamente, e
também podem fazer isso cantando, dentro desse cancioneiro, esta o sotaque
que é quando um/a religioso/as ou caboclo desafia outro/a religioso/a ou
caboclo para responder recitando e principalmente cantando o que foi dito, os
desafios ocorrem em forma de improviso ou com alternancia de cantigas ja
conhecidas, religiosos/as dizem que o sotaque é o mesmo que "brigar",
outros/as que é "fingir brigar", para nés € uma alegoria para versejar, e para a
pesquisadora, Paula Siqueira, autora da tese “O sotaque dos santos,
movimentos de captura e composicao no candomblé do interior da Bahia”, o
sotaque €" Um desafio, € uma palavra-arma. Ele tem um alvo preciso, mas é

jogado ao ar, ouvido por alguns, ja por outros ndo. E chamado também de
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“piada”, e ndo se restringe ao candomblé"(Siqueira, Paula. 2012: 215).

O sotaque € muito parecido com as praticas nordestinas de Emboladas,
Coco de Embolada, Coco de Improviso ou ainda como Coco de Repente, mas
diferentemente desses os/as religiosos/as dizem que se o desafiado/a néo
conseguir responder, esse/as pode ficar "amarrado/a", isso é, pode ficar com
azar, mal agouro, enquanto ndo conseguir responde o sotaque que lhe foi feito,
podendo levar o/a amarrado/a ter problemas fisicos e espirituais e por isso
inclusive pode levar a morte, dependendo do que e de quem cantou. Por ser
tdo temido e apreciado muitas vezes é evitado e as vezes ignorado, como
forma de nao receber o sotaque.

“Caboclo, tu olha aé,

Caboclo, tu olha I3,

A lingua que fala muito,

O corpo é que vai pagar’.

Dificilmente o sotaque é usado para "dar baixa", isso €, chamar atencao
ou ofender alguém, por mais que possa resultar nisso. O sotaque sobretudo &
usado para desafiar ou inibir alguém que esta se exibindo ou burlando a
hierarquia religiosa demasiadamente. O que chama atengdo ou é apreciado
nos sotaques sdo o dominio da lingua-de-santo e das cantigas afro-brasileiras,
por isso o0 sotaque, segundo os religiosos/as é tao "dificil" ou complexo, pois &
a forma mais temida e apreciada dos caboclos conversarem. Alguns/mas
esbanjam tanto conhecimento tanto da lingua-de-santo quanto das cantigas
que chegam a inventar novas, isso é jogar sotaques, tdo bonitos quanto as
cantigas que ja existem ou que conhecemos. Os/as velhos/as sotaqueiros/as,

— lembrando que para as religides afro-brasileiras a expressao “velho/a” € um
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designativo valorado, cabendo principalmente aos ancides/as afro-brasileiras
— demonstram t&o grande conhecimento, que dizem que o objetivo do sotaque
€ mesmo "acabar com tudo", ou seja, deixar o/a outro/a desafiante "sem
palavras", isto € sem saber ou sem ter o que responder, cantar.

H4, pelo menos dois tipos de sotaques, um que possui uma frase como
refrdo que é repetida entre todos os/as participantes, nesse tipo de sotaque
muitas pessoas podem participar e ndo importa quem desafiou quem, pois
todos/as desafiam todos/as, ainda que possam surgir disputas mais pessoais,
entre esses sotaques com refraos mais os comuns sao:

“Quebra a cabaca espalha a semente,

Chama os caboclos pra brincar com a gente”.

“Morro na roga 13, 13,

Nunca morrei na cidade,

Compro o jornal da manh3,

Pra saber das novidade”.

O outro tipo de sotaque nao tem refrao, é feito no momento adequado na
forma de improviso e na maioria das vezes € um desafio de um/a unico/a
religioso/a ou caboclo para um/a outro/a religioso/a e ou caboclo, as vezes,
esses sotaques podem ser muito delongados, o que demonstram ainda mais
sabedoria daquele/a que entoou, como por exemplo:

“Sou eu, cantador de harmonia,

Conhecgo a forga do gado,

O gado é que manda na lei,

A lei é que manda no gado,

Casei com Maria Preta,
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No ano de vinte e quatro,
Sujei meu uniforme branco,
Perdi meu pé de sapato,
Se vocé quer me bater,
O menino,
Sou eu quem lhe bato”.
Algumas cantigas discorrem ou insinuam sobre as falas:
“Falei, falei,
Falei no abrir da boca,
Falei no abrir da boca,
Falei no abrir da boca,
Falei, falei”.
“‘Dona da casa me de licenga pra eu falar com a senhora,
Falar com a lingua ligeira,
Passei na roseira e tirei uma rosa [...]".
“Quebra a cabacga,
Espalha a semente,
Joga na lingua que fala da gente”.
Outras cantigas ponderam sobre os “couro” que sao os tambores:
“La de cima me mandaram um aviso,
La de cima me mandaram um aviso,
Me perguntaram se esse couro nao batia,
Eu disse bate sim senhor,
Na fé de deus e de meu Pai Angoro”.

“Quando Oya falou,
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E o couro gemeu,

Os caboclos dessa aldeia,

Todos se tremeu,

Todos se,

Todos se tremeu”

“Mata bruta, mata fria,

O couro cantava,

E caboclo caia”.

“Eu vi o couro gemer,

Eu vi caboclo aparecer”.

A maior parte dessas cantigas aludidas sobre a fala e sobre os couros,
sdo igualmente cantos de chamada, isso €, sdo acumuladas para chamar os
caboclos, como dizem “o couro do/a filho/a-de-santo, responde e obedece ao
couro da ngoma”, essa elocugao corriqueira entre os/as afro-religiosos/as, nos
comenta o que os velhos/as nos afirmardo, e que Thiago Hoshino ja nos havia
dito, que no culto dos caboclos, "os tambores tem que ser tocados com as
maos", pois é "couro com couro", ou seja, o couro dos tambores, rebatem as
pancadas do couro das méaos dos tocadores, pondo assim contatos entre os/as
vivos/as e os/as mortos/as, primeiramente entre o couro do tambor, isso €, a
pele de animal morto que esta ali e o homem vivo que toca o instrumento,
segundamente estabelecendo os contados dos/as religiosos/as que estédo vivos
com os caboclos que por vezes sado ideados como mortos, se ndo assim, como
encantados, em algumas cantigas os proprios caboclos narram que vieram
obedecendo os couros, como versa a alocugao mencionada:

"Fala couro, fala ligeiro,
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Fala couro e responde boiadeiro".

"Mata bruta, mata fria,

O couro cantava, E caboclo caia”.

“Tava me chamando,

Me chamando E,

Tava me chamando,

Eu vim obedecer”.

“Fala couro, Fala ligeiro,

Fala couro e responde boiadeiro”.

A nocdo de “quente’ e “frio” quando se acena aos toques ou aos ritmos
afro-brasileiros, isso €, aos padrdes ritmicos entoados religiosamente, nomeia
que os toques mais rapidos ou agitados sdo considerados como quentes e 0s
toques mais lentos ou tranquilos sdo considerados como frios. No que tange ao
culto aos caboclos, conforme nos descreveram, “Congo” é um toque frio,
“Samba” € um toque é misto, isso €, meio quente e meio frio e “Barravento” é
um toque quente.

Oslas religiosos/as nos alertaram que para qualquer cerimdnia religiosa
afro-brasileira, quem for conduzi-la deve ter o zelo de “tempera-la”, isso quer
dizer que a/a adutor/a deve embaralhar os ritmos ou toques quentes e frios,
pois disseram que os/as cerimonias podem até ser agitadas, mas de qualquer
maneira devem ser tranquilas. Os/as religiosos/as nos advertiram que se forem
guente demais os toques ou ritmos podem “queimar”, isso €, podem prejudicar,
tanto os/as religiosos/as quando suas divindades, outro lado, se os toques ou
ritmos forem frios demais, igualmente podem “queimar”, por isso é esmerado

“temperar’.
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Osl/as religiosos/as nos aconselharam relevar o que conforme eles/as
nem todos/as sabem sobre as religides afro-brasileiras, especialmente sobre o
culto dos caboclos, que o Congo, apesar de ser um toque tido como frio "é o
toque mais importante, porque nele se versam os fundamentos dos caboclos",
também complementaram a explanacio dizendo que o Barravendo, é um toque
tido como quente “é o toque mais formoso, porque nele se os/as religiosos/as e
os caboclos afoitam-se”; por fim, revelaram que para esquentar os caboclos
podem cantar entre outras cantigas:

“O Sol, O Lua,

O Sol, O Lua,

Clareia o mundo pra vocés passar,

Esquenta a aldeia,

Pra gente chegar”.

Voltando aos sotaques, no nosso caderno de campo que é também de
axé, anotamos que quando fomos no terreiro de Pai Roberto de Oxala, um
caboclo de fora, isso €, de outro terreiro, cantou:

“Toma la vaqueiro,

Toma jaleco de couro,

Toma jaleco de couro,

Na porteira do curral’.

Na mesma hora o caboclo de Pai Roberto, demonstrou-se aguerrido e
perguntou: "esse sotaque é pra mim? esse sotaque é pra mim?" E cantou:

“Entdo vem tomar,

Entdo vem tomar,

Na porteira do curral”.
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O trecho aludido, trata sobre dois caboclos que cantavam e um desafiou o
outro, talvez esse primeiro caboclo ndo soubesse que essa cantiga tinha essa
conotacgao, porque ele ndo continuou com o sotaque, mas a narrativa também
mostra que € uma cantiga ou situagdo em que somente os/as sabedores/as da
lingua-de-santo reconhecem ou sabem como agir, pois, por exemplo, um
caboclo de um/a filho/a-de-santo jovem jamais desafiaria um caboclo de um/a
velho/a-de-santo e caso isso acontecesse seria uma ofensa aos/as velhos/as, e
certamente ocasionariam buchichos, o caboclo do/a jovem filho/a-de-santo, por
exemplo, poderia receber “uma baixa”, isso €, ser chamado atencao pelo erro
cometido e como punicédo poderia até mesmo ser proibido de “virar’, isso quer
dizer, proibido de “baixar” no/a filho/a-de-santo temporariamente.

No nosso caderno de campo e de ax€, anotamos que no terreiro de Mae
Marina, virou um caboclo e cantou, como alude a fotografia e cantiga dispostas
como epigrafe no inicio desse capitulo:

“‘Dona da casa, dai-me o que beber sendo eu vou me embora,

Oh Dona da casa, Por Nossa Senhora,

Dai-me o que beber sendao eu vou me embora,

Dona da casa Por Nossa Senhora”.

Observamos que uma irma-de-santo perguntou a um irmao-de-santo
porque aquele caboclo havia cantando aquilo, o irm&o-de-santo respondeu que
se tratava de uma cantiga que os caboclos cantavam quando queriam beber.

Com essa narrativa podemos observar que um religioso explicou para
outra religiosa uma cantiga, e ele nao sabia disso porque interpretou a cantiga
na hora que a ouviu, nem porque era um sabedor da lingua-de-santo, mas

sabia porque ele conhecia aquela cantiga e sabia o que ela significava. Esse
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trecho mostra também que t&o relevante quanto conhecer a lingua-de-santo &
proeminente conhecer as cantigas afro-brasileiras, considerando que além de
existir uma infinidade delas, os caboclos e religiosos/as podem expandir seus
repertorios criando novas toadas.

-

E importante ressaltar que expressdes comunicativas dos caboclos s&o
uma extensdo da logica dos segredos afro-brasileiros, onde as divindades se
permitem falar as linguas dos/as letiferos/as, mas apesar disso versam uma
linguagem que envolve segredos ou que ndo pode ser facilmente entendida, de
acordo com o antropologo Vagner Gongalves da Silva: “O segredo da forga da
palavra esta na associagdo da frase que ela anuncia com a legitimidade de
quem a profere. Nesta gramatica religiosa, o significado depende de quem fala,
o que fala, para quem fala e qual o contexto da interlocugédo” (Gongalves da
Silva, Vagner. 2011:13).

Essas expressdes comunicativas sdo repletas de metaforas, que aqui tem
o sentido de uma figura de linguagem que produz sentidos figurados por meio
de comparacodes implicitas, como versa essa toada:

“Eu vi um sapo correndo de |3,

A menina que chorou,

Quando olhei para gaiola eu vi,

A minha rola que voou,

Oi pega, pega, pega,

Pega, pega a minha rola,

Corre, corre, pega, pega,

Pega, pega a minha rola”.

92



As expressdes comunicativas sao repletas de metonimias, que aqui tem o
sentido de uma figura de linguagem que possibilita troca de um termo por outro
de mesma similaridade, como nesse cantico:

“Mulher, mulher,

Nao tenha medo do seu marido,

Mulher, mulher,

Nao tenha medo do seu marido,

Se ele € bom na faca,

Eu sou no facao,

Se ele € bom na reza,

Eu na oracao,

Se ele diz que sim,

Eu digo que néo,

Se ele é Zé Pelintra,

Eu sou Lampiao”.

As expressdes comunicativas dos caboclos sdo uma extensdo da logica
dos segredos nas religides afro-brasileiras, porque nas religides afro-brasileiras
0 que é segredo também pode ser falado, quando uma cantiga € cantada é
como se fosse um segredo sendo revelado, cabe a quem esta ouvindo
interpreta-la para poder compreender o segredo. Por exemplo, uma cantiga de
caboclo também €& uma mensagem e ela pode ser destinada a uma unica
pessoa, pelos mais variados motivos, mesmo que muitas outras pessoas
ougcam a mesma cantiga ao mesmo tempo, na maioria das vezes, elas néo
entenderam sobre o que se trata, pelo menos nao totalmente, naquele

momento, assim o segredo é revelado a todos/as, todos/as podem ouvir, até
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mesmo porque Sao poucas as pessoas sabedoras para entender o que esta
sendo dito, de tal modo, essa € uma das versas que perpetuam os segredos
afro-brasileiros e por isso sdo uma extensao da légica afro-brasileira.

Vagner Gongalves da Silva, no seu livro “O antropologo e sua magia”
discute que o segredo nas religides afro-brasileiras, seria muito mais um
controle de acesso de algumas praticas religiosas, aos proprios religioso,
jovens e velhos e também aos n&o religiosos, do que propriamente algo
secreto que somente alguns sabem, ou que ndo pode ser revelado. Esse
investigador refletiu que a partir de uma fala de Pierre Verger: “O que é segredo
em uma casa ndo € segredo em outra. O que € segredo numa nagédo de
candomblé ndo é segredo em outra. O que é segredo no Brasil, ndo é segredo
na Africa” (Gongalves da Silva, Vagner. 2000:31).

sk

Os indigenas foram tidos como os "verdadeiros brasileiros" no processo
da independéncia da Bahia, assim foram e sdo homenageados de diferentes
formas na Bahia, Brasil, por exemplo, o monumento 2 de julho em Salvador,
inaugurado em 1895 e mostra um caboclo com langa e arco e flecha nas maos,
nesse monumento, o caboclo representa o povo brasileiro que mata um dragao
que representa a tirania portuguesa, da mesma maneira, nos terreiros, para
homenagear os indios e os caboclos, seguindo a tradigdo baiana, no dia 2 de
julho, data da Independéncia da Bahia, os/as religiosos/as afro-brasileiros/as
costumam realizar festas para os caboclos, referindo caboclos como brasileiros
€ guerreiros nacionais, versam:

“Caboclo, guerreiro,

Tu és a nagao do Brasil,
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Tu és a nacgao brasileira caboclo,
Das cores da nossa bandeira,
O verde é a esperancga,

O amarelo é o desespero,

E o azul é a liberdade,

Dos caboclos brasileiros”.
“Minha mae é brasileira,

O meu pai é brasileiro,

E o que é que eu sou?
Brasileiro imperador,

E o que é que eu sou?

Brasileiro sim senhor”.

Fotografia: “Caboclo, guerreiro / Tu és a nagao do Brasil”. 2012. 11é Axé Oju

Ogun Funmilaiyé. Foz do Iguagu, Brasil.
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“Abre a sala de Angolé e Sibuko Lelé,

Abre a Sala de Angola Oh Ibuko lala”.

“Venha ver caboclo, venha ver a sua aldeia,

A aldeia de caboclo venha ver,

Como é que ta”.

“E dia, é dia, E dia caboclo & dia”.

“Cocoroco, canta o galo, a sua aldeia esta em festa,

Venha saldar os seus filhos, a sua aldeia esta em festa”.

E caso algum/a religioso/sa n&o “vire”, assim cantam, invocando/as:

“Ainda tem caboclo embaixo da samambaia,

Em baixo da samambaia,

Em baixo da samambaia”.

Osl/as religiosos/as mais velhos/as demoram mais para receberem seus
caboclos, possuem maior dominio sobre o “virar’ de suas divindades e
conhecem os momentos que poderiam “virar’ e por isso conseguem muitas
vezes conseguem evitar ou fugir:

“Ainda tem caboclo embaixo da samambaia,

Em baixo da samambaia,

Em baixo da samambaia”.

Quando os caboclos “viram”, depois de se trocarem, eles “rezam”, isso €,
entoam versos ou cantigas, na maioria das vezes sozinhos e ajoelhados, um
exemplo de reza que podemos referir é:

“Campestre verde, Oh meu Jesus,

Campestre verde,. Oh, meu Jesus,

Madalena prostrada sobre os pés da cruz,
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S&o sete noites, sdo sete dias,
S&o sete noites, sdo sete dias,
Na sola do vossos pés 0 sangue escorria,
Na sola do vossos pés o0 sangue escorria,
Bandeira branca, ficou vermelha,
Bandeira branca, ficou vermelha,
Era o sangue de cristo que corria nas veias,
Era o sangue de cristo que corria nas veias”.
Depois de rezarem os encantados cantam as suas chegadas:
“Quando nessa eu entrei, eu louvei Maria,
Quando nessa casa eu entrei, eu louvei a luz do dia”.
“Abre-te campo formoso, Abre-te campo formoso,
Cheio de tanta alegria, Cheio de tanta alegria”.
“Bandeira branca eu trago de um pai forte,
Trago no peito uma estrela brilhante,
O deus salve essa casa santa,
Com langa de guerreiro”.
Para se despedirem os caboclos cantam:
“Adeus camarada, Adeus,
Adeus, eu ja me embora,
E no balando do mar que eu venho,
E no balando do mar que eu vou me embora”.
“Adeus rolinha, Rolinha fogo apagou,
Adeus rolinha, Camarada eu ja me vou ”.

“VYou me embora Katende, pra Juremeira,



Vou me embora Katende, pra Juremeira”.

b) Caboclo Santo

Os caboclos, por diversos motivos, se relacionam com Oxéssi —
divindade do mato e da caga. Muitos itans, mitologias dos orixas, narram que
Oxdssi teria morrido e voltado como espirito. E, que por isso Oxdssi nao
acredita e ndo teme lku, a morte. Um desses itans conta que Oxum, a orixa da
feminilidade, do ouro, dos rios e cachoeiras, tinha todos os homens e orixas
que deseja aos seus pés. Mas, realmente nunca havia amado nenhum deles.
Até que um dia Oxum viu Oxdssi na floresta e apaixonou-se. Passou a desejar
o amor de Oxdéssi mais que tudo. Entdo Oxum se enfeitou com as mais belas
flores amarelas, com o ouro das minas de agua doce e com muitos buzios. E
entre as espumas na cachoeira na beira do mato, ela balancava suas pulseiras
de ouro dourado, enquanto tomava seu doce banho. Tudo era pra chamar a
atencdo de Oxdssi, que a ignorava. Oxum se sentiu desafiada porque nunca
antes havia sido rejeitada. Apaixonada, ela decidiu procurar um feiticeiro. Que a
ensinou o que ela poderia fazer para ser desejada por Oxdssi. O velho disse:
Oxdssi gosta de mulheres cagadoras e bravas. Ele néo se interessa por vocé.
Mas se vocé passar mel em seu corpo e rolar nas folhas da floresta: Oxéssi
nao resistird. E assim Oxum fez. Oxdssi quando viu aquela linda mulher
coberta de mel e de folhas secas. Tomou-a para si. E assim Oxum e Oxdssi
ficaram juntos. Nessa noite, Logunedé, o belo orixa da caga e da pesca filho de
Oxédssi e Oxum, foi concebido. Mas, além disso, na mesma noite algo terrivel
aconteceu. Oxum gostou tanto de Oxdssi que o levou para sua morada no

fundo do rio e de tao euférica que estava o abragou-o com tanta forga e por
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tanto tempo que matou Oxéssi. O deus cacador morreu nos bragos de Oxum,
sua amada. Desolada pelo que havia acontecido, decidiu realizar um feitico que
reverteria a morte de Oxdssi. Saiu nas aguas e foi para o mato procurar os
elementos que trariam Oxdssi a vida novamente. Ela fez o feitico, pediu a
Oxala e a Obaluaié que ela fosse favorecida. E quando Oxum voltou para o rio
o dia ja estava amanhecendo. E Oxdssi ja estava em pé, cantando como um
passarinho na aurora. Ja havia cacado as aves. E era mais um dia do cacador.
Oxum e Oxossi, ndo ficaram juntos por muito tempo, mas essa € uma outra
conversa.

A relagdo entre os caboclos e o orixa Oxdssi € evidenciada em muitas
cantigas dos caboclos, pincipalmente nos terreiros de Umbanda, mas também
nos de Candomblé, pois na Umbanda, Oxdssi € padroeiro dos caboclos, por
exemplo:

“Ele atirou,

Ele atirou e ninguém viu,

S6 Oxdssi € quem sabe,

A onde a flecha caiu,

Ele atirou”.

Em algumas versdes dessa cantiga a palavra Oxdssi € substituida pela e
palavra caboclo, algumas vezes, o que € bastante comum, Oxdssi também é
concebido como um caboclo, como narra a cantico:

“Se ele é caboclo ele é flecheiro,

Ele é Oxéssi ele é cacador’.

A relagao entre os caboclos e Oxdssi também esta numa cancédo popular de

Roque Ferreira:
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“Na lua Oxdssi é Ode,

Odé Odé, Odé Ode,

Rei de Keto,

Caboclo das matas,

Odé Odé,

A jurema é a arvore sagrada,

Oké, Ard, Oxossi, Oké, Oké”.

Essa cangdo nos evidencia dois elementos importantes do culto aos
caboclos e que sao relacionados a Oxdssi, um deles € que a jurema — arvore
consagrada das religides afro-brasileiras — do qual com suas folhas e casca
sao preparadas uma bebida ritual que recebe 0 mesmo nome, que os caboclos
bebem e compartiiham com os/as demais religiosos/as, e o outro elemento é a
saudacao “Oké, Ard” que refere-se ao culto de Oxdssi nos Candomblés de
Ketu, a segunda saudacao “Oké, Oké” é consagrada também a Oxdssi, mas é
igualmente muito usada para saudar os caboclos principalmente na Umbanda,
outra saudacéo, citada na cangao, trata-se das palavras “Oké Caboclo” que é
muito usada tanto na Umbanda quando no Candomblé, para referir-se aos
caboclos, a mistura dessas palavras, uma africana: “Oké&” e a outra indigena:
“Caboclo”, demonstra ainda mais a relagdo amalgama dos caboclos como
indios, Para alguns/mas religiosos/as: “Oxdssi ndo € apenas uma divindade
relacionada aos caboclos, mas ele préprio seria um caboclo”. Como nos conta
Mae Marina: “Oxéssi as vezes é compreendido como um caboclo. Porque eles
sao muito parecidos. Eles vivem no mato e cagcam. Morreram e voltaram da
morte. Se enfeitam com as penas e com o couro dos animais. Falam as linguas

indigenas, das plantas e dos animais. Sofreram por amor e muitas vezes
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morreram por isso”.

Oxdssi morreu e retornou conhecendo os segredos da morte, algumas
vezes tanto Oxdssi quanto os caboclos, sdo ideados pelos/as religiosos/as
como encantados, isso quer dizer que sao entidades que nao acreditam ou que
nao passaram pela morte, tomando como nogao as metaforas e metonimias
das cantigas que os caboclos tanto usam, sugerimos uma alegoria, que assim
como Oxdssi ndo morreu, as linguas africanas também ndo morreram, elas
continuaram a viver na nova terra, com formas diferentes das que tinha antes
da desterritorializacao, “passaram a ser como espiritos, que ao mesmo tempo
que estdo ali, mas as vezes também ndo estdo”, assim como Oxdéssi —
divindade do mato e da cagca — encantou-se nos caboclos do Brasil e
emaranhou versas negras — africanas, indigenas — da nova terra e catdlicas
— dos/as brancos/as, como aborda essa cantiga:

“Trés pedras, Trés pedras,

Trés pedras dentro desta aldeia,

Uma maior, outra menor,

A mais pequena é que nos alumia ”.

Conforme religioso/as nos expuseram a respeito dessa cantiga, sao “trés
pedras” nas religides afro-brasileiras, a “maior” é a catdlica, isso € a dos/as
brancos/as, a “outra menor” é a africana, dos/as negros/as, e “a mais pequena”
€ a dos/as indios/as, cabe notar que essa é uma cantiga de caboclo e no culto
dos caboclos os/as indios sao quistos/as, se ndo os/as mais quistos/as entre as

“trés pedras” como acena a cantiga, te tal modo, seria esse um canto das trés

racas?

*k%*
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Retornando a nocéo de “cavalo” ou “cavalo-de-santo”, Ari Pedro Oro, nos
comenta que as religides afro-brasileiras: “séo religides de possessao, isto é,
por ocasido das cerimbnias, certos individuos, em estado de transe, sao
“‘possuidos” pelas entidades espirituais, as quais, segundo a terminologia
nativa, “se ocupam” da pessoa, em cujo corpo podem cavalgar. Assim, o corpo
do iniciado se torna o “cavalo de santo™ (Oro, Ari Pedro. 2010: 25). Ao lado
dessa citagdo, tomamos novamente um nogao afro-brasileira como referéncia,
dessa vez é a nogao de “cavalo de santo” na qual acreditamos que assim como
o/a filho/a-de-santo é o “cavalo” da divindade que o/a possui, a lingua
portuguesa igualmente pode ser pensada como “cavalo” da “lingua-de-santo”.

Nessa perspectiva a lingua-de-santo frui da lingua portuguesa, adjetivos,
subjetivos, artigos, numerais, preposi¢des, entre outras categorias de termos,
de tal modo, “a lingua portuguesa esta para o cavalo-de-santo assim como a
lingua-de-santo esta para as divindades que “montam” os/as religiosos/as”, ou
seja, a lingua portuguesa seria o corpo material e a lingua-de-santo seria o
corpo imaterial dessa linguagem afro-brasileira que “cavalga”.

*k*

c) Cantigas de Partida

Como ja dito, muitos/as religiosos/as ideiam que os caboclos sdo Eguns.
Mas os Eguns recebem um culto especifico nas religides afro-brasileiras, em
Itaparica, Bahia, Brasil, sdo chamados de Egunguns, Baba Egun, ou de Bab3,
sdo os espiritos de mortos ilustres ou que foram importantes religiosamente,
isso €&, os Eguns sdo ancestrais afro-brasileiros divinizados, eles materializam-

se para os/as seus/as descendentes e religiosos/as, com vestes enfeitadas e
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coloridas, que sado chamadas de “Opa” na Bahia (Dos Santos, Julien Albein,
1976).

Julio Braga, em seu livro “Ancestralidade afro-brasileira: o culto de Baba
Egun”, que trata sobre o lle Aboula — o mais famoso terreiro de Egungun no
Brasil — conta que la ha um Egun Caboclo e o descreve: “no terreiro de Baba
Aboula, € um Egun Caboclo “Baba lad” que, quase sempre, encerra as festas.
Nessa ocasi&o todos ja do lado de fora do barracdo, cantam em homenagem a
um dos mais festejados Eguns daquele terreiro” (Braga, Julio, 1992:47). E
interessante ressaltar que mesmo no culto aos Egunguns na Babhia,
considerado um culto conservador ou ortodoxo pelos/as religiosos/as afro-
brasileiros/as, de certa forma, também cultuam os caboclos, que sao
representados por “Baba lad” que é um ancestral afro-brasileiro.

Segundo Aulo Barreto, no artigo “O Culto dos Eguns no Candomblé”, o
Egun: “fala com uma voz gutural inumana, rouca, ou as vezes aguda, metalica
e estridente — caracteristica, e que esta relacionada com a voz do macaco
mitico, chamado ljimeré na Nigéria (Barretti Filho, Aulo. 1986). Somente quem
entende o que os Baba Eguns falam s&o os Ojés — os sacerdotes do culto dos
Egun eles ndo entram em transe e tem uma iniciacdo distinta das outras
religides afro-brasileiras. Fabio Velame, no artigo “O Lessayn: O Coracgéo de
um terreiro de Egun”, também nos conta sobre a interpretacdo da fala dos
Eguns pelos Ojés: “sdo os Ojés, que levam os pedidos da comunidade e
trazem as vontades e conselhos dos Baba Eguns, pois eles s&o os unicos que
entendem os que os Babas falam”(Velame, Fabio. 2005:14).

Os Ojés auxiliam as conversas dos Eguns, explanando o que eles falam

aos/as seus/as parentes e religiosos/as, assim como as pessoas auxiliam os
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caboclos se necessario durante suas conversas. “Mestre Didi” em seu livro “O
culto dos ancestrais na Bahia: o culto dos Eguns”, descreveu que os Ojés
concentram-se em compreender somente um Egun, ao contrario que no culto
dos caboclos, os/as que auxiliam os caboclos nas suas conversas, que podem
auxiliar varios e até mesmo ao mesmo tempo.

Aulo Barreto, no ja referido texto, discorre que “Eguns Agbas s&do aqueles
que ja tiveram os seus ritos completos, que duram sete anos, e que por isso
podem usar suas vozes para conversar e cantar, ao contrario dos Eguns em
desenvolvimento esses n&do podem ou conseguem falar nem cantar (Barretti
Filho, Aulo. 1986: 29, grifos nossos). Esse pesquisador também indagou: “Apds
Baba Egun entrar no saldo, ele comega a cantar seus canticos preferidos,
porque cada Egun em vida pertencia a alguma divindade afro-brasileira”. Mas
Baba Egun dancgara e cantara suas préprias cantigas (Barretti Filho, Aulo. 1986:
30-31, grifos nossos).

Pois, para Juana Elbein dos Santos e Mestre Didi “o objetivo principal dos
cultos dos Egunguns é tornar visivel os espiritos dos ancestrais” (Dioscéredes,
M. dos Santos. Elbein dos Santos, Julien. 1971:3). Deste modo, consideramos
que a nogao de fala para os/as religiosos/as do culto aos Egungun, € uma das
praticas do tornar visiveis, assim como para outras religides afro-brasileiras, a
fala é tao influente, que as vezes ndo podem dispensadas, nem mesmo depois
da morte de quem as proferiram, pois talvez, depois da morte passam a ter
mais prestigio do que antes, porque o “cavalo” pode até morrer mais a fala nao,
ela permanece viva, como abreviou Mae Marina, “as vezes apenas 0 que nos

resta sao as falas, ditas e nao ditas, pelos/as vivos/as e pelos/as mortos/as”.
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4. COMPENDIO

Fotografia: “E um A, é um B, EumA, é um B,C, é um D”. 2018. llé Axé Oju

Ogun Funmilaiy6. Foz do Iguagu, Brasil.

Na tentativa de somar aos esforgcos de Ruy do Carmo Povoas em “A
linguagem do candomblé: niveis sociolinguisticos de integracdo afro-
portuguesa” de 1989, Yeda Pessoa de Castro em “Falares africanos na Bahia —
Um vocabulério afro-brasileiro” de 2001, Tania Mara Alkmim e Margarida Petter
em “Palavras da Africa no Brasil de ontem e de hoje” de 2008, Marcio de Jagun
em “loruba - Vocabulario tematico do candomblé” de 2018 — nesse compéndio
de palavras, como ja mencionado, apresentamos 201 vocabulos que possuem
origem nas linguas africanas, principalmente lorubas, Bantas e Jejes.

Reiteramos que em conformidade com Yeda Pessoa de Castro em

“Falares africanos na Bahia: um vocabulario afro-brasileiro” de 2001 e com
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Margarida Petter em “Introduc&o a Linguistica Africana” de 2015, escolhemos
privilegiar a fonética e a forma falada das palavras, assim sendo, escrevemos a
maior parte das palavras que possuem origem nas linguas africanas “de forma
aportuguesada”. E do mesmo modo consideramos o Acordo Ortografico da
Lingua Portuguesa. Tendo em vista que a maior parte dessas palavras foram
incluidas na lingua portuguesa e que nado devem ser tratadas como exéticas

(Pessoa de Castro, Yeda. 2001). Escrevemos, por exemplo, “Exu”, “Oxum?”,

“Axé” e “Xangd” ao invés de “Esu”, “Osun”, “Asé” e “Sango” como indica a
gramatica e ou ortografia da lingua loruba. Considerando que no Brasil essas

palavras seriam lidas com som de “S” e ndo de “X”.

ABEBE: Espelho de m&do de Oxum e lemanja. Exemplo de uso dessa palavra:
“O Abebé de Oxum é dourado, o Abebé de lemanja é prateado”.

ABO: Tipo de banho religioso. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria tomou
banho de Abd”.

ACARAJE: Bolinho de feijdo fradinho, frito no azeite de dendé. Comida
consagrada a lansad ou Oya. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria, vende
Acarajé”.

ADE: Coroa e/ou capacete usado/a pelos/as divindades afro-brasileiras.
Exemplo de uso dessa palavra: “O Adé de Ogun é feito de ferro”.

ADE: Homossexual, relativo a homossexualidade masculina. Exemplo de uso
dessa palavra: “Jodo é Adé”.

ADJA: Sineta de metal utilizada pelos/as religiosos/as para chamar as
divindades afro-brasileiras, ou seja, provocar o transe religioso dos/das

filhos/as de santo. Exemplo de uso dessa palavra: “Mae Marina esta com Adja”.
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ADOXU: Cone que se prende no alto da cabeca do/a “lad”. Exemplo de uso
dessa palavra: “O Adoxu é uma insignia das religides afro-brasileiros/as”.
ADUPE: Obrigado/a. Exemplo de uso dessa palavra: “Adupé a Oxdssi”.

AGBA: Anciao/ancia, velho/a, veneravel. Exemplo de uso dessa palavra: “ Pai
Carlinhos € Agba”.

AGIBONA: M3e/pai criadeira que é quele/a que supervisiona e ajuda na
iniciacdo religiosa afro-brasileira. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria é
Agibond”.

AGO: Pedido de licenca. Exemplo de uso dessa palavra: “Agd?”.

AGOGO: Instrumento musical formado por campanulas. Exemplo de uso dessa
palavra: “O Agogb é tocado com Aguidavi”.

AGRADO: Oferenda. Exemplo de uso dessa palavra: “Para ter sorte no amor é
preciso fazer um agrado para Oxum”.

AGUAS DE OXALA: Festa consagrada a Oxala. Exemplo de uso dessa
palavra: “Nas Aguas de Oxala todos/as lavam suas cabecas’.

AGUERE: Toque ou ritmo consagrado a Oxdssi. Exemplo de uso dessa
palavra: “O Agueré imita a pratica de matar ou capturar animais”.

AGUIDAVI: Vareta utilizada para a percussao dos atabaques. Exemplo de uso
dessa palavra: “O Aguidavi é usado pelo Ogan”.

AIRA: Orixa relacionado Xangd e Oxala. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria
é filha de Aira”.

AIYE: Terra. Nomeia o mundo visivel que é paralelo ao mundo invisivel afro-
brasileiro o Orun. Exemplo de uso dessa palavra: “Vocé conhece o Itan da
separacéo de Aiyé do Orun?”.

AJA: Cachorro. Exemplo de uso dessa palavra: “O Aja é um bicho de Ogun”.
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AJAPA: Cagado e ou tartaruga. Exemplo de uso dessa palavra: “Ajapa é um
bicho de Xangd”.

AJEUM: Comida. Exemplo de uso dessa palavra: “Ajeun Odara”.

ALA: Pano branco de Oxala. Exemplo de uso dessa palavra: “Oxala é o Rei do
Ala”.

ALABE: Chefe dos tocadores de atabaque. Exemplo de uso dessa palavra:
“Jo&o é Alabé”.

ALAFIA: Utilizado para afirmar ou aderir a alguma coisa.

ALAKORO: Instrumento consagrado a Ogun. Exemplo de uso dessa palavra:
“O Alakoré é consagrado a Ogun”.

ALUA: Bebida alcodlica afro-brasileira. Exemplo de uso dessa palavra: “Vamos
fazer Alua para o Olugbajé”.

ALUBOSA: Cebola. Exemplo de uso dessa palavra: “Alubdsa tempera o
Ajeum”.

ALUJA: Toque ou ritmo consagrado a Xangd. Exemplo de uso dessa palavra:
“Jodo toca Aluja”.

AMACI: Tipo de banho religioso. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria tomou
banho de Amaci”.

AMALA: Comida de Xangd. Ajeum Xangd. Exemplo de uso dessa palavra:
“Maria, faz Amala”.

APURADO: Inteligente. Exemplo de uso dessa palavra: “Jo&o é apurado”.
ASSENTAMENTO OU IGBA: Objeto que representa as divindades afro-
brasileiras. Exemplo de uso dessa palavra: “O assentamento de Ogun é de
ferro”.

ASSOBA: Ogan do culto de Obaluaié e Omolu. Exemplo de uso dessa palavra:
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“Jo&o € Assoba”.

ATABAQUES: Tambores. Exemplo de uso dessa palavra: “Jodo toca
atabaque”.

ATACAN: Faixa de tecido que vestem as divindades afro-brasileiras. Exemplo
de uso dessa palavra: “Amarre o Atacan em Ossain”.

ATOTO: Saudacdo de Obaluaié e Omolu. Exemplo de uso dessa palavra:
“Atotd, Obaluaié, Atoté Omulu”.

AXE: A forca de realizacdo que esta em todos os seres e em todas as coisas.
Exemplo de uso dessa palavra: “O que é animado e inanimado possuem Axé”.
AXEXE: Cerimonia funebre, enterro religioso afro-brasileiro. Exemplo de uso
dessa palavra: “Um dia havera Axexé”.

AXOGUN: Ogan responsavel pela imolacdo dos animais nas cerimonias
religiosas afro-brasileiras. Exemplo de uso dessa palavra: “Jo&do é Axogun”.
AXOXO: Comida de Oxdssi. Ajeum Oxdssi. Exemplo de uso dessa palavra:
“‘Axox06 para Oxossi”.

AZEITE DE DENDE: Azeite extraido do fruto do dendezeiro. Exemplo de uso
dessa palavra: “O Acarajé é frito no Azeite de Dendé”.

AZEITE DOCE: Azeite de Oliva. Azeite extraido do fruto da oliveira. Exemplo
de uso dessa palavra: “Essa comida se tempera com azeite doce”.

BABA: Pai. Exemplo de uso dessa palavra: “Convidei Baba Jo&o para a festa”.
BABALAO: Sacerdote do culto de Ifa na religido loruba. Exemplo de uso dessa
palavra: “Joao é Babalad”.

BABALOSSAIN: Sacerdote do culto a Ossain que é o orixa da flora. Exemplo
de uso dessa palavra: “Jodo é Babalossain”.

BAIXA: Repreender e ou advertir alguém. Exemplo de uso dessa palavra:
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“Maria levou uma baixa da M&e de Santo”.

BAJE: Menstruagdo. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria esta de Bajé”.
BALE: Cemitério. Exemplo de uso dessa palavra:“ Hoje fomos no Balé”.
BANHO DE FOLHA: Banho religioso preparado com folhas e outras
substancias consagradas as divindades afro-brasileiras. Exemplo de uso dessa
palavra: “Maria tomou Banho de Folha”.

BARCO DE IAO OU BARCO DE SANTO: Grupo de pessoas iniciadas juntas.
Exemplo de uso dessa palavra: “Maria € do meu barco”.

BATER CABECA: Encostar a cabega seguida do umbigo e o coragéo no chao,
diante dos/as religiosos/as e divindades afro-brasileiros/as. Exemplo de uso
dessa palavra: “Eu bato cabega para Mae Marina e para Ogun”.

BICHO: Animal. Exemplo de uso dessa palavra: “A borboleta € um bicho de
lansa”.

BOLAR DE SANTO: Ato em que se desmaia devido a aproximacido das
divindades afro-brasileiras. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria bolou no
santo”.

BORI: Cerimonia de consagragdo do “Ori” que é a cabega dos/as religiosos/as.
Exemplo de uso dessa palavra: “Hoje sera o Bori de Maria”.

BRAVUN: Toque ou ritmo consagrado para Oxumare. Exemplo de uso dessa
palavra: “Joao toca Bravun”.

CABOCLO: Espirito afro-amerindio. Exemplo de uso dessa palavra: “Viva o
Caboclo Sete Lacos”.

CACHO: Pessoa com quem se relaciona sexualmente ou afetivamente.
Exemplo de uso dessa palavra: “Maria € cacho de Joao”.

CALGOLAO: Tipo de calca usada pelas divindades afro-brasileiras. Exemplo
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de uso dessa palavra: “Maria que bonito esse seu Calgolao”.

CAMBONO: Auxiliar. Exemplo de uso dessa palavra: “Joao é Cambono”.
CAMISU: Tipo de camiseta usada pelos/as religiosos/as afro-brasileiros/as.
Peca de vestuario feminino. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria usa
Camisu”.

CANTIGA DE SANTO: Cantico religioso afro-brasileiro. Exemplo de uso dessa
palavra: “Maria canta aquela cantiga de lyewa ou Ewa”.

CASA ABERTA OU ABRIR CASA: Refere-se a inaugurar ou iniciar um terreiro
e ou comunidade religiosa afro-brasileira. Exemplo de uso dessa palavra:
“Maria, vocé sabe que tém que abrir sua prépria casa”.

CAXIXI: Instrumento musical parecido com um chocalho de palha trangada.
Exemplo de uso dessa palavra: “Jodo toca Caxixi”.

CHOCHAR: Ironizar. Falar mal. Exemplo de uso dessa palavra: “Mae Marina
chochou o laé de Oxum”.

CLIENTE: Que procura os servicos religiosos afro-brasileiros em troca de
dinheiro. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria € minha cliente”.

COLONIA: Planta consagrada a lemanja. Exemplo de uso dessa palavra:
“Tomei banho de Colénia”.

COLORI: Louco/a. Maluco/a. Insano/a. Exemplo de uso dessa palavra: “Jodo
vocé esta Colori?”.

CONQUEM: Galinha D'Angola. Exemplo de uso dessa palavra: “Essa
Conquem é Arisca”.

CONSULTA: Pedir conselhos as divindades afro-brasileiras. Exemplo de uso
dessa palavra: “Maria consultou-se com o Caboclo”.

CORPO SUJO: Impuro. Exemplo de uso dessa palavra: “Jodo esta com o
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Corpo Sujo”.

COZINHA: Onde se cozinham as comidas religiosas afro-brasileiras, o Ajeum.
Exemplo de uso dessa palavra: “Candomblé se aprende na Cozinha”.

CURA: Escarificagdo. Também conhecida como Aberé. Exemplo de uso dessa
palavra: “Vejam minhas Curas”.

DARO, ILU, QUEBRA PRATOS: Toque ou ritmo consagrado lansa ou Oya.
Exemplo de uso dessa palavra: “Joao toca Daré”.

DEBURU OU DOBURU: Pipoca. Comida dos orixas Obaluaié e Omolu. Ajeum
Obaluaié e Omolu. Exemplo de uso dessa palavra: “Fiz Deburo para Obaluaié
e Omolu”.

DEFUMADOR: Incensario. Exemplo de uso dessa palavra: “No defumador tem
Alfazema, Alfavaca e Patchouli”.

DEKA: Cerimonia em que o/a filha/a de santo recebe titulos de autoridade
religiosa. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria recebeu o Deka”.

DEMANDA: Problemas. Exemplo de uso dessa palavra: “Isto € Demanda”.
DESPACHO: Tipo de oferenda que se inicia nas comunidades afro-brasileiras e
que em seguida é levado para outros lugares como, por exemplo, matas,
cachoeiras, estradas, cemitérios. Exemplo de uso dessa palavra: “Jodo fez um
despacho para Exu”.

DILONGA: Caneca. Exemplo de uso dessa palavra: “A dilonga esta cheia”.
EBO: Oferenda. Exemplo de uso dessa palavra: “Hoje tem Ebo”.

EFUN: Giz. Pemba. Exemplo de uso dessa palavra: “Ha Efun ou Pemba ?”.
EGBE: Comunidade. Exemplo de uso dessa palavra: “Egbé Casa Branca”.
EGBON: Mais velho/a. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria € Egbon”.

EGUN: Espiritos dos/as mortos/as. Exemplo de uso dessa palavra: “Eguns s&o
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0S Nossos ancestrais”.

EGUNGUN: Ancestral divinizado. Exemplo de uso dessa palavra: “Egungun em
Itaparica”.

EJE: Sangue. Exemplo de uso dessa palavra: “O Ejé é vermelho".

EJO: Ruim. Fofoca. Confuséo. Exemplo de uso dessa palavra: “Jodo fez Ejo”.
EKE: Mentira. Exemplo de uso dessa palavra: “Isto é Eké”.

ELEDE: Suino. Exemplo de uso dessa palavra: “Olha o Eledé”.

ENREDEIRA: Encrenqueira. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria é
Enredeira”.

EPA BABA: Saudacdo ou aclamagdo consagrada a Oxala. Exemplo de uso
dessa palavra: “Epa Baba, Oxala”.

EPA HEI: Saudacdo ou aclamagao consagrada a lanséd ou Oya. Exemplo de
uso dessa palavra: “Epa Hei, Oya”.

EQUEDE, AJOIE OU MAKOTA: Mulher com autoridade religiosa afro-
brasileira. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria é Equede”.

ERAN: Carne. Exemplo de uso dessa palavra: “Eran de Coelho”.

ERE: Espirito infantil que acompanha o/a filho/a de santo. Exemplo de uso
dessa palavra: “O Eré de Maria € lindo”.

ESTEIRA: Tipo de Tapete. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria traga sua
Esteira".

EWE O: Saudacgao ou aclamagao consagrada a Ossain. Exemplo de uso dessa
palavra: “Ewe O, Ossain”.

EXU: Orixd mensageiro, guardido, brincalhdo e trabalhador. Exemplo de uso
dessa palavra: “Joao é filho de Exu”.

FAZER O SANTO: Referente a iniciagao religiosa afro-brasileira. Exemplo de
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uso dessa palavra: “Maria é feita de Santo”.

FEIJAO DE OGUN: Feijoada. Comida consagrada a Ogun. Ajem Ogun.
Exemplo de uso dessa palavra: “Festa e Feijoada de Ogun”.

FERRAMENTA E PARAMENTA: Elementos ou simbolos das divindades afro-
brasileiras. Exemplo de uso dessa palavra: “Ofa € uma paramenta e ferramenta
de Oxossi”.

FILA: Ornamento que cobre o rosto das divindades afro-brasileiras. Exemplo
de uso dessa palavra: “O fild de Oxum é dourado”.

FIO DE CONTAS: Colar usado pelos religiosos/as afro-brasileiros/as. Exemplo
de uso dessa palavra: “O fio de contas de Xang6 é Vermelho e Branco”.
FOLHA: Planta. Exemplo de uso dessa palavra: “O dendezeiro é uma folha de
Ogun”.

FUNGAO: Trabalho. Exemplo de uso dessa palavra: “Funcdo para festa de
Ogun’.

FUNDAMENTO: Segredo. Exemplo de uso dessa palavra: “Isso é um
fundamento de Logunedé”.

FUNFUN: De cor branca. Exemplo de uso dessa palavra: “Oxala € um orixa
Funfun”.

HAMUNHA: Toque ou ritmo que anuncia a saida e entrada dos/as filhos/as e
dos/as orixas nas cerimonias. Exemplo de uso dessa palavra: “Jodo toca
lindamente Hamunha”.

HUMGEBE: Tipo de fio de contas. Exemplo de uso dessa palavra: “O Humgebé
€ Vermelho".

IANSA OU OYA: Orixa feminino dos ventos, relampagos, tempestades.

Exemplo de uso dessa palavra: “Maria é filha de lans3a”.
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IAO OU IYAWO: Filho/a-de-santo recém-iniciado/a. Exemplo de uso dessa
palavra: “Maria € l1ad”.

IBEJI: Orixas Infantis. GEmeos. Exemplo de uso dessa palavra: “Este més tem
festa de Ibeji”.

IBIRI: Cetro de Nana. Exemplo de uso dessa palavra: “lbiri € feito de palha”.
IDA: Cobra. Exemplo de uso dessa palavra: “Ida é uma insignia de Oxumare”.
IDE: Pulseira. Exemplo de uso dessa palavra: “Idés de Oxum sdo dourados”.
IEMANJA: Orixa dos mares e oceanos. Mae de muitos orixas. Exemplo de uso
dessa palavra: “Maria é filha de lemanja”.

IGBI: Caracol. Exemplo de uso dessa palavra: “Que lindo Igbi Branco”.

IGBIN: Toque ou ritmo consagrado a Oxala. Exemplo de uso dessa palavra:
“Jodo toca lindamente Igbin”.

IJEXA: Toque ou ritmo consagrado a Oxum. Exemplo de uso dessa palavra:
“Jodo toca ljexa”.

IPETE: Comida de Oxum. Também é o nome da festa consagrada a Oxum.
Exemplo de uso dessa palavra: “Hoje tem Ipeté de Oxum”.

IRILE: Pombo. Exemplo de uso dessa palavra: “O Irilé é de Oxala”.

IROKO: Orixa e arvore sagrada. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria é filha
de Iréko”.

IRUKERE E IRUEXIM: Cetro. Exemplo de uso dessa palavra: “lIrukeré é de
Oxossi. Eruexim é de lansa”.

ITAN: Mito. Exemplo de uso dessa palavra: “Vocé conhece o Itan da separacao
de Aiyé do Orun ?”.

IYA OU BABA - KEKERE: E o pai ou a mae pequeno/a. Autoridade religiosa

que na auséncia da lyalorixa ou Babalorixda € quem assume o comando.
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Exemplo de uso dessa palavra: “Maria é lyakekeré, Jodo é Babakekeré”.

IYA: Mae. Exemplo de uso dessa palavra: “lya Maria”.

IYABA: Orixa feminina. Exemplo de uso dessa palavra: “Oxum é uma lyaba”.
IYABASE: Mulher responsavel pela preparacdo das comidas das divindades
afro-brasileiras. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria é lyabassé”.
IYALORIXA OU BABALORIXA: Mae ou pai-de-santo. Exemplo de uso dessa
palavra: “Maria é lyalorixa, Jodo € Babalorixa”.

JOGO DE BUZIOS: E uma das praticas divinatérias utilizadas nas religides
afro-brasileiras. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria consultou o Jogo de
Buzios”.

JUREMA: Arvore. Bebida. Espag¢o mitico onde os caboclos vivem. Exemplo de
uso dessa palavra: “Jurema € uma insignia religiosa afro-brasileira”.

KAWO KABIESILE: Saudagdo ou aclamacdo consagrada a Xangd. Exemplo
de uso dessa palavra: “Kawd Kabiecile, Xang6”.

KELE: Tipo de fio de contas que representa o/a recém iniciado/a. Exemplo de
uso dessa palavra: “Maria esta de Kelé".

KOSI: Auséncia. Exemplo de uso dessa palavra: “Kosi Ewe, Kosi Orixa que
podemos traduzir como Sem Folhas, Sem Orixa”.

LABA LABA: Borboleta. Exemplo de uso dessa palavra: “Laba Laba Colorida”.
LAROIE: Saudacdo ou aclamacdo a Exu. Exemplo de uso dessa palavra:
“Laroyé, Exu”.

LOGUNEDE: Orixa jovem da caca e da pesca. Exemplo de uso dessa palavra:
“Maria é filha de Logunedé”.

MARAFO: Cachaga. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria traga o Marafo”.

MARIWO: Folha do dendezeiro. Exemplo de uso dessa palavra: “Ogun veste-
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se com Mari6”.

MARMOTEIRO: Charlatdo/td. Equivocado/a. Exemplo de uso dessa palavra:
“Jo&o € Marmoteiro, Maria € Marmoteira”.

META META: Metade. Meio a Meio. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria é
Méta Méta”.

MOKAN: Colar feito de palha que os/as recém iniciados/as afro-brasileiros/asa
usam. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria esta com o Mokan”.

MONAOCO: Lésbica. Mulher homossexual. Exemplo de uso dessa palavra:
“Maria € Monoco”.

MOTUMBA, KOLOFE E MUKUIU: Cumprimento. Pedido de Bénc&o. Exemplo
de uso dessa palavra: “Motumba para quem é Motumba, Mukuiu para quem é
de Mukuiu e Kolofé para quem é de Kolofé”.

NAGAO: Categoria nativa das religides de matriz africana e ou afro-brasileiras
que opera como signo diacritico e marcador geopolitico da diaspora negra
entre tradicdes oriundas de distintas localidades na Africa. Exemplo de uso
dessa palavra: “Maria € de Angola, Jo&o e da nagéo Ketu”.

NANA: Orixa feminino dos pantanos e da morte. Mde de Obaluai@, Omolu,
Oxumare, Ossain, Ewa ou lyewa. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria é filha
de Nana@”.

NAVALHA: Instrumento utilizado para raspar os cabelos dos/as religiosos/as
afro-brasileiros/as iniciados/as. Exemplo de uso dessa palavra: “A Navalha é
uma insignia das religides afro-brasileiras".

OBA: Orixa feminina energética, temida e forte, uma das esposas de Xangd.
Exemplo de uso dessa palavra: “Maria filha de Oba”.

OBALUAIE: Orixa da vida e da morte, da saude e da doenca. Exemplo de uso
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dessa palavra: “Maria filha de Obaluaié”.

OBE: Faca. Exemplo de uso dessa palavra: “O Obé esta afiado”.

OBI: Noz de Cola. Exemplo de uso dessa palavra: “Vocé ja comeu Obi?”.
OBORO: Orixa masculino. Exemplo de uso dessa palavra: “Ossain é Obord”.
OBRIGAGAO: Rito de passagem. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria vai
dar obrigagao de ano”.

0CO: Homem. Exemplo de uso dessa palavra: “Jodo é Oco”.

ODARA: Belo. Bom. Excelente. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria é
Odara”.

ODOIA: Saudacdo ou aclamacdo consagrada a lemanja. Exemplo de uso
dessa palavra: “Odoia lemanja”.

ODU: Destino. No jogo de buzios, sdo 16 Odus. Exemplo de uso dessa
palavra: “Os dezesseis Odus principais s&o: Okaran, Ejiokd, Etaogunda, Oxé,
Obara, Odi, Ejionile, Ossa, Ofun, Owarin, Ejilaxebora, Ejilobon, Ika,
Obéogunda, Ejibé”.

OFA: Arco e flecha. Exemplo de uso dessa palavra: “Ofa de Oxdssi”.

OFO: E o encantamento por meio fala, do recitar ou do cantar. Exemplo de uso
dessa palavra: “O Of6 é poderosissimo”.

OGAN: Tocador de atabaque. Nao entra em transe. Exemplo de uso dessa
palavra: “Jodo é Ogan”.

OGUN: Orixa guerreiro, metalurgico, violento. Exemplo de uso dessa palavra:
“Maria é filha de Ogun”.

OGUNHE: Saudacdo ou aclamacdo consagrada a Ogun. Exemplo de uso
dessa palavra: “Ogunhé, Ogun”.

OJE: Responsavel pelo culto a Egun. Exemplo de uso dessa palavra: “Jodo é
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Oje”.

OKE ARO: Saudacdo ou aclamacdo consagrada a Oxdssi. Exemplo de uso
dessa palavra: “Oké Ard, Oxéssi”.

OLORUN: Orixa que criou as divindades afro-brasileiras, também € conhecido
como Olodumare. Exemplo de uso dessa palavra:“Olorun te abengoe”.
OLUBAJE: Festa em homenagem a Obaluaié e Omolu. Exemplo de uso dessa
palavra: “Hoje tem Olubajé”.

OMIM: Agua. Exemplo de uso dessa palavra: “Tem Omim na Dilonga”.

ONILE: Orixa da Terra. Exemplo de uso dessa palavra: “Onilé é a Terra”.
OPANIJE: Toque ou ritmo de Obaluaié e Omolu. Exemplo de uso dessa
palavra: “Jodo toca Opanijé”.

OPAXORO: Cajado de Oxald. Exemplo de uso dessa palavra: “Opaxord de
Oxala”.

ORA IYE IYE O: Saudacdo ou aclamagdo consagrada a Oxum. Exemplo de
uso dessa palavra: “Ora lyé lyé O, Oxum”.

ORIXAS: Deuses/as africanos/as. Provedores/as do Axé. Exemplo de uso
dessa palavra: “O candomblé cultua os Orixas”.

ORO: Imolagdo. Exemplo de uso dessa palavra: “Hoje tem Or6 de Ossain”.
OROBO: Noz de Cola. Exemplo de uso dessa palavra: “Vocé ja comeu
Orobd?”.

ORUN: Mundo invisivel que é paralelo ao mundo visivel afro-brasileiro o Aiyé.
Exemplo de uso dessa palavra: “Vocé conhece o Itan da separacado de Orun do
Aiyé ?”.

ORUNKO: Nome religioso afro-brasileiro. Exemplo de uso dessa palavra:

“Maria qual é seu Orunko ?”.
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OSE: Higienizagdo. Exemplo de uso dessa palavra: “Quinta-feira é o Osé de
Oxdsssi”.

OSSAIN: Orixa da flora. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria € filha de
Ossain”.

OTA: Pedra. Assentamento. Exemplo de uso dessa palavra: “Ota é de rio”.
OTIN: Bebida alcodlica. Exemplo de uso dessa palavra: “Beba Otin”.
OXAGUIAN: Oxala jovem e guerreiro. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria é
filha de Oxaguian”.

OXALA: Orixa da paz. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria é filha de Oxala”.
OXALUFAN: Oxala velho e sabio. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria &
filha de Oxalufan”.

OXE: Machado de dois gumes. Exemplo de uso dessa palavra: “Oxé é de
Xangb e de Aira”.

OXOSSI OU ODE: Orixa da fauna da liberdade e da fartura. Exemplo de uso
dessa palavra: “Eu sou filha de Odé”.

OXUM: Orixa feminino dos rios, do ouro e do amor. Exemplo de uso dessa
palavra: “Maria é filha de Oxum”.

OXUMARE: Orixa do arco-iris. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria é filha de
Oxumaré”.

OYIN: Mel. Exemplo de uso dessa palavra: “Me passe o Oyin”.

PADE: Cerimonia consagrada a Exu. Também conhecida como despacho de
Exu. Exemplo de uso dessa palavra: “Hoje tem Padé”.

PAGAR O CHAO: Pagamento. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria pagou
ch&o”.

PALHA-DA-COSTA: Palha. Exemplo de uso dessa palavra: “Omolu veste
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palha-da-costa”.

PANO-DA-COSTA OU ALAKA: Integrante da indumentaria afro-brasileira.
Exemplo de uso dessa palavra: “Maria que bonito esse seu pano-da-costa”.
PANO-DE-CABEGA OU OJA: Integrante da indumentaria afro-brasileira.
Exemplo de uso dessa palavra: “Maria que bonito esse seu pano-de-cabecga’.
PAQ: Bater palmas. Exemplo de uso dessa palavra: “Paé para Maria”.
PEREGUN: Planta consagrada a Ogun, Oxdssi e Ossain. Exemplo de uso
dessa palavra: “Peregun € uma folha de Ogun, Oxdssi e Ossain”.
POVO-DE-SANTO: Religiosos/as afro-brasileiros ou de matriz africana.
Exemplo de uso dessa palavra: “Povo-de-santo é povo de festa”.

PRECEITO: Regra. Restricdo. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria esta de
preceito, ela ndo pode beber, nem fumar e nem ter relagdes sexuais”.
PRESENTE: Oferenda. Exemplo de uso dessa palavra: “Vamos entregar o
presente das lyabas”.

QUARTINHAS DE OXOSSI: Festa consagrada a Oxéssi ou Odé. Exemplo de
uso dessa palavra: “Vamos nas Quartinhas de Oxo6ssi?”.

QUARTO-DE-SANTO: Onde ficam os assentamentos. Exemplo de uso dessa
palavra: “Veja esse quarto-de-santo”.

QUIZILA: Proibicdo. Coisa Ruim. Exemplo de uso dessa palavra: “A Quizila de
Oxossi é o Mel”.

RODANTE: Religioso/a afro-brasileiro/a que entra em transe com sual/s
divindade/s. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria é rodante”.

RUMBE: Educacdo. Etiqueta. Exemplo de uso dessa palavra: “Jodo tem
rumbe”.

SAIDA DE IAQ: Cerimonia em que o/a lad que é o/a recém-iniciado/a é
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apresentado/a a comunidade . Exemplo de uso dessa palavra: “Hoje tem Saida
de lad”.

SANTO/A: Divindade afro-brasileira. Exemplo de uso dessa palavra: “Exu é
santo, mais nem tanto”.

SASANHA: Cerimonia consagrada as plantas e ao orixa Ossain. Exemplo de
uso dessa palavra: “Hoje sera a Sasanha de Maria”.

SATO: Toque ou ritmo consagrado a Nana. Exemplo de uso dessa palavra:
“Jodo toca Satd”.

TAPETE DE OXALA: Planta consagrada a Oxala. Exemplo de uso dessa
palavra: “Tapete de Oxala € de Oxala”.

TERREIRO: Local onde se realizam as cerimonias religiosas afro-brasileiras.
Exemplo de uso dessa palavra: “Hoje tem festa no Terreiro”.

VASSI: Toque ou ritmo consagrado a Ogun. Exemplo de uso dessa palavra:
“Jodo toca Vassi”.

VIRAR: Transe. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria vai virar no santo”.
WAUJI: P6 azul. Exemplo de uso dessa palavra: “Waji é consagrada a Ogun”.
XANGO: Orixa do fogo, trovdo e da justica. Exemplo de uso dessa palavra:
“Maria é filha de Xangé”.

XIRE: Festa. Cerimonia de louvacdo e aclamacdo as divindades afro-
brasileiras. Exemplo de uso dessa palavra: “Maria danca lindamente o Xiré”.
YEWA OU EWA: Orixa feminino da transformagdo da beleza e da vidéncia.

Exemplo de uso dessa palavra: “Maria é filha de Yewa”.
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CONSIDERAGOES FINAIS:

Fotografia: “N&o cantamos tudo, pois hoje deixo, o carinho pra depois de

amanha”. 2018. Ilé Axé Oju Ogun Funmilaiyé. Foz do Iguagu, Brasil.

“Salve O Senhor E, Salve, Salve,
Salve O Senhor E, Salvador’.

“O Deus Salve Casa Santa, Ea
Onde Deus fez a morada, Ea
Onde mora o calice bento, Ea

E a hostia consagrada, Ea”.

(CANTIGAS DE CABOCLO)

Os caboclos costumam saldar e salvar nas suas chegadas e também
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nas suas partidas e assemelhados a eles faremos igual, com os canticos
mencionados acima como epigrafe. Contudo esses versos, assim como outros
varios cancioneiros, nos inspiraram a juntamente aos/as religiosos/as saldar e
a salvar a cultura religiosa afro-brasileira, material e imaterial e € isso que
faremos agora, recomendando ao IPHAN - Instituto do Patriménio Histérico e
Artistico Nacional, a salvaguarda da lingua-de-santo como linguagem afro-
brasileira. Em 2018, em meio a nossa pesquisa, no estado do Rio de Janeiro,
Brasil, isso foi feito, com o “Projeto de Lei 3416/2017” que concretizou a “Lei
8085/2018”, o loruba falado pelos/as religiosos/as afro-brasileiros/as do Rio de
Janeiro foi tombado, como patrimbénio imaterial estadual, pela Assembleia
Legislativa do referido estado, o texto do projeto de lei justificava, entre outras
coisas, que o loruba é uma referéncia indenitaria, um elemento de transmisséo
de cultura e relevante a histéria e 8 memoria brasileira.

A sugestédo de salvaguarda da lingua-de-santo tem em vista requerer e
estimar a heterogeneidade linguistica brasileira, estimular a produgdo de
informagdes sobre essa linguagem afro-brasileira e colaborar para a abonagao
de seus direitos linguisticos, como acaudilha a Politica da Diversidade
Linguistica do Instituto do IPHAN. De acordo com a “Minuta de Decreto
Presidencial para criagdo do Inventario Nacional da Diversidade Linguistica”,
especialmente o Artigo 2° “As linguas inventariadas deveréao ter relevancia para
a memoria, a histéria e a identidade dos grupos que compdem a sociedade
brasileira, assim como serem, no Brasil, veiculos de transmissédo cultural e
faladas ha, no minimo, 75 anos ou trés geragdes”, considerando essas
alvitradas como referéncias, consideramos que a lingua-de-santo desempenha

tais condigdes e por isso aconselhamos seu reconhecimento. Vale demonstrar
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que “apenas 1% dos bens arquitetdnicos tombados pelo IPHAN concerne a
memoria afro descendente (02 quilombos, 06 terreiros, 01 senzala, 01 museu
magia-negra), num total de 10 bens” (Moassab, Andreia. 2014:30), além disso,
a salvaguarda da lingua-de-santo significaria uma admiravel agcéo contra a
intolerancia e o racismo religioso que violentamente chega as religides afro-
brasileiras.

Por fim, lembremos que no “Capitulo 1. Que lingua € essa que nao é
pura?” discutimos a importancia das linguas africanas para a lingua portuguesa
no Brasil e salientamos que efetivamente se trata muito mais de um
“pretugues” do que estritamente da lingua portuguesa; no “Capitulo 2. O que é
lingua-de-santo?” encontramos os encantamentos afro-brasileiros, isso &, o Of6
€ o poder de encantamento das religides afro-brasileiras, emanado dos falares
e cantares, essas elocug¢des contem os sopros de quem as proferiu, ou seja,
fragmentos das pessoas e do axé delas, assim podem manejar o axé, ora
podendo distribui-lo: comunicando, ou ora podendo reté-lo ou recebe-lo: isso é
apenas permanecendo em silencio, reiteramos que a lingua-de-santo também
chamada de giria-de-santo € uma amalgamacdo das linguas africanas e
portuguesa; no “Capitulo 3. O que cantam os caboclo?”, essa linguagem afro-
brasileira foi observada nas cantorias dos caboclos e igualmente em suas
conversagdes — pois se no “Capitulo 2” tratamos como os/as religiosos/as
discorrem a lingua-de-santo, no “Capitulo 3" versamos como algumas
divindades versejam essa linguagem — finalmente no “Compéndio”
identificamos cerca de 200 palavras da lingua-de-santo, usadas cotidianamente
nas comunidades religiosas afro-brasileiras e disponibilizamos aos/as

leitores/as interessados/as em conhece-las ou reconhece-las.

125



“Adeus camarada adeus, Adeus que eu ja vou me embora,
Quem parte leva a saudade, Quem fica soluga e chora,
Vou me embora, meu bem, Vou me embora,

Vou me embora como um passarinho,

Pois eu vou de galho em galho,

E também desmanchando o ninho,

Vou me embora como disse a jagana,

Nao cantamos tudo, pois hoje deixo,

O carinho pra depois de amanha”.

(CANTIGA DE DESPEDIDA)
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