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Ao meu filho Caui de Carvalho, com agucar e afeto.

Analise do Material Arqueoldgico: Dentes de leite de Caui de Carvalho.

Datacéo aprox.: 1996-2000.

Conclusdo: Sua existéncia comprova o afeto... e as caries 0 aglcar!
(Foto: Eréndira Oliveira).



AGRADECIMENTOS

Agradeco ao povo de Vila Bela e da Comunidade Remanescente do Boqueirdo, pelo “campo
verde serenado”, pelo abrigo, carinho e contribuicdo, amizade, alimentacdo, pescaria, riso,
enfim, por me deixarem participar. Um beijo e um agradecimento muito especial para d.
Sebastiana, a Batica, pelo cha de folha de laranjeira, pela risada com gosto e por me cuidar.
Aos sacerdotes, queridos amigos Tata Katuvanjesi e Amalia, as guerreiras Kiangana e Méae
Lourdes e ao acolhedor e admirado Pai Francisco, suas filhas e filhos de santo, obrigada pelo

benjoin, alecrim e alfazema, pela atencédo e paciéncia com a Ndumbe aqui.

Agradeco ao Programa Internacional de Bolsas de P6s Graduacdo da Fundacdo Ford
(International Fellowship Program), pelo apoio e investimento na minha carreira académica.
As atenciosas e dedicadas mulheres da equipe da Fundacdo Carlos Chagas, prof. Fulvia,
Marcia Caxeta, Maria Luisa, Marli e Raquel que acompanharam 0s passos dessas sementes

plantadas.

Ao Programa de Pds-Graduacdo do Museu de Arqueologia e Etnologia da Universidade de
S&o Paulo e seus professores.

Hélio querido e todos os funcionarios da Biblioteca MAE/USP, vocés sdo excepcionais! Ao

Cleberson sempre atento e atencioso e todos os funcionarios da Sessdo Académica.

Agradeco a minha professora e orientadora Lisy, pelas palavras certas e apoio fundamental.
Agradeco pela confianga, atengdo e zelo. Obrigada pelo incentivo nesses quase 10 anos em

que tem acompanhado meu desenvolvimento académico.

Ao prof. Luis Claudio Symanski, meu orientador pré-académico pela Fundacéo Ford antes do
meu ingresso no mestrado. Obrigada por seu apoio, pelas leituras criticas e sugestoes.

Agradeco a minha familia, ao meu filho Caui pelas raizes e por colher e me oferecer flores; ao
Maty pelos &tomos trocados e por las rosas-china; meu irméo Tinho pelo amor e o brilho nos
olhos pequenos de frutinha-preta-do-taruma e da Mae; tia Tania pelas primeiras letras e a
chinela de margaridas multicoloridas; vd Antonia, por ser minha méae, pelo quintal de terra,
cabaca, sementes, anturios e tubos de ensaio; v Zé pelos olhos de horténsia e 0 sorriso com

dente-de-ledo, hahaha...; a minha mée Maria da Concei¢éo, dos olhos de taruma emprestados



ao Tinho... Dai da pra ver as camisetas de flores? Sempre as terei; a0 meu pai Valter que me
faz feliz s6 por saber que ele é fregués do Glorioso Alvinegro Praiano e a Titititi, companheira

incondicional, mi pimpollito.

Aos meus amigos geografos, Billy, Heitor Bin Laden e Rinaldo ponta e ponto firme na hora H
e também aos gedgrafos e eternamente na Cozinha, Gil Perejil, Lalau e Nilo pelas notas,
“musga” cerveja, trocas, cerveja, geografia, praia, cerveja, montanha, cerveja, pela natureza e
pela cerveja. Ao alquimista Kohout por seu coracdo amigo e pelas gotas de manjericao,

flamboyant, bromélia, cosmos, sinteses dos elementos...

Lenildo, Moc, Lucia Cleto, Cintia Okamura, Tommazo, Arco e Flecha, Celso, Mafra, Suzana

que me inspiraram em Varios momentos entre arvores e laudos.
Tata Limoeiro, arvore, Dona Lidia sua amizade, ervas e conselhos.

A Familia Ouricada e agregados, minha familia estendida, pela cana-de-acucar processada,
pelos bailes e os frutas da parreira, igualmente processados e pelas caminhadas nos jardins de
papoulas; aos meus amigos trazedores de mudas e comedores de acarajé. Minha familia
estendida que botou a mao na massa, Débora & Imagem! Eré & Mensagem! Paloma e Arvore
Por tudo, querido, pela hora H e principalmente pelo pastel de carne e o doce, meu

companheiro de estudo, meu amigo!

Mavetse de Argos, meu Este amigo querido. Picoto por plotar &rvores e amizade. Fita
companheiro de birita, dedicado amigo, corretor das minhas letras tortas. Julio Moracen, meu

irmdo da didspora, obrigada por poder contar contigo.

A “Rute-Carolina-Bete-Josefina-Marcela-Ivete-Rosa-e-Regina”, as minhas mulheres amigas,
flores, ervas e arvores; a Li pelo incentivo e os formularios da Ford, por ser minha irma
presente em todos 0s momentos, me pegando pela méo, espada-de-iansé em punho, Milena,
amiga, que pés a mdo na massa atras dos segredos das cinco-folhas, a Lucia Juliani, pela terra
em que eu planto arqueologia; Laurita, la Negra, to distante e tdo perto, feliz mae do amor do
pequeno ébano; Roberta das flores de chita amiga sabia e querida; Paty Mae, que nunca me
deixa orfa, “vejo flores em vocé”; Edeli eparrei guerreira, te ofereco a dracena; Ana Valéria e

Gigi, suas flores lindas!!!! Dinita-Mamita, guatemalteca do mundo e das mulembas.



vi

Mario Friedlander, Bigua, Ariosmar, e Lambido (in memorian), Zanettini, Renato, Célia

Bento.
Ao0s Simpsons, a erva-mate, as minhas plantas e ervas, meus sapos, coloridos prazeres.

Em vocés vejo folhas, flores, raizes, caules, flores, angiospermas, e depois de querer
agradecer parte consideravel da populacdo do planeta! é claro que amigos importantes ndo

foram nominados, mas saibam, vocés que me fazem ser Paty Marinho também de Carvalho!



Vii

EPIGRAFE

O campo verde é serenado
O campo verde ¢ Vila Bela
Campo verde é serenado
Campo verde ¢ Vila Bela
Eu vou-me embora pra cidade
Da Santissima Trindade
Vou-me embora pra cidade
Da Santissima Trindade
Se eu soubesse que tu vinha
Fazia o dia maior
Dava 0 n6 na fita verde
Outro no raio de sol
A folha da bananeira
De té@o verde amarelou
O beijo da tua boca
De tao doce agucarou

(musica de dominio popular gravada pelo grupo Aurora do Quariteré — Vila Bela)

“Anibal foi cumprimentar a mangueira e ela agitou as folhas. P6s-lhe a m&o no tronco e
sentiu as convulsdes espasmaddicas da seiva. Estas excitada Mussole, hoje é o dia, tu sabes.
(...) Lembrou entdo, mas quando é que as mangueiras se despem das folhas velhas? Sé por

vontade dos espiritos que a habitam. Era mais um sinal de que tinha chegado a hora,
Mussole estava impaciente. Calma, calma, hoje é hoje .

(Pepetela, em Geracdo da Utopia, 1992)
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RESUMO

A pesquisa empirica desta dissertacdo foi realizada junto a comunidade do Boqueirdo, em
Vila Bela da Santissima Trindade/MT, no contexto sisttmico e arqueoldgico, entre 2008 e
2011. Através dela, procuramos interpretar processos culturais nessa area remanescente de
quilombo, relacionados a elementos da paisagem, em especial as arvores. De um lado,
consideramos a importancia que as plantas ocupam nos cultos afro-brasileiros, e, de outro, o
potencial mnemanico e distintivo das arvores, capazes de despertar recordacdes nesse grupo
de afrodescendentes e sua memdria. Os dados coletados no contexto sistémico foram
aplicados na interpretacdo do sitio arqueolégico, com a intengdo de ampliar a variacao
diacronica da andlise. Paralelamente ao levantamento no Boqueirdo, realizamos pesquisa de
campo em cinco terreiros de cultos afro-brasileiros, quatro em na regido metropolitana de Sdo
Paulo e um na zona rural de Cuiabd. Chegamos a parte do passado familiar de membros dessa
comunidade, e também de um passado ancestral, pois alguns dos dados obtidos estdo
relacionados até mesmo a suas origens africanas. Esta dissertacdo também tem como objetivo
contribuir para o incremento dos estudos africanos e afro-brasileiros no campo da
arqueologia. Concluimos que existem arvores cujo significado simbdlico tem correspondéncia
com o modo de pensamento da comunidade, tanto dos terreiros estudados, como aponta a
literatura sobre a religiosidade afro-brasileira, quanto no quilombo do Boqueirdo. Concluimos
também que os estudos antropoldgicos e socioldgicos sobre o Negro no Brasil deveriam ser
mais considerados pela arqueologia e, sobretudo pela arqueologia da diaspora africana, uma
das ramificacdes dessa disciplina em que se pautaram nossos estudos.

Palavras-chave: arqueologia — paisagem — etnologia — diaspora africana — cultos afro-

brasileiros — Negro brasileiro — remanescentes de quilombo



ABSTRACT

The empirical research of this dissertation was conducted in an archeological site in the
Boqueirdo community, in Vila Bela da Santissima Trindade (state of Mato Grosso, Brazil), in
the systemic context between 2008 and 2011. Throughout this work, we have aimed to
perceive cultural processes in this quilombo remnant area, related to certain landscape
elements, especially trees. We have considered not only the important role of plants in the
Afro-Brazilian religions, but their distinctive and mnemonic potential as well, able to bring up
reminiscences in this afro-descendant group and its memory. Data collected in the systemic
context were used for the interpretation of the archeological site, in order to broaden the
diachronic variation of the analysis. Parallel to the data collection in Boqueirdo, we have
conducted field work in five Afro-Brazilian “terreiros” (places of worship), four in the
Metropolitan Area of Sdo Paulo and one in Cuiaba countryside (in the state of Mato Grosso).
We were able to trace back to part of the family background of some members of this
community, in addition to part of their ancient past, for some of the data obtained led to their
African roots. This dissertation also aims to contribute to the general improvement of African
and Afro-Brazilian studies in the field of Archaeology. We conclude that there are trees which
bear a symbolic significance to the way of thinking of the community, both inside the studied
“terreiros”, in accordance with the Afro-Brazilian religion literature, and also in the
Boqueirdo Quilombo. We also conclude that anthropological and sociological studies about
the black population in Brazil should be taken more into consideration by Archaeology, and,
above all, by the Archaeology of the African Diaspora, one the branches of this field of study

upon which our studies were based.

Keywords: archaeology — landscape — ethnology — African diaspora — Afro-Brazilian cults —

Brazilian black — quilombo remnants
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APRESENTACAO

O sub-titulo desta disserta¢ao deve ser lido como “estudos de paisagem e arqueologia em area

de remanescente de quilombo em Vila Bela/MT e sua interface com a religiosidade afro-

brasileira”, estando em grifo parte omitida da ultima versao impressa e¢ depositada para
apresentacdo a banca examinadora. Essa corre¢do nos parece essencial, pois completo, como
nos originais, este subtitulo explicita nossa primeira intencdo com esta mestrado, e tudo o que
fomentou essa dissertacdo — aquilo que nos levou a pos-graduacéo e a arqueologia —, que sao
os cultos afro-brasileiros, os terreiros, as comunidades dos candomblés — sua cultura material
e imaterial, suas relagbes com a Africa. N&o foi possivel corrigir posteriormente face ao
regimento da Pos-Graduacéo, ainda que tenha havido recomendacéo vinda de pelo menos um
dos examinadores, reforgando anuéncia ao nosso pedido nessa direcdo, quando da instalacéo
da banca.

Essa dissertacdo resulta da preocupag@o em contribuir para o incremento dos estudos sobre o
Negro o Brasil no campo da arqueologia. Através dela procuramos analisar processos
culturais em uma &rea remanescente de quilombo, observando dados da paisagem, em
particular as arvores e outros vegetais, cujo levantamento e discussdo ja se constituiam em si

mesmos, 0 objetivo especifico do nosso projeto de pesquisa.

O primeiro passo foi se a comunidade quilombola do Boqueirdo, comunidade que elegemos
para nosso estudo localizada no municipio de Vila Bela da Santissima Trindade/MT, atribuia
significacdo simbdlica as plantas tendo-se como referéncia sua atribuicdo nos candomblés

reportada na literatura especializada. Foi essa nossa linha orientadora.

Durante a pesquisa, transitamos entre terreiros e quilombos — todos, territdrios negros de

resisténcia ao sistema colonial opressor.

Desde ja, podemos considerar certas arvores ecofatos de natureza mnemonica privilegiados, e
isso nos oferece a possibilidade de alcancarmos elementos do sistema de conhecimento em
contextos sécio-culturais afro-brasileiros a partir dos préprios sujeitos desse sistema e de suas
percepcdes acerca da paisagem, ou seja, pelo exercicio da memoria que elas e outros vegetais

venham a desencadear.

Fundamental nas religides de matriz africana, a arvore é, como dissemos, aqui tomada como

referéncia nestes estudos de paisagem realizados no Boqueirdo.



O projeto foi elaborado a partir da compreenséo de que elementos das culturas africanas de
origem foram mantidos no Brasil pelos africanos escravizados e seus descendentes, ou mesmo
receberam outra significacdo, mas sempre se valendo da memoéria de um conhecimento

ancestral africano.

Estudos especializados, sobretudo no ambito da etnologia e da sociologia da religido,
veiculam a nocéo de que esse pensamento compreende o universo material e o espiritual de
forma inter-relacionada. Diante do processo de reorganizagdo do sistema de crencas e de
pensamento dessas culturas no Brasil, nos perguntamos se a escolha das novas plantas nao
teria sido incorporada na ritualistica e em outros setores do modo de vida desses individuos,

tendo sido transmitida oralmente de geragdo para geragéo.

Mais do que isso, pensamos na possibilidade de que determinadas arvores pudessem ter papel
fundamental na producéo e manutencdo desse sistema de crengas e de pensamento como se
reporta a bibliografia na Africa, pensando também de que elas sdo elementos materiais fixos
na paisagem, e assim capazes de invocar nas pessoas todo tipo de memdria, inclusive a de
seus antepassados. Dessa maneira, populagdes afrodescendentes, que em muitos aspectos
ainda vivem de um modo de vida tradicional — rural e diferente do modo urbano
contemporaneo — compartilhariam aspectos do conhecimento trazido da Africa pelos seus
antepassados, tal qual se observa entre as comunidades de culto das religides de matriz
africana. O contetdo simbolico desse conhecimento teria reflexos na maneira de como 0s
grupos quilombolas percebem e constroem a paisagem, caso do Boqueirdo objeto de nossa

pesquisa.

A formulacdo do problema de pesquisa esta diretamente associada aos meus estudos durante
0s cursos de graduacdo em Ciéncias Sociais da Faculdade de Filosofia Letras e Ciéncias
Humanas da USP e de pds-graduacéo latu sensu em Arqueologia da UNISA-Universidade de
Santo Amaro, e também durante minha participacdo em programas de arqueologia preventiva

mais adiante.

Entre as disciplinas cursadas na graduacdo, duas delas foram determinantes para minha
iniciagdo ao tema, ambas cursadas em 2003: as ministradas pelo Prof. José Guilherme Cantor
Magnani no Departamento de Antropologia (FLAO306) e pela Profa. Lisy, minha orientadora,
no MAE (MEA0009).



Da disciplina FLA0306-Pesquisa de Campo em Antropologia optei por trabalhar o tema do
processo de reafricanizacdo do candomblé de nacdo congo/angola. Tivemos oportunidade de
observar porque a frase “sem folha ndo ha orixa” é tdo difundida entre as comunidades de
terreiro. Durante as etapas de trabalho de campo foi possivel perceber melhor também a
centralidade das folhas na liturgia e nos ritos proprios do candomblé. Passei a me interessar
pelo preservacionismo das comunidades de terreiro: a manutencdo e a preservagao do “espago
folha”, que sdo os espacgos de coleta de elementos vegetais de uso ritual, estavam sempre
presentes como preocupacao entre seus membros, ja que esses espacos se estendem, muitas
vezes, para além dos limites fisicos do terreiro, alcancando a vizinhanga imediata e mesmo

localidades mais distantes.

Da disciplina MEAOO009-Estudos de Arte Africana retive a parte que abordou aspectos da
filosofia e sua relacdo com a arte, e sua ‘materializagdo” expressa nas esculturas africanas e
nos artefatos afro-brasileiros, sobretudo os utilizados no Candomblé, além da tematica das
arvores sagradas apontada pela tese Salum (1996). Aspectos relativos ao material, como a
madeira e seu emprego na arte africana, nos chamaram a atencdo também para importancia da
arvore na cosmogonia africana, para a relacgdo homem-arvore, homem-natureza, que de

alguma forma esta presente nas comunidades religiosas de matriz africana.

Assim, ja sob a orientacdo da professora Dra. Marta Heloisa Leuba Salum, formulamos o
projeto de iniciagdo cientifica “A travessia atlantica de arvores sagradas”, que foi apresentado
durante o 11° Simpdsio de Iniciacdo Cientifica da USP (SIICUSP) em 2003. O principal
objetivo do trabalho foi verificar quais elementos simbolicos estavam presentes no processo
de selecdo das arvores que compde o conjunto de plantas sagradas e consagradas no
Candomblé. De acordo com os primeiros levantamentos e leituras que fizemos, pode-se dizer
que sdo varios os fundamentos dessa selecdo, considerando-se aspectos fenotipicos das

arvores, medicinais, utilitarios e simbolicos.

Motivada pelo interesse nos processos socioculturais afro-brasileiros, participei, em 2006,do
projeto de Arqueologia Preventiva, desenvolvido pela empresa A Lasca Arqueologia, sob a
coordenacdo da arquedloga Ldcia Juliani, no &mbito do projeto Linha de Transmissdo Montes
Claros-lrapé/MG, etapa de Sdo Jodo del-Rey-MG. Além de acompanhar as intervencdes
arqueoldgicas realizei o levantamento antropoldgico na comunidade Jaguara (no municipio de
Nazareno na microrregido de S&o Jodo del-Rey). Essa foi minha primeira experiéncia

empirica em territdrio tido como quilombola. Ali a memoria expressada pelos ancidos incluia



um conhecimento acerca das propriedades medicinais das plantas que me entusiasmou
contribuindo decisivamente definir meu campo de pesquisa, ou ampliando-o: do candomblé

para o quilombo.

No inicio de 2008, apresentei a monografia de conclusdo do curso da UNISA, intitulada
“Palmares e Jaguara: teoria e método arqueoldgico no estudo da formagdo cultural afro-
brasileira”. Poucos meses antes, no final do ano de 2007, j& havia recebido a noticia de minha
aprovacdo no processo seletivo do Programa Internacional de bolsas da Fundacéo Ford,
para 0 qual apresentei um esboco daquele que seria o projeto de pesquisa submetido e
aprovado no PPGArq-MAE/USP.

Esse foi o percurso que me levou até Vila Bela até a porgdo mais ocidental do territorio
brasileiro, constituindo-se esta dissertacdo uma tentativa de realizar um estudo de
comunidades afrodescendentes no Brasil associando na perspectiva da diaspora africana e da

paisagem em arqueologia com contribuigdo da etnografia da comunidade estudada.

O texto desta dissertacdo foi estruturado de acordo com seguinte plano.

No primeiro capitulo, fazemos uma discussao de teorias e procedimentos metodolégicos no
ambito da Arqueologia Historica, tentando refletir seu potencial na interpretacdo de
contextos em territdrios afro-brasileiros. Nele fizemos, sobretudo, a sistematizacdo das
origens norte-americanas da Arqueologia da Didspora Africana pensando em suas influéncias
na arqueologia no Brasil, mas reunimos observagdes de leitura sobre outras ramificacbes da
arqueologia, sobretudo relativas aos procedimentos metodoldgicos a serem adotados, como a
etnoarqueologia (item 1.1) e a arqueologia da paisagem (item 1.2), pois consideramos a
investigacdo etnoarqueoldgica aplicada ao estudo da formacéo cultural afro-brasileira e ao
registro da percepcdo da paisagem por parte do segmento afro-descendente da sociedade
brasileira como um meio importante de obtencéo de dados sobre a percepc¢édo da paisagem por
parte das populacbes remanescentes de quilombo. Além disso, essa investigacdo poderia
fornecer subsidios para a identificacdo da paisagem arqueoldgica do passado das populacdes

remanescentes de quilombo.

Ainda no capitulo 1, depois da discussdo das perspectivas arqueoldgicas propostas como

norteamento teorico da pesquisa, vem a discussao dos estudos sobre o Negro brasileiro (item



1.3), focada em alguns dos autores sobre a presenca africana no Brasil, sobretudo daqueles
que deram prioridade para os estudos de quilombos e de praticas religiosas afro-brasileiras, ja
que sdo estes os dois temas que perpassam nossa pesquisa arqueoldgica. Assim, nossa
preocupacdo recai primeiramente sobre a conceituacdo destas que sdo problematicas
importantes presentes em nosso tema — quilombo e religiosidade afro-brasileira (itens 1.3.1 e
1.3.2), e ai exploramos as transformacdes pelas quais passaram o conceito de quilombo, até a
concepcédo que se tem dele na atualidade, e de quais seriam as condicGes para se definir uma
comunidade como remanescente de quilombo, além de apresentarmos uma breve
consideracdo necessaria sobre a constituicdo das religides de matriz africana, apontando o
papel das folhas na ritualistica dos terreiros. Por ultimo, tentamos nos centrar no
estabelecimento dos procedimentos metodologicos estruturantes da pesquisa de campo (item
1.3.3), quando apresentamos 0s sitios e 0s sujeitos pesquisados em Vila Bela e também nas

comunidades religiosas visitadas.

Seremos mais breves na apresentagdo do capitulo 2, cujo objetivo preciso foi de apresentar a
tematica das rotas dos escravos durante o trafico atlantico de escravos, e 0s processos de
constituicdo de novas identidades nas Américas, atraves das pesquisas da regido de Vila Bela
da Santissima Trindade, tanto arqueoldgicas como histdricas (itens 2.1 e 2.1). Neste capitulo
também nos preocupamos no entendimento da participagdo dos Negros nesse processo

transatlantico na disseminacéo e cultivo de plantas.

O capitulo 3 inicia-se com a caracterizacdo ambiental de Vila Bela e do Quilombo do
Boqueirdo, ja que o conhecimento da cobertura vegetal e dos comportamentos climéticos da
regido sdo necessarios na interpretacao da relacdo da comunidade com o meio, também em
funcdo de condigBes sazonais e disponibilidade de recursos naturais (item 3.1). E nesse Gltimo
capitulo que vamos paulatinamente apresentando os dados de pesquisa empirica levantados no
contexto sisttmico e arqueoldgico, juntamente com sua discussdo (itens 3.2 e 3.3), e 0
cruzamento destes dados com aqueles levantados nas comunidades religiosas e na literatura

religiosa afro-brasileira (3.4).

Por fim, vem a conclusdo, a bibliografia e um anexo que € copia da base de dados que
utilizamos para a redacéo do trabalho, além das entrevistas e levantamentos de dados juntos a

comunidade religiosa, além das entrevistas realizadas em Vila Bela.



CAP. 1. ORIENTACAO TEORICA E PROCEDIMENTOS METODOLOGICOS

O estudo da paisagem, seja ela apropriada ou transformada pelas pessoas, passou a ser
adotado para interpretacdes dos contextos afro-brasileiros apenas recentemente. Nessa
perspectiva, a paisagem poderia ser compreendida como sendo desde a senzala até o meio
circundante, que é o engenho, sem haver como desvincular um do outro. Um remanescente de
quilombo se coloca na paisagem de forma diferente, a comecar pelo fato de que se trata de
uma area residencial configurada pelos proprios quilombolas, e tem o ambiente natural como

area contigua até o limite com outros proprietarios da terra.

Em ambos os casos, da senzala e do remanescente de quilombo, todos tém a chance de se
apropriar do meio vegetal circundante, mas ndo de té-lo como extensdo concreta do territério

(ue ocupam.

Pensando assim em relacdo a paisagem do entorno do Boqueirdo é que pretendemos analisar
processos culturais observados nessa comunidade de Vila Bela da Santissima Trindade junto a

qual desenvolvemos nossa pesquisa.
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Figura 1-1: localizag&o regional da &rea de trabalho: Comunidade Remanescente de Quilombo do Boqueirdo
em Vila Bela da Santissima Trindade/MT.

Estes afrodescendentes compartilham origens que remetem ao periodo colonial e aos

processos de redefinicdo de identidades pelos quais passaram seus ancestrais africanos no



Brasil. Sobre essa historia o colonizador europeu efetuou diversos registros na época e esses
documentos constituem a visdo dos colonizadores sobre os africanos e seus descendentes, e

suas manifestacOes culturais.

Ainda gque o documento histérico do periodo colonial seja indispensavel fonte de informacao
sobre o Negro no Brasil, essa fonte comporta uma visdo unilateral do europeu sobre os
africanos e afro-brasileiros escravizados, como neste trecho transcrito da correspondéncia

com o imperador D. Pedro atribuida ao ex-governador de Pernambuco, Jodo de Souza:

N&o convém que se admita a paz com estes negros, pois a experiéncia tem
mostrado que esta pratica é sempre um meio engano e ainda pelo que toca a
nossa reputacdo, por isto que sdo uns pretos cativos e fugidos (FREITAS,
1982, p. 145)

Ao lado dos senhores de engenho, Jodo de Souza se opunha & negociacdo de paz com 0s
negros aquilombados em Palmares, da que tratava o governador recém-eleito, Souto Maior,
cumprindo ordens do rei D. Pedro Il de Portugal (1648-1706) em 1685.

Essa visdo ditou a maneira de retratar os escravos negros e foi responsavel pelo preconceito
que atravessou o periodo colonial — ndo foi superado apds a Lei Aurea — e, em Ultima
instdncia se reproduz sob distintas formas até os dias atuais, alimentando praticas

discriminatérias.

Abaixo trés exemplos desse preconceito relacionado a préaticas culturais e religiosas dos

afrodescendentes.

Um deles vem de um registro historico destacado por Souza (2002, p. 132-133) sobre a
cientista francesa Otille Coudreau, em visita a uma comunidade de negros no Para do inicio
do século XX para um levantamento hidrografico. Ao ver as imagens brancas e negras de
santos catdlicos, adornados com saiotes multicoloridos e colares de contas, ela disse que as
populacdes afrodescendentes viviam em estado de barbarie e selvageria, e julgou
abominaveis, at¢ mesmo um “sacrilégio”. Com isso, observou Souza o preconceito como
eram vistas imagens esculpidas a partir de técnicas e escolhas estéticas proprias dos

mocambeiros.

Outro exemplo foi o episédio ocorrido em Alagoas em 1912 que ficou conhecido como a

Quebra de Xango, dando origem ao “Xango rezado baixo”, além da extingdo de muitas casas



de candomblé. Sob a lideranca da Liga dos Republicanos Combatentes — associacao civil de
carater miliciano — deu-se um quebra-quebra que destruiu muitas casas de culto em Maceio e
nos municipios circunvizinhos (RAFAEL, 2004, p. 4). A Quebra de Xang6 é apenas um
exemplo, entre os muitos episodios, que as religibes afro-brasileiras enfrentaram desde

chegada do Negro no Brasil. A perseguicédo foi constante.

O preconceito é reavivado quando existe alusdao ao universo Negro, conforme mostra este
terceiro exemplo. Um projeto de lei (PL 992), cujo inteiro teor foi publicado no Diério Oficial
de 15/10/2011, tramita na Assembleia Legislativa de S&o Paulo, proibindo a utilizagdo e/ou
sacrificio de animais em praticas de rituais religiosos. Em sua justificativa, o autor diz ser
favoravel “a importancia da preservacao e ao incentivo as tradicdes e manifestagdes culturais
bem como ao exercicio dos cultos e liturgias das religides de matriz africana”, o que nio 0
isenta do desrespeito pela tradicdo dos candomblés, e desconsideracdo da liturgia e da visdo

de mundo dos praticantes desses cultos fundados na Africa.

A discriminacdo do Negro e de suas praticas culturais é oriunda da reproducdo de senso
comum alimentado pela visdo do colonizador e esta presente desde os primeiros documentos
historicos coloniais. Isso ndo compromete a relevancia desses documentos, mas requer
daqueles pesquisadores que buscam conhecer e entender as praticas culturais
afrodescendentes leitura critica e atenta — deles e de qualquer outra proposicao tocante a este
segmento sociocultural. De qualquer maneira, ha outras fontes, as vezes nao escritas, a serem

levadas em consideracéo.

A arqueologia abarca o estudo do modo de vida das sociedades humanas a partir do registro
material e das intervencgdes e apropria¢cdes do ambiente pelos seres humanos, oferecendo uma
possibilidade de melhor entender como o sujeito se percebe ao se apropriar, utilizar ou
modificar 0 meio em que vive. Isso vale para 0 modo como as pessoas se situam no mundo

individualmente e coletivamente.

Para tanto, temos de levar em consideracdo a importancia da cultura material na organizacéo
do espaco e como instrumento de definicdo de identidades, partindo-se do ponto de vista que
considera a cultura material “como resultado de praticas sociais que simultaneamente
viabiliza e influencia, contribuindo para gerar e simbolizar relacfes de identidade entre
grupos” (VARELA, 2008, p. 6).



Se a cultura material pode ser tida como resultado do posicionamento cultural dos grupos e
das pessoas, a arqueologia ha de oferecer a possibilidade de uma interpretacdo a partir de
elementos construidos e modificados pelos préoprios africanos escravizados e seus
descendentes. Porém, a arqueologia ainda esta aquém de seu potencial e, no Brasil, os estudos

de sitios arqueoldgicos com esse enfoque ganharam forca apenas nas Gltimas duas décadas.

Os organizadores de “Liberdade por um fio: histéria dos quilombos no Brasil”, 0sS
historiadores Jodo José Reis e Flavio Gomes, fazem referéncia aos estudos arqueoldgicos
realizados no quilombo dos Palmares, na Serra da Barriga no inicio da década de 1990. Na
introducdo eles afirmam que “a arqueologia ¢ uma perspectiva nova (grifo nosso) de
abordagem dos quilombos” (REIS e GOMES, 1996)

Dai podemos pensar em questdes que podem ajudar a pensar nosso tema de pesquisa. Quais
eram, até entdo, as contribuicdes da Arqueologia para os estudos sobre 0 Negro no Brasil
e por que apenas na década de 1990 se comeca a estudar os quilombos? Quais as origens e
as perspectivas atuais da “arqueologia da diaspora africana” — uma das ramificacfes da

argueologia em que esses estudos se enquadram?

O caminho a ser percorrido para responder estas questdes passa pela reflexdo sobre a

arqueologia histérica em que essa ramificacao se origina.

Inicialmente definida como a disciplina que estuda as sociedades com escrita, a arqueologia
historica estaria diretamente associada a penetracdo da cultura europeia nas Américas no
século XVI. Assim, aléem da evidéncia material, a fonte escrita € outro documento de

interpretacdo utilizado pelo arqueologo historico.

H4a uma visdo dicotbmica que separa historia e pré-histdria, sociedades com escrita e
sociedades agrafas, e a delimitacdo temporal atribuida ao escopo da arqueologia historica
seria para alguns estudiosos “um tanto imprecisa”, ja que ndo ¢ 0 periodo historico estudado
pela arqueologia histérica que a caracterizaria, mas sim, o amplo campo de interesses
relacionados com “o estudo arqueoldgico dos aspectos materiais, em termos historicos,
culturais e sociais concretos, dos efeitos do mercantilismo e do capitalismo trazidos da Europa
em fins do século XV e que continua em agdo ainda hoje”, como explica Orser (ORSER,

1992, p. 23), referéncia nos estudos da arqueologia da diaspora africana.
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Essa perspectiva de cunho marxista faz com que se incorpore a andlise arqueoldgica o
entendimento do capitalismo como um delimitador do campo de interesses da arqueologia
historica, considerando que os “movimentos populacionais” envolvendo os seres humanos

nos continentes africano, asiatico e europeu “remodelaram a configuracdo material social e

cultural nas Américas” (SYMANSKI, 2009, p. 287).

No Brasil, a arqueologia historica pode ser considerada recente, pois se estima que as
primeiras escavagdes foram realizadas na década de 1930. A fim de verificar quais dessas
escavacOes se reportam ao segmento negro da populagdo brasileira, consultamos dois
levantamentos de referéncia realizados no ambito dessa subdisciplina, que sdo: “Arqueologia
Historica no Brasil: balanco bibliografico (1960-1991)”, publicado por Tania Andrade Lima
em 1993, e “Arqueologia Historica no Brasil: uma revisdo dos ultimos vinte anos”, publicado
por Luis Claudio P. Symanski em 2009. Lima abrangeu todas as publicacdes entre 1960 e
1991. Symanski apresentou as orientacfes tedricas pelas quais se guiaram os estudos
arqueoldgicos historicos nas Ultimas duas décadas entre nds, sem que pretendesse dar
continuidade ao levantamento bibliografico por Lima (LIMA, 1993), considerando o aumento

de estudos e publicagdes sobre o tema durante os anos 1990.

O registro mais antigo que faz referéncia a contexto afro-brasileiro é de uma escavagao
realizada em 1930 no estado do Parand, na cidade de Guaraquecaba, quando Loureiro
Fernandes localizou ossadas humanas em tamulos feitos em nichos de rochas, com vestigios
de um tipo de argila que servira um dia para a vedacéo de fendas existente entre as rochas. Na
década de 1930 os vestigios “foram interpretados como possivelmente pertencentes a negros
quilombolas, porém nenhum reduto possivel de lhes ser atribuido foi encontrado nas
proximidades” (LIMA, 1993, p. 225).A outra escavagao foi realizada no sertdo da Bahia, pelo
historiador Hermann Kruse que localizou e estudou dois fortins do século XVI, cujos registros
foram arquivados no Instituto Brasileiro do Patrimdnio Cultural (IBPC) sem que fossem

publicados.

Os relatorios de Kruse serviram, em 1991, para que os arquedlogos do Projeto Central
(BELTRAO et al., 1991) interpretassem como sendo obra de escravos, as pinturas Santo
Indcio no municipio de Gentio, na Bahia (LIMA, 1993; ZANETTINI, 2005). J4 a escavagdo
de Loureiro, anteriormente mencionada, € apontada como uma das primeiras no Brasil,
coincidentemente, fazendo referéncia a um sitio arqueoldgico relacionado a escravos — um

acaso.
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Depois disso, por praticamente 50 anos, ndo foram mais publicadas no Brasil pesquisas cujo
foco central fosse o Negro, como demonstra o levantamento realizado por Lima (1993) que,

como dito, contempla todos os trabalhos de Arqueologia Histdrica publicados de 1960 a 1991.
Em “Arqueologia Brasileira”, André Prous (1992) afirma que,

apesar de existir abundante bibliografia sobre os escravos, numerosos pontos
gue a Argueologia poderia ajudar a resolver ndo foram abordados: por
exemplo, os de ordem demografica, sobre modalidades de miscigenacéo, etc.
Pelo que sabemos nada foi ainda tentado neste campo, e as Unicas
referéncias “arqueoldgicas” anteriores a 1980 que encontramos tratavam dos
cachimbos de ceramica com decoracdo biomorfa, atribuidos a uma

influéncia africana.

Apesar de tudo, ndo h& outras referéncias nesse classico de Prous se ndo aos estudos
relacionados a escravos na década de 1980 referindo-se ao trabalho realizado por Carlos
Magno Guimardes em area de antigos quilombos em Minas Gerais (GUIMARAES e
LANNA, 1980), considerado pioneiro ndo apenas em Prous (1992), mas por outros que se

seguiram voltados a arqueologia histdrica brasileira a partir de Lima (1993), citada acima.

Devemos lembrar que além do pioneiro de Carlos Magno, seguiram-se outros estudos
relacionados ao contexto da escraviddo africana. Symanski (2009) refere-se a especialmente
Guimaraes et al. (1990) que realizou escavacdes no Quilombo do Ambrosio/MG; ao estudo
de Agostini (1998) sobre os cachimbos ceramicos de escravos no Rio de Janeiro enfocando a
discussdo da identidades escravas e 0s processos de resisténcia cultural; a Orser e Funari
(1992), sobre as escavacBes exploratorias realizadas na Serra da Barriga, na area de
assentamento do Quilombo dos Palmares, sem esquecer das contribuicGes de Allen (2000;
2006); e, de Lima, Bruno e Fonseca (1993) que realizaram escavac¢des em senzala na Fazenda
Sao Fernandes, no Rio de Janeiro. A estes devem ser somado o proprio trabalho do autor,
Symanski, citando aqui particularmente seu artigo de 2007, “O dominio da tatica”, e o
capitulo de livro em co-autoria com Souza (2006) sobre histdria e arqueologia no Vale do Rio

Manso.

Grande parte desses estudos enfocaram classes especificas de artefatos associados aos

escravos, tais como ceramica e vidros, que foram, como observou Symanski, encontrados em
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unidades domeésticas urbanas e rurais, e sobretudo em engenhos, povoados de mineracéo,

quilombos.

O reflexo dessas publicacGes desde a década de 1990 foi uma producdo significativa de
debates em torno de conceitos e designacdes que tém contribuido para a insercdao da tematica
afrodescendente na arqueologia historica brasileira, como a discussdo em torno da “cerdmica
neo-brasileira”. De acordo com Zanettini (2005, p. 249), seria melhor designa-la por
“ceramica de produg¢do local/regional”, dada a insuficiéncia de informag¢des sobre as zonas de
producdo, distribuicdo, troca e comercializagdo. Sobre essa cerdmica Zanettini destaca oS
trabalhos de Jacobus (1996) que levanta a discussdo de influéncias culturais varidveis, como

cabocla, indigena ou africana.

Convencionou-se reunir pesquisas sobre contexto de escraviddo sob a designacdo
“arqueologia da escraviddo” ou, o que se deu mais recentemente, “arqueologia da diaspora
africana”, referenciando sua origem: “arqueologia ‘afro-brasileira’, “afro-americana”, “afro-
caribenha”. Todas essas ramificagdes podem também ser incluidas na ‘“arqueologia da
resisténcia”, recentemente definida. Observa-se que ndo se trata apenas de nomenclatura, pois

referem-se a orientacGes metodoldgicas diferentes.

NoO nosso caso, ndo caberia 0 uso da primeira denominagéo, pois entendemos que o termo
“escravidao” ¢ restrito, em alguns casos reducionista. Optamos por construir nosso olhar para
0 remanescente de quilombo a partir dos pressupostos da arqueologia da didspora africana,
ainda que Singleton e Souza (2009, p. 448) observem que esse ramo da arqueologia ainda ndo

produziu estudos suficientes para a formacao de um quadro analitico da disciplina.

De fato, nossos estudos desde o inicio ja mostraram a necessidade de recorremos também a
outras perspectivas da arqueologia para orientacdo de nossa anélise, como a arqueologia do
presente e a arqueologia da paisagem. Mas ndo poderiamos deixar de referenciar nossa
pesquisa nos estudos sobre o Negro no Brasil. Estes estudos, no Brasil, estdo tradicionalmente
na sociologia e na antropologia e podem muito bem ser ampliados com a perspectiva da
arqueologia da didspora surgida a partir da preocupacdo com as relacdes historico-culturais
entre Africa e Américas.

O termo diaspora vem do grego e significa dispersdo. A expressdo “diaspora africana” foi
cunhada primeiramente para designar a dispersdo imposta compulsoriamente de africanos e

seus descendentes para fora do continente africano durante o periodo do tréfico atlantico de
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escravos: “(...) serve também para designar, por extensdo de sentido, os descendentes de

africanos nas Américas e na Europa e o rico patrimdnio cultural que construiram” (LOPES,

2004, p. 236).

Stuart Hall é um tedrico dos estudos culturais que nasceu e foi criado na Jamaica, tendo
migrado para a Inglaterra em 1951 onde ainda vive. Ele se auto-define como um sujeito

didsporico, e explica a experiéncia diaspérica:

Tendo sido preparado pela educacdo colonial, eu conhecia a Inglaterra de
dentro. Mas ndo sou nem nunca serei inglés. Conheco intimamente os dois
lugares [Inglaterra e Jamaica], mas ndo pertenco completamente a henhum
deles. E esta é exatamente a experiéncia diaspoérica, longe o suficiente para
experimentar o sentimento de exilio e perda, perto o suficiente para entender

o enigma de uma ‘chegada’ sempre adiada (HALL, 2003, p. 393).

Hall acrescenta que as identidades da diaspora, ou diaspoéricas, estdo constantemente se
produzindo e reproduzindo, e 0 que caracterizaria essa experiéncia dos afrodescendentes €
justamente a diversidade (HALL, 1994, p. 401), o que nos leva a pensar que a arqueologia
tem muito a contribuir, mas tem também um longo caminho a percorrer até constituir um
corpus analitico acerca destas culturas inter e transcontinentais, de modo a contribuir com o
desenvolvimento do quadro tedrico referido por Singleton e Souza (2009) a respeito da

arqueologia da diaspora africana.

O pioneiro dos estudos africanos e da diaspora africana nos Estados Unidos foi Willian
Edward Burghardt DuBois, académico afro-americano e lider do movimento contra o
segregacionismo norte-americano (FERREIRA, 2010; LOPES, 2004). Autor da publicacéo
intitulada “The suppression of the Slave trade to the United States” (1896), DuBois associava,
ao lado de Carter Woodson e Alexandre Crummell, a militncia politica pelos direitos civis
dos afro-americanos ao desenvolvimento da producdo intelectual sobre o assunto
(FERREIRA, 2010, p. 83).

O entendimento de que a movimentacéo forcada de africanos no Atlantico se constituiu como
uma diaspora foi cada vez ganhando mais forca entre a intelectualidade nas décadas de 1960 e
1970, quando a sociedade americana experimentava um momento de ebulicdo provocada
pelos movimentos politicos e sociais, como o de consciéncia negra. Estd também relacionado
aos reflexos da descolonizagio da Africa e ao discurso pan-africanista.
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Isso influenciou o surgimento das primeiras pesquisas arqueolégicas em sitios afro-
americanos, impulsionadas também pelo surgimento de uma legislacdo de preservacdo do
patrimdnio histérico nos EUA, bem como a arqueologia de contrato (Cultural Resource
Management-CRM) que proporcionou o estudo em locais que ndo chamariam a atencdo da
pesquisa académica tradicional. Outro fator foi a participagdo da comunidade por meio da
arqueologia publica e com a adocéo de programas de educacdo patrimonial privilegiando a
participacdo da comunidade (SINGLETON, 1995, p. 121).

Com isso, introduzimos a arqueologia da diaspora africana nos EUA, onde ela surgiu.

Orser (1998, p. 65) atribui o interesse tardio pelos sitios afro-americanos a prépria
“imaturidade” da arqueologia historica, que de 1930 a meados da década de 1960, estaria
voltada, quase que exclusivamente, para o estudo dos sitios relacionados ao europeu
colonizador. O foco dos arquedlogos estava no passado da elite norte-americana, nas
estruturas das mansdes das plantations e na restauracdo dos antigos casarfes (SINGLETON,
1995; ORSER, 1998).

A grande maioria das pesquisas arqueoldgicas da didspora africana tem sido desenvolvida nos
Estados Unidos e em paises caribenhos de fala inglesa, enquanto que no restante da América
o0s estudos sdo mais recentes. Nos Estados Unidos, grande énfase tem sido dada aos estudos
da escraviddo e marronage (também usado em portugués como “quilombismo”), enquanto
que no Brasil e em Cuba, por exemplo, uma maior atencdo tem sido dada para comunidades
auto-emancipadas, como menciona, Singleton e Souza (2009, p. 450), ou seja, aquelas
comunidades de afrodescendentes que alcancaram a liberdade pelos seus préprios meios

constituindo dessa maneira, os quilombos.

De acordo com Orser (1998, p. 63), na atualidade os arqueo6logos que se dedicam ao estudo da
didspora africana geralmente examinam trés questdes principais, em ordem decrescente de
proeminéncia: “material de identificacdo da identidade africana”, “arqueologia da liberdade
nos sitios de quilombo” e “raca e racismo”. Acrescenta a isso o autor que a arqueologia da
didspora africana “ndo é uma busca verdadeiramente global e o0 Novo Mundo ¢ [nela] ‘super-
representado’”, e que uma mudanca nesse quadro somente serd possivel se os arquedlogos

passarem a olhar para a arqueologia pds-colombiana e assumirem investigacGes diasporicas.

Ainda que ndo se possa dizer que a arqueologia tenha produzido estudos em que a adogdo da

expressdo “didspora africana” tenha levado a constitui¢do de um “quadro analitico”, como
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apontaram Singleton e Souza (2009, p. 448) — quadro este que tornasse possivel comparacdes
entre os diversos grupos que se formaram na diaspora —, isso nao invalida a contribuicdo da
arqueologia nos estudos da diaspora africana, como estamos tentando demonstrar a partir

dessa pequena sintese do desenvolvimento desses estudos que damos continuidade abaixo.

Antes de 1970, quando os movimentos politico-sociais impulsionaram o0s estudos
arqueoldgicos nos sitios afro-americanos, Bullen & Bullen haviam realizado estudos
arqueoldgicos em contextos de escraviddo e publicaram, em 1945, “Black Lucy’s Garden”,
cujo foco esteve no modo de vida dos escravos nas plantations. Esse estudo se caracterizou
como sendo um estudo descritivo limitado a informar sobre o trabalho de campo e fazer um
inventario dos artefatos encontrados (ORSER, 1998, p. 65).

No final dos anos 1970, destacaram-se os estudos de identificacdo da influéncia africana na
ceramica encontrada em contextos afro-americanos, apés a publicacdo do trabalho pioneiro de
Noél Hume (1962) no qual descreve cerdmica encontrada em contexto arqueoldgico como
Colono-Indianware, ou de origem indigena, estimulou os estudos na area. De acordo com
Mouer et al. (1999, p. 87) essas pesquisas realizadas nos anos 1970 na Carolina do Norte
levaram a identificacdo de ceramicas similares as citadas por Hume, a partir do que Ferguson
(1980) se dedicou a entender se essa ceramica teria sido produzida por africanos trazidos para
a América, vindo dai sua proposicdo da mudanca da denominacdo colonoware sem o

qualificativo “indian”.

A partir do inicio dos anos 1980, os arquedlogos passaram a se interessar pelos padrbes de
identificacdo dos sitios afro-americanos, e pelas possiveis implicacfes de tais padrdes em
termos de comportamento e status social. O foco dos estudos dos sitios de Cannon’s Point
Plantation publicados por John Otto na Georgia (OTTO, 1984) foi o de caracterizar as
condicOes de vida dos escravizados e as diferencas entre eles e os brancos livres levando em
consideracdo a distribuicdo da cultura material nas plantations. Otto encontrou uma forte
relacdo intra-sitios, o que possibilitou a definicdo de padrdes especificos de distingdo de
categorias sociais — escravos, senhores e capatazes. Tais padrdes foram por ele discutidos em
termos especificos de comportamento e de distintas categorias de status (SINGLETON, 1999,
p. 193).

Outro foco das pesquisas em arqueologia afro-americana foram os estudos de aculturagéo por
meio do registro arqueologico (WHEATON e GARROW, 1985). Para esses autores, a cultura
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material dos afro-americanos foi gradativamente se aproximando da europeia, contendo cada
vez menos tragos africanos ao longo do tempo. Esses autores partiram da premissa de que o
comportamento humano é padronizado, ndo considerando o fato de que o0s escravizados
poderiam ter se apropriado dos itens europeus de acordo com suas referéncias culturais

especificas.

Esses estudos contribuiram para a formulacdo de novos questionamentos. Um dos principais
problemas identificados é apontado por Singleton e Souza (2009, p. 515), com relagdo as
relacBes entre a ceramica e aspectos sociais e culturais dos grupos escravos, que em geral se
restringem & identificagdo de continuidades africanas, denotando resquicios das pesquisas
realizadas nos anos 1960 e 1970 que se pautavam em marcadores étnicos de origem. Além da
visdo equivocada de correlacdo direta entre grupo cultural e artefato, essa insisténcia pelos
marcadores étnicos tem relacbes com a visdo de que os escravizados constituiam um grupo

coeso e separado dos homens brancos livres.

A década de 1990 foi marcada por uma mudanca de paradigma nos estudos de arqueologia
afro-americana, acompanhando as novas proposi¢cfes pos-processualistas, em que se
questiona, entre outros fatores, a correlacdo direta feita pelos processualistas entre cultura e
cultura material, ja que estruturas de significados se interpdem entre ambas, conforme observa
Hodder (1986; 2001). Assim, 0s pesquisadores passaram a considerar a possibilidade de os
afro-americanos reformularem sua cultura diante do contexto social em que estavam
inseridos, incorporando elementos externos pautados em seus proprios referenciais culturais,
de modo a selecionar elementos culturais do “outro” a partir de particularidades que remetiam

ao seu proprio universo cultural (HOWSON, 1990; THOMAS, 1995).

Ha&, assim, um deslocamento dos estudos de arqueologia de plantations para 0 campo mais
abrangente de arqueologia da didspora africana, e as pesquisas nessa area passam a focalizar
temas tais como liberdade, resisténcia e agéncia (LEONE, LAROCHE e BABIARZ, 2005).

Os espacos mais evidenciados no estudo de sitios de quilombos e comunidades de negros
livres sdo os externos das casas, dado que tais espagos constituem extensfes da moradia.
Heath e Bennett (2000, p. 41-43) enfatizam a importancia dos “quintais” como 0s espagos
onde sdo realizadas inOmeras atividades de cardter domeéstico, relacionadas ao lazer,
sociabilidade, religiosidade, sendo, portanto, espagos carregados de significados. Segundo

esses autores, nas etnografias da Africa e do Caribe dos séculos XVIII a XIX se observam
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dados que poderiam atestar similaridades nos usos dos quintais entre populacdes africanas e
afro-americanas do passado e também entre as afro-americanas atuais. Ali se déo
sepultamentos na sombra das arvores; criacdo de animais; plantacdo de géneros de
subsisténcia, de arvores frutiferas e plantas medicinais; além de serem usados como espaco de
socializacdo. O quintal, portanto, pode ser considerado como um espaco de mudanca e de
reinvencdo cultural. Outro exemplo de praticas culturais que teriam resistido no Novo Mundo
segundo os autores € a varricdo do quintal para afugentar espiritos ndo desejados, pratica
verificada entre as sociedades africanas tradicionais de um modo geral.

Com isso, pretendemos agora situar a arqueologia historica brasileira neste contexto dos
estudos da diaspora africana. Dos 85 (oitenta e cinco) trabalhos levantados e comentados por
Lima (1993), as publicacGes de Carlos Magno sdo as unicas que, a nosso ver, enfatizam a
tematica do negro no Brasil, sobretudo porque seu projeto foi, sempre e de inicio, a

identificacdo de &reas de quilombos.

Outras pesquisas tiveram interesse arqueoldgico regional, mas ndo eram especificamente
relacionadas a sitios de escravos, como a realizada no &mbito do Projeto Central, no sertdo
baiano, que identificou pinturas rupestres no municipio de Gentil Inacio e quilombos na Serra
do Orobd, na Bahia, de acordo com Beltrdo et al. (1991). Pesquisas como essas
provavelmente se depararam com evidéncias ligadas a negros escravizados ou livres, contudo,
sabemos que as primeiras escavagdes, assim como as outras que se seguiram até meados de
1980, tinham como foco os vestigios monumentais deixados pelos colonizadores como
igrejas, fazendas e fortificacOes, as aldeias e povoamentos de contato entre indigenas e
europeus (LIMA, 1993; FUNARI, 2003).

Com a arqueologia historica dos anos 1980, mais fortalecida por debates em torno de questdes
epistemoldgicas da disciplina, mesmo que ainda fortemente ligada as questdes da
monumentalidade e restauracdo, houve abertura de espaco para o estudo das minorias étnicas
e dos grupos oprimidos (LIMA, 1993; SYMANSKI, 2009).

Exemplo disso foi a criacdo do Projeto Arqueoldgico Palmares no inicio da década de 1990.
Por sua importancia na historia, o Quilombo dos Palmares foi tema de interesse de estudos
apos sua destruicdo mesmo durante regime escravocrata no Brasil. No século XIX, também
foram realizadas quando pesquisas foram conduzidas junto ao Instituto Histérico e Geogréfico

Brasileiro (IHGB) com o objetivo de organizar um acervo sobre Palmares, atrelado a tarefa
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reunir material historico e geografico sobre o Brasil em geral (FUNARI e CARVALHO,
2005, p. 29)

O Projeto Arqueologico Palmares foi gestado e desenvolvido em um momento em que a
sociedade brasileira vivia uma de agitacdo politica, sobretudo no que diz respeito as questdes
raciais. Em 1988 era promulgada a Constitui¢ao brasileira, chamada “Constitui¢ao cidada”, na
qual, por meio do seu Artigo 68, reconhecia o direito dos descendentes de escravizados as
suas terras, historicamente ocupadas (LEITE, 2000), além de ter sido o ano das
comemoracBes do centenario da abolicdo da escravatura. Vale citar as rememoragfes do

tricentenario da morte de Zumbi dos Palmares em 1995.

O Projeto Arqueoldgico Palmares foi conduzido pelos arquedlogos Charles Orser e Pedro
Paulo Funari, contando com a participacdo do africanista britdnico Michael Rowlands, e
contou com o0 apoio de entidades e gestdes locais, tendo sido financiado integralmente por
instituicGes internacionais para as duas etapas de prospecgdo que foram realizadas em 1992 e
1993 (FUNARI, 1995/1996). Nelas foi possivel identificar quatorze sitios arqueoldgicos na
Serra da Barriga, apenas um deles posterior ao Quilombo dos Palmares. Os resultados
preliminares das prospeccdes arqueoldgicas na Serra da Barriga indicam que o tema crucial
para a compreensdo do quilombo relaciona-se com a etnicidade dessa comunidade (FUNARI,
1995/1996).

Na decada de 1990 surgem novas perspectivas nos estudos sobre a escraviddao do negro no
ambito da arqueologia a partir do uso dos conceitos de “crioulizagdo”, “transcultura¢do” e
“etnogéneses” na abordagem da construgdo ¢ manutengao de identidades culturais. Seguindo
essa tendéncia, Scott Allen em 1996 retomou os trabalhos na Serra da Barriga onde situa o
Quilombo dos Palmares, a fim de testar a “etnogé€neses palmarina”. O autor considerou que
desde as pesquisas preliminares do Projeto Arqueoldgico Palmares, a auséncia de artefatos de
clara influéncia africana sugeriam que os palmarinos fundaram um novo grupo étnico, com
influéncias maltiplas. Assim, Allen propds um modelo analitico a partir da perspectiva da
etnogéneses, cujo objetivo foi entender os novos grupos forjados nos processos de exploracdo
e colonizagdo. A proposta de Allen foi verificar se a ceramica existente no local era um
indicador de presenca indigena substancial, ou se as técnicas indigenas no fabrico da ceramica

haviam sido adotadas pelos palmarinos (ALLEN, 2000; 2001).
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No contexto escravo da Chapada dos Guimardes/MT, Souza e Symanski (2009, p. 553)
estudaram a variabilidade diacrénica em trés engenhos da regido e concluiram que ela
permitiu inferir sobre as origens dos grupos africanos escravizados trazidos para essa regido e
também ofereceu elementos que ajudaram a entender como 0s grupos utilizaram a ceramica

para expressar “afinidades e diferengas”.

Nesse contexto, 0s mesmos autores em SYMANSKI e SOUZA (2006, p. 252) analisaram 0s
signos cruciformes incisos em apliques circulares presentes nos vasilhames ceramicos
considerados por eles como reflexo da manutencéo do sistema de crencas de origem africana,
tendo em vista que esses mesmos signos foram identificados por Ferguson (1992; 1999) em
sitios arqueoldgicos associados ao contexto da escraviddo norte-americana, associados aos

Bakongo da Africa central.

Essa perspectiva que valoriza os estudos da composicao étnica dos grupos escravizados e da
sua variagdo ao longo do tempo em contexto especificos, e que foi adotada por Souza e
Symanski (2009), tem configurado o campo dos estudos da Arqueologia da Diaspora no

Brasil.

1.1. Sob a copa das arvores: arqueologia do presente

Na proposta inicial do nosso projeto de mestrado, achAvamos que a etnoarqueologia tinha
grande potencial para desenvolvimento de nossa pesquisa junto as comunidades
remanescentes de quilombo de Vila Bela, justamente porque esses afrodescendentes
mantinham uma relagdo territorial histoérica com o lugar, sendo os melhores intérpretes

daquela paisagem que ja fora ocupada por seus antepassados.

Para alcancar nossos objetivos, precisdvamos reunir dados no contexto sistémico e
arqueologico, como os de paisagem, sobretudo os elementos constituintes do espago e o
depoimento especifico daqueles quilombolas que no passado viveram no Porto Boqueirdo,
sitio arqueoldgico da pesquisa, particularmente sobre as condi¢cbes em que se deu a ocupagéo
e posterior abandono, além de outras lembrancas do tempo em que la viveram. Levantamos
também informagdes sobre o cotidiano das pessoas da Vila e sua percepcdo sobre a paisagem,
para assim criar um quadro que possibilitasse fazer analogias com as evidéncias observadas

no sitio arqueoldgico e na composicdo com o universo religioso afro-brasileiro.
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A etnoarqueologia acompanhou as correntes de pensamento que influenciaram o
desenvolvimento da arqueologia. Porém, foi a partir das perspectivas propostas pela Nova
Arqueologia, ou Argueologia Processual, que a etnoarqueologia passou por um processo de
sistematizacdo, seguindo as perspectivas dos processualistas preocupados com o
desenvolvimento de métodos e a definicdo de leis gerais do comportamento humano, com o
objetivo de conferir a Arqueologia um carater cientifico, tal qual das ciéncias exatas.

A abordagem processualista foi se constituindo a partir da critica feita a corrente historico-
culturalista (TRIGGER, 2004). Na década de 1950, os arque6logos norte-americanos Phillips
e Willey propuseram novas formas de classificagdo das culturas, tomando por base o conceito
de cultura arqueoldgica desenvolvido por Childe. Os tipos de artefatos eram utilizados para a
construcdo de cronologias e a mudanga sempre era explicada pela difusdo, sempre uma reacéo
aos efeitos externos, sem que os arqueodlogos se dedicassem a explicar a “dindmica interna da
mudanga”. A insatisfagdo com essas premissas historico-culturalistas foi crescente e produziu

uma nova orientacdo para a arqueologia norte-americana.

Na década de 1960 o arque6logo norte-americano Lewis Binford, publicou um trabalho que
ficou conhecido como o manifesto da Nova Arqueologia: “Arqueologia como Antropologia”
(BINFORD, 1962). Binford foi o maior expoente desse movimento de arquedlogos norte-
americanos e britanicos que estavam preocupados em desenvolver uma arqueologia
“explanatoria” em oposi¢ao ao carater descritivo da abordagem historico-culturalista, que
embora tenham contribuido com a identificacdo de culturas arqueoldgicas e a construcao de

séries cronoldgicas, ndo tém uma explicacdo para o passado desses grupos humanos.

De acordo com (DOBRES, 1999) o debate entre as duas correntes era se as culturas seriam
estruturadas normativamente, como afirmavam os historico-culturalistas, ou se estariam
relacionadas mais a adaptacdo dos grupos as alteracdes do meio. De um lado, estavam os
franceses Leroi-Gourhan e Bordes, historico-culturalistas, e do outro Binford, cuja perspectiva
processualista apresentava explicacOes distintas para a apreensdo do comportamento e da
variabilidade entre os conjuntos de artefatos. Os primeiros davam enfoque a forma e Binford

estava preocupado com a funcéo.

Enquanto os histdrico-culturalistas procuravam sistematizar os achados especificos em escalas
temporais quase que exclusivamente a partir da tipologia artefatual, os processualistas

olhavam para os sitios arqueoldgicos como locais funcionalmente diferenciados, nos quais
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estratégias de sobrevivéncia formavam o sistema de assentamento. Para a corrente
processualista, os achados especificos sdo necessarios para moldar comportamentos de
subsisténcia regionais. Essa maneira de pensar e ver a variabilidade artefatual em termos de
funcdo foi uma das contribui¢cBes mais significativas do paradigma processual para a teoria e

0 método arqueoldgico.

Binford (1962) entendia a cultura como um sistema integrado, composto por Varios
subsistemas em constante inter-relacdo. Dessa forma, qualquer mudanca observada no sistema
(variabilidade artefatual) estaria associada a mudangas que ocorrem em outras variaveis que 0
compde. A mudanca, por sua vez, seria uma resposta adaptativa a eventos externos, quase
sempre de ordem ambiental. Assim, a arqueologia processualista pode ser definida ndo como
uma nova abordagem, mas como um conjunto de abordagens que se formaram a partir das
ideias iniciais da Nova Arqueologia. Segundo o autor, os subsistemas que compdem o sistema
cultural sdo trés: tecnoldgico, social e ideoldgico. Esses subsistemas se articulam e se
organizam frente a qualquer alteracdo no sistema. As inter-relacdes e a realimentacdo dos
subsistemas podem ser examinadas, bem como seus resultados podem ser previstos, dado o
carater homeostatico do sistema, ou seja, sua capacidade auto-reguladora que torna possivel a

estabilidade entre as suas variaveis.

Essa construcdo estd ligada a Teoria Geral dos Sistemas, advinda da biologia e incorporada
por Binford em seus estudos, pois ele vé a arqueologia como uma ciéncia natural. Assim, para
0 autor, a arqueologia processual deveria seguir 0S mesmos processos tedricos e
metodoldgicos das ciéncias naturais: a criacdo de modelos, reconhecimento de padrdes, testes

e construcdo de teoria, além de um controle rigido das variaveis.

Para comprovar sua teoria, 0 arquedlogo Lewis Binford desenvolveu pesquisas entre 0S
nunamiut da América do Norte (BINFORD, 1978; 1979). Elas denotam como o0 autor possui
um amplo conhecimento etnografico anterior desse grupo de esquimds, tendo se dedicado
durante muito tempo ao estudo de sua tecnologia. O autor aplica em seu trabalho a Teoria de
Médio Alcance, que envolve a relacdo entre contexto dindmico e estatico. O pesquisador
observa a sociedade do presente, dindmica, para fazer inferéncias sobre o registro
arqueoldgico, estatico.

O interesse de Binford pelos esquimos nunamiut da América do Norte tinha relacdo com o

debate acerca dos Neandertais. Binford procurou um grupo humano atual (dindmico) — os
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nunamiut — que vivesse em condicOes extremas proximas a daquelas populagdes que viveram
durante o paleolitico europeu (estatico), para entdo fazer inferéncias sobre esses povos do

passado.

Assim, a aproximacado da arqueologia com a antropologia € responsavel pelo inicio da pratica
etnoarqueoldgica, justamente pela adaptacdo de metodologias proprias dessa ultima, a fim de
explicar caracteristicas e particularidades do comportamento humano. Em reacdo a pratica
descritiva dos historico-culturalistas, os arquedlogos processualistas julgavam que o registro
arqueoldgico poderia proporcionar muito mais informag6es sobre 0 comportamento humano
do que meramente informar sobre a forma e a utilidade dos objetos, e a investigacdo
sistemética em contextos sistémicos poderia contribuir para a compreenséo sobre a formacao

do registro arqueoldgico.

A influéncia processualista sobre a etnoarqueologia lhe conferiu “um carater funcionalista,
universalista e a-historico” (GONZALEZ RUIBAL, 2009, p. 17).

Os primeiros trabalhos etnoarqueoldgicos geraram davidas quanto a validade das
argumentacdes analdgicas no processo de interpretacdo do registro arqueoldgico, seja pelas
bases epistemologicas ainda em construgéo, seja pelo receio do grau de interferéncia que o
“contato” tenha produzido no modo de vida das comunidades do presente. Mas, como explica
Gustavo Politis a respeito das sociedades indigenas atuais, essa desconfianca seria

injustificada:

(...) a investigacdo etnoarqueolégica opera sob o0s principios da
argumentacdo analdgica e, portanto, os dois elementos da analogia (a fonte e
0 sujeito) ndo devem ser 0 mesmo, caso em (Que Seria necessario um
raciocinio analégico, mas eles devem ter determinadas condicOes de
comparabilidade. A forca da analogia gerada a partir de etnoarqueologia ndo
estd no grau de semelhanca entre a fonte (neste caso, a sociedade presente) e
sujeito (a sociedade passada percebida através do registo arqueol6gico), mas
na estrutura légica da argumentacdo e na semelhanca entre 0s termos da
relacdo (POLITIS, 2002, p. 62-63).

A etnoarqueologia, ao reunir metodologia arqueoldgica e o trabalho etnografico com
comunidades vivas, gera ndo apenas a possibilidade de producdo de analogias arqueoldgicas,
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mas também gera a producdo de conhecimento histérico como se afirma em GONZALEZ-
RUIBAL et al. (2009, p. 54).

Assim, as pesquisas etnoarqueoldgicas ganharam espaco na arqueologia e no inicio dos anos
1980 as criticas a abordagem processual provocaram mudangas nas abordagens arqueologicas,

incluindo o entendimento sobre a etnoarqueologia.

Uma nova perspectiva ¢ adotada dando origem a um conjunto de abordagens que se
convencionou denominar arqueologia pés-processual, ou contextual, que teriam em comum a
compreensdo da cultura material como sendo constituida de significados de ordem fisica e
simbdlica cabendo ao arquedlogo entender esses significados nos variados contextos em que
se inserem. De acordo com essa nova perspectiva, as generalizagdes culturais presentes na
abordagem processualista deveriam ser substituidas por modelos interpretativos de analise,
nos quais a contextualizagdo histdrica e social é fundamental (HODDER, 1986; RENFREW e
BAHN, 1993; SYMANSKI, 2009).

Para David e Kramer (2002), as perspectivas processual e pos-processual, aqui representadas
pelos dois grandes teoricos, Binford e Hodder, respectivamente, ndo teriam grandes
divergéncias epistemologicas em seus pontos de vista sobre a etnoarqueologia, pois ambas as
abordagens veem a pesquisa arqueolodgica como o “trabalho de ir e vir entre dados e teorias”
(DAVID e KRAMER, 2002, p.20), e que as divergéncias entre os dois autores estariam na
énfase da preocupacdo com as atividades econémicas (Binford) e cognitivo-simbdlicas

(Hodder), para dizer das mais importantes.

A perspectiva pos-processual passou a influenciar a etnoarqueologia a partir da década de
1990 “que incorporou novos temas e problemas, dedicados a compreender os aspectos
simbdlicos da relagdo humana com o mundo material, enfatizando, por exemplo, estratégias
de poder, cosmologia e vida ritual” (DAVID, 1992, apud SILVA, 2009, p. 28).

A orientacdo que 0s pos-processualistas imprimiram ao uso da etnoarqueologia para
interpretar a variabilidade do registro arqueoldgico esta inspirada na antropologia. Gonzélez
Ruibal (2003, p 18) faz critica a isso, dizendo que o uso de etnografias e trabalhos
antropoldgicos gerais levou os arque6logos a tentar escrever “etnografias do passado”, e o uso
do dado etnografico estaria fazendo com que eles se esquecessem de tratar dos aspectos
“puramente materiais da existéncia”, recaindo seu interesse sobre questdes focadas nos

aspectos sociais e simbolicos.
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Na atualidade, os estudos etnoarqueoldgicos sdo considerados como uma estratégia de
obtencdo de dados sobre sociedades vivas, a partir da perspectiva arqueoldgica, com intuito de
interpretar o registro arqueoldgico. A investigacdo etnoarqueoldgica parte da observacdo do
comportamento humano e da relacdo estabelecida com o objeto, considerando-se o
pressuposto de que “toda agdo humana, seja qual for sua origem, deixa consequéncias
materiais”, como diz Politis (2002), e as a¢fes humanas seguem um padrdo etnogréafico e sua

evidéncia podera estar refletida no registro arqueoldgico.

A coleta de dados etnogréaficos a serem usados na interpretacdo arqueoldgica é hoje entendida
como tarefa do arquedlogo, pois é ele quem pode definir quais sdo os dados de interesse
arqueoldgico (SILVA, 2009, p. 28).

Ainda de acordo com Politis (POLITIS, 2004), no desenvolvimento da pesquisa arqueoldgica
o pesquisador deverd fazer uso da técnica de “‘observador participante” a partir da
compreensdo da cultura como um sistema de signos, acessiveis a interpretacdo, fazendo

referéncia ao pensamento de Clifford Geertz (1989).

Nesse processo interpretativo, o arqueologo ¢ “orientado pelo entendimento atual da
antropologia de que ndo é mais possivel considerar o comportamento humano e a realidade

material isolados da relagdo dialética entre pratica e simbolismo” (SILVA, 2009, p. 28).

No desenvolvimento da pesquisa, mais do que intérpretes de um passado que a mente alcanca
e sobre o qual a oralidade conta, esses quilombolas de Vila Bela tornaram-se, aos nossos
olhos, ndo apenas intérpretes do passado, mas sujeitos de um presente no qual nos focamos.
Sao representantes de um passado, ndo por auséncia de transformacdo, mas por heranca
cultural e assim ocuparam um espaco que vai além de mera fonte de analogia para o

desenvolvimento da reflexdo sobre a paisagem e seu simbolismo.

1.2. Entre arvores: arqueologia e paisagem

Da paisagem h& muito se ocupa a arqueologia. Numa etapa de prospeccéao, por exemplo, € a
paisagem que o arquedlogo observa primeiro na tentativa de identificar sitios arqueoldgicos,
considerando os locais e elementos da paisagem que geralmente sdo considerados pelas
populacbes pretéritas, por exemplo, na construcdo de habitacbes ou acampamentos
provisorios. Ao identificar um sitio arqueoldgico, o entorno paisagistico deve ser considerado,

nao soO pelo seu aspecto fisico ou natural, mas também por seu aspecto simbolico.
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Em seu conceito original, a paisagem seria composta por tudo aquilo que a vista alcanga,
porém esse conceito mudou a partir da introducdo de novas tecnologias como a foto aérea e a
imagem de satélite. A partir do inicio do século XX a paisagem perdeu seu carater naturalista
da representacdo na pintura, € assumiu outras perspectivas até se tornar um conceito cientifico
da investigacdo geografica (THOMAS, 2001; PASSOS, 2000). A disciplina geogréfica teria
entdo, a primazia no desenvolvimento do conceito e Thomas (2001, p. 166) afirma que o

desenvolvimento da arqueologia da paisagem esta relacionado as ideias da geografia humana.

A partir da década de 1960, a geografia humana passou a concentrar-se na problematica das
relacdes sociais e na formacdo cultural dos grupos humanos. Dentre as varias abordagens
desse periodo, a geografia cultural definiu a paisagem enguanto um fendmeno cultural, que

registra a tradicdo de um povo e d& acesso a um passado auténtico.

A arqueologia da paisagem dialoga com outras disciplinas como antropologia, ecologia,
historia, entre outras, porém para alguns autores ela seria a unido de duas ciéncias, geografia e

arqueologia, ambas interdisciplinares em sua esséncia (MORAIS, 1999).

Sobre esse “casamento” entre as disciplinas, alguns principios de convergéncia e divergéncia
entre a arqueologia e a geografia sdo abordados por Hodder, que considera a geografia como
uma ciéncia espacial, sendo o espaco apenas um dos dominios da arqueologia (HODDER,
1997 apud SOUSA, 2005, p. 292). Essa aproximacao entre as duas disciplinas surge no bojo
dos debates da década de 1980, que, como vimos, deram a tonica das novas abordagens
agrupadas sobre o rotulo de pds-processual, nas quais o individuo e a cultura material sdo

entendidos como ativos.

Se nessa perspectiva, geografia e arqueologia compartilham pressupostos que se encontraram
em interacdo no campo da arqueologia da paisagem, parece plausivel refletir sobre algumas
categorias espaciais a partir de um ponto de vista da geografia, levando-se em consideracdo
que apesar de a arqueologia da paisagem desenvolver uma abordagem fundamentada na base
epistemoldgica da arqueologia, as categorias espaciais sdo amplamente discutidas pela

geografia.

O espaco e a paisagem sdo conceitos complexos pelos seus multiplos sentidos. Um casal pode
debater por “mais espaco” na rela¢do; com o turismo espacial chegamos a popularizacdo —
multimilionaria — do “espaco sideral”; e, se formos a primeira definicdo no verbete Aureliano

(FERREIRA, 2004), a distancia entre dois pontos ¢ a primeira defini¢do para “espago”.



26

Para Cabral (2007, p. 143), a dimensdo espacial e as categorias espaciais ndo s&o
exclusivamente objeto geogréfico, “ja que como fundamento da realidade, [a dimensdo

espacial] é abordada por perspectivas diversas”, nas mais variadas disciplinas.

Para Milton Santos (1988), entre 0s objetos concretos, 0 espaco seria 0 mais interdisciplinar
podendo ser definido como um conjunto de objetos e de relacdes, configurando-se no
resultado das a¢fes dos homens sobre o proprio espaco, intermediado pelos objetos naturais e
artificiais, sendo que os objetos ajudam a concretizar uma serie de relagdes.

Espaco e paisagem mantém uma relacdo estreita e muitas vezes sdo tidos como sinbnimos.
Mas a concepcao sistémica entende a paisagem como realidade objetiva, como o resultado de
uma combinacdo dindmica e, por conseguinte instavel, de elementos fisicos, bioldgicos e
humanos. Essa interacdo é singular para cada por¢do do espaco e torna a paisagem um
conjunto individualizado, indissocidvel e em continua evolugdo (CABRAL, 2007).

Os multiplos sentidos da palavra paisagem foram se alterando ao longo da histéria. Paisagem
pode designar a topografia de uma regido, “ou um terreno habitado por pessoas, ou um
fragmento de terra que pode ser observado de um Unico ponto e ser representado como tal”.
Assim, a paisagem pode ser “um objeto, uma experiéncia, ou uma representagdo” € €sses

diferentes significados frequentemente fundem-se com outros (THOMAS, 2001).

Santos (1988, p. 25) compara a paisagem a uma fotografia somente como um recurso
analitico, j& que para o autor ela ndo é estatica — a fotografia no exemplo do autor tem
conotacdo temporal, um momento relativamente permanente. Diz ele que a paisagem “é a
materializagdo de um instante da sociedade” onde os objetos ganham formas e sentidos

diferentes.

Para entender a paisagem como instante referida por Milton Santos, imaginamos a Avenida
Tiradentes até o ano de 1990, antes da construcdo do Sambddromo, quando ndo era
simplesmente um elo entre o centro e a zona norte da cidade de S&o Paulo, pois se
transformava, nos dias em que durava o carnaval, na passarela do samba — um instante da
paisagem paulistana com dia e hora para acabar. Durante os dias de carnaval, a populacéo se

transformava acompanhando a configuracdo da paisagem comandada pela festa popular.

Milton Santos, que inclui o estudo do espaco geografico na temporalidade historica, entende

que, enquanto a paisagem € materializacdo de um instante da sociedade, o espaco € um dado
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do proéprio processo social: na matematica das categorias, 0 espaco € a soma da paisagem e da
sociedade, e, enquanto a paisagem é um momento, 0 espaco contém o movimento — 0 que 0S
torna um “par dialético”. Diz Santos (1988, p. 26) que “o movimento das pessoas corresponde
a etapa da produgdo que esta se dando naquele momento”, e todos sdo produtores — O
operario, o artista de teatro, o vendedor de supermercado, o intelectual, 0 motorista de taxi e
mesmo quem ndo esta diretamente dentro do processo de producdo, ja que também consome.

J& Thomas (2001, p. 174) observa que, na sociedade ocidental, a paisagem é tida como algo
visual e separado do ser humano, mas assinala que em algumas sociedades nao-ocidentais,
como as sociedades africanas, essa “alienacdo” em relagdo a paisagem nao existe, de modo
que a incorporagdo da paisagem pode se dar de diferentes formas. A paisagem fornece uma
continua lembranca das relagGes entre os vivos e 0s antepassados, sendo que essa conexao
pode estar relacionada as relagdes de parentesco, aquele que iniciou as benfeitorias na terra.

Ainda segundo o autor:

O uso continuo de lugares através dos tempos chama a atencdo para as
conexdes historicamente construidas. Em um nivel mais especifico, 0s
vestigios da atividade humana na paisagem podem representar uma fonte de
informagdes detalhadas sobre as relagdes de parentesco (THOMAS, 2001, p.
175).

O uso continuo de lugares especificos deixa sua marca, fisica ou simbolica expressa na
paisagem, que mesmo sofrendo uma mudanca abrupta, contém elementos significativos

desses lugares que tendem a permanecer na memaria das pessoas.

Entendendo a paisagem enguanto uma construgdo cultural, num contexto de comunidades
tradicionais como os remanescentes de Vila Bela, onde as mudangas ocorrem nao de forma
abrupta, porém cada vez mais aceleradas pelas forg¢as do capital — mudangas nos meios de
subsisténcia, a incorporacdo de terras quilombolas por grandes fazendas de gado, a atividade
de madeireiras —, ainda se verifica formas tradicionais na relacdo com o ambiente através das
técnicas de construcdo das casas, da culinaria, das formas populares de crencas e

religiosidade, do conhecimento e uso das plantas.

Nessa relacdo com a paisagem, na qual identificamos elementos herdados dos antepassados
expressos nos modos de fazer e de perceber o lugar e atribuir significados, € possivel perceber

que houve uma apropriacdo da paisagem, dos seus recursos e de suas formas a partir de



28

processos cognitivos relacionados com o repertério cultural do grupo, que também é um

identificador do grupo.

De acordo com (VARELA, 2008, p. 11), a identidade é formada por varios “agentes de
identidade” atuantes nos processos de sua formacdo e expressdo. Esses agentes podem ser
divididos em duas categorias: uma de ordem humana, que é social e bioldgica, e, outra
associada a fatores geograficos como o clima, a hidrologia, geologia, geomorfologia,
elementos celestes, flora e fauna, entre outros. Ainda de acordo com o autor, esse agentes
podem ser considerados infinitos, se partimos do pressuposto de que qualquer coisa contatada
pelo ser humano se torna um “instrumento” de diferenciagdo ou identificagado, através do qual
se gera e se comunica identidade. Assim, a formacdo e a expressdo da identidade é um
processo do presente, relacionadas a contextos sociais e histdricos especificos, ao mesmo
tempo em que sdo, conforme observa Varela, um fenbmeno universal da existéncia humana,

variando apenas a maneira como cada grupo cultural as modela.

Além de ser um requisito da humanidade, a identidade também se da por processos
particulares que sdo contingentes, de modo que além da evidéncia arqueoldgica, Varela alerta
para a necessidade de uma reflexdo sobre os processos de identificacdo que teriam operado
nos contextos sociais do passado. Mas observa o autor que esse exercicio tera, contudo, que
partir sempre do presente, da analise dos atuais processos de identificacdo e do discurso que
construimos relativamente aqueles contextos sociais em que se desenvolveram 0S processos
de identificacdo em consideracdo, procurando estabelecer a ja referida relacdo de

intersubjectividade presente/passado.

Repensando, de acordo com Varela (2008, p. 17), a identidade é inerente a0 homem, porém a
forma como se constitui, se apresenta, se multiplica € variada e depende do contexto, das
relacbes com o meio fisico e social. Por isso, é que Varela opta pela ado¢do do termo
“identificacao”, porque tem na identidade “um processo construtivo e dindmico”, €

“conformado por modos estruturantes de funcionamento da mente humana”.

Esses fundamentos tedricos embasam nossas primeiras formulac6es sobre o papel que tiveram
determinadas arvores na producdo e manutengdo desse sistema de crencgas de origem africana,
ja que arvores sdo elementos da natureza que atuam como artificios “mneménicos”, como diz
Prins (PRINS, 1992) sobre aquilo que € capaz, como sdo as arvores, de invocar nas pessoas as

crencgas e a cultura dos antepassados.
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A éarvore é também um ecofato, ou seja, uma evidéncia ndo artefatual, um elemento da
natureza que tem algum tipo de relevancia cultural (SHARER e ASHMORE, 1979, p. 562) e
que ndo necessariamente sofreu modificacdo feita pelo homem, mas que foi de alguma
maneira apropriada fisica ou simbolicamente (GONZALEZ RUIBAL, 2003; FUNARI, 2003,
p. 14).

Arvores sdo elementos fixos dentro do “sistema de atividades” proposto por Rapoport (1993,
p. 13), enquanto que seres humanos sdo considerados elementos ndo-fixos da estrutura. Logo,
captar o significado atribuido pelos quilombolas a determinadas arvores, permitiria termos um
quadro de elementos simbolicos que, comparados aos das religides de matriz africana,
colaborariam para a identificacdo, se ndo um delineamento de crengas e culturas de
antepassados, acreditando na capacidade da arvore de atuar como um ativador da memdria

nas pessoas.

Diversos grupos humanos atribuem significagdo as arvores, sobretudo no ambito da
religiosidade — ndo apenas os africanos ou afro-brasileiros, mas povos de diversas origens.
Assim, a arvore ndo pode ser analisada isoladamente, pois além de pertencer a um sistema
cultural ela também pertence a um ecossistema especifico que determina o patriménio

vegetal/natural disponivel.

Tem-se a observar também que arvores caracteristicas do cerrado, vegetacdo predominante no
quilombo do Boqueirdo, podem ndo ser tdo comuns em Salvador/BA, por exemplo, onde
foram coletados os dados de campo referidos em grande parte da bibliografia por nds
consultada. Devemos salientar, inclusive, que o candomblé da Bahia influenciou varios outros
candomblés formados em diversos estados brasileiros, entre eles os que se incluem em nossa
pesquisa empirica. De qualquer modo, em vista disso, também incluimos em nosso repertorio
de pesquisa um candomblé de Cuiaba, no qual as arvores do cerrado sdo conhecidas e estdo

presentes.

Cabe aqui dizer que a caracterizacdo ambiental da regido de Vila Bela esta inserida na analise
de dados apresentada no terceiro capitulo desta dissertacdo. Mas podemos introduzir desde ja
que em campo, no contexto sistémico, nos focamos na coleta de dados do quintal (estruturas
domeésticas, pomar, horta, criacdo) e do entorno imediato (na maior parte area, de pastagem
com a incidéncia de espécimes vegetais do cerrado que foram preservadas). Ja no contexto

arqueologico, nos detivemos no entorno das marcas da estrutura da antiga habitagdo, na
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tentativa de delimitar o quintal e assim localizar espécimes arbdreos que pudéssemos
relacionar com esta estrutura. Nesses dois contextos ndo seria possivel desconsiderar como a
populacdo quilombola do Boqueirdo pensa e se relaciona historicamente com esses aspectos

da paisagem.

1.3. A arqueologia e os estudos sobre o Negro

A gama de perspectivas e temas abrangidos pelos estudos do Negro no Brasil tem sido objeto
de muitas dissertacdes e teses, haja vista a amplitude alcangada por essa problematica social e

cultural da formacdo da sociedade brasileira.

Entre os trabalhos sobre o Negro no Brasil, selecionamos autores que julgamos centrais na
construcao de um discurso voltado para as questdes que perpassam nosso foco de pesquisa, ou
seja, a religiosidade de matriz africana e os estudos sobre os quilombos no Brasil, sem,
contudo acolher uma extensa lista de autores, j& que nossa proposta ndo € discorrer sobre a
totalidade das perspectivas do que ja foi produzido sobre o tema, mas sim, construir um olhar
acerca das relacfes possiveis entre quilombos e terreiros, lembrando que se tem a expressao
terreiros como o lugar da préatica das religides afro-brasileiras, sinonimo de candomblé, roca,
casa-de-santo, ou, ainda aldeia (CARNEIRO, [1984] 1978, p. 13).

Também é nosso objetivo dar maior relevancia as questdes da cultura material e imaterial
relativa ao universo negro-africano no Brasil, consideradas pela arqueologia historica
(FUNARI, 2003; LIMA, 1993; SYMANSKI, 2009), mesmo assim pouco explorada no campo
da religiosidade, no qual, até pouco tempo atrds, se apresentava descontextualizada
(RIBEIRO JR, 2008).

Um marco nos estudos sobre o Negro foi a publicagdo, da obra “As ragas humanas ¢ a
responsabilidade penal no Brasil”, de autoria do médico maranhense Nina Rodrigues, que
escreveu uma obra influenciado pelas ideias positivistas sobre a criminalidade, vigentes na
época. De acordo com o médico, o codigo penal deveria ser diferenciado em fungdo dos
varios estagios evolutivos nos quais se encontravam as racas humanas, sendo que, para 0
autor “os selvagens americanos e os negros africanos, bem como seus mesti¢cos” eram racas

inferiores € nao possuiam a mesma “consciéncia do direito e do dever” que aqueles de racga

branca (RODRIGUES, [s/d] 1894, p. 112).
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Nesse primeiro momento, o enfoque dos estudos sobre o negro no Brasil recaiu sobre o
conceito de raca e as classificacdes dos seres humanos a partir de critérios bioldgicos e fisicos
de acordo com a perspectiva do determinismo social e biol6gico. Note-se que a obra de Nina
Rodrigues foi publicada logo depois da promulgacdo da Lei Aurea e da proclamacio da

Republica.

Com a abolicdo da escravatura no ano de 1888 foi colocada a intelectualidade negra uma
questdo que Kabengele (1999, p. 51) aponta como até entdo ndo crucial: a construcdo de uma
nacdo e de uma identidade nacional que teria de dar conta do ex-escravo, ex-forca de trabalho,
que desde sempre havia sido rebaixado a condig¢do de “coisa”, que se tornava uma “influéncia

negativa” na formagao da identidade nacional.

O livro “Os africanos no Brasil”, de Nina Rodrigues foi publicado ap6s sua morte, sendo que
esse livro ja havia sido anunciado no anterior, de 1894, sobre a responsabilidade penal. Nesse
novo livro o autor, sempre orientado pelo determinismo social e biolégico, produziu um
inventario de referéncia contendo informagfes de fontes primarias sobre os africanos que
viviam na Bahia no final do XIX. Por esse livro Nina Rodrigues foi considerado por alguns
estudiosos como o0 primeiro antropologo brasileiro. Nele organizou minuciosamente
informacdes sobre a religiosidade do negro baiano, sobretudo acerca da mitologia dos iorubas,
Nigéria, cuja cultura era, até pouco tempo atrds, tida como referéncia primordial dos
candomblés (neles ha também elementos culturais das chamadas culturas banto da Africa
central e setentrional). Mesmo assim, Nina tinha como base principal de investigacdo o
conceito de raca, considerava que a mistura de racas era um fator de degeneracdo e que 0
elemento negro nesta composicdo era uma das causas do fracasso da sociedade brasileira
(SCHWARCZ, 1996; 2009).

Em RODRIGUES ([1932] 2010) ao introduzir a questdo das origens dos africanos trazidos
para o0 Brasil, Nina Rodrigues critica a auséncia de estudos deste negro “que ndo ¢ s6 uma
maquina econdmica; ele é antes de tudo, ¢ malgrado sua ignorancia, um objeto de ciéncia”
mostrando-se de acordo com o que dizia Silvio Romero que a mesticagem era 0 cerne de

muitos dos nossos defeitos enquanto nagao.

E assim que 0 autor chama a atengio para as diferengas entre a “condicdo da raga negra na

América Latina” em relagdo aos Estados Unidos:
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Sitiada pela raca branca, que abstém, quando pode, de cruzar com ela, a raga
negra concentra-se e isola-se no Black Bell do Sul e centro da grande
federacdo norte-americana. (...) Na América Latina, em particular no Brasil,
a raca negra, predominando muitas vezes pela superioridade numérica,
incorporou-se a populacdo local no mais amplo e franco mesticamento. Se,
pois, ao norte-americano pouco importam o0s matizes de ragas e
nacionalidades dos seus negros, compreendidos todos, com 0s mesticos, na
rubrica coloured men — férmula de condenacdo a mais formal exclusdo de
qualquer tentativa de largo mesticamento —, no Brasil, onde sobre eles, puros
ou mesticados, se levantou a nossa nacionalidade, cumpre julga-los
separadamente, discriminando as suas capacidades relativas de civilizacdo e
progresso (RODRIGUES, [1932] 2010, p 13).

O responsavel pela publicacdo do livro de Nina Rodrigues “Os africanos no Brasil” foi seu
seguidor, o também meédico Arthur Ramos, como foi dito em 1932, na década em que 0s
estudos do negro no Brasil tomavam outros rumos, pois as teorias do chamado “racismo
cientifico” passavam a dar lugar a interpretagdes de cunho culturalista inspiradas nas ideias do

antropélogo Franz Boas, aleméao radicado nos EUA, critico das teorias deterministas.

Arthur Ramos foi o primeiro pesquisador a elaborar uma classificacdo das origens étnicas dos

africanos feitos escravos no Brasil, em “As Culturas Negras no Novo Mundo” (RAMOS,

1937).

Nas décadas seguintes, sobretudo durante os anos 1950 e 1960, os estudos afro-brasileiros,
enfatizavam, entre outras questdes, as religides de matriz africana a partir das relacfes entre
as culturas de origem dos escravos trazidos para as Américas e as culturas produzidas no
“Novo Mundo”. Entre eles, podemos destacar 0s trabalhos de Roger Bastide, “Medicina ¢
Magia no Candomblé” (BASTIDE, 1950a), “O segredo das ervas” (BASTIDE, 1950b), Ruth
Landes “Cidade das Mulheres” (LANDES, 1697), as muitas pesquisas de Pierre Verger e
também de Mestre Didi (SOUZA, 2002; MAMIGONIAN, 2004).

Também se ampliaram os debates acerca das relac@es raciais e os trabalhos sobre preconceito
racial no Brasil como “Preconceito de marca” de Oracy Nogueira (NOGUEIRA, 1954, 1985),
“O negro no mundo dos brancos” de Florestan Fernandes (FERNANDES, 1972), “O
preconceito racial em S3o Paulo” de Florestan Fernandes e Roger Bastide (BASTIDE e
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FERNANDES, 1955), citando apenas os autores da “escola paulista de sociologia”
(MAMIGONIAN, 2004; GUIMARAES, 1999).

De um lado, as ideias propagadas por Gilberto Freyre, como o carater positivo da
miscigenacdo, impulsionaram desde cedo os estudos sobre o Negro como contribuinte da
identidade cultural brasileira; de outro lado, os conceitos que geraram o0 mito da democracia

racial e da escraviddo branca deviam ser combatidos.

Mais adiante surge uma geracdo de historiadores voltados para a investigacdo das relagdes
sociais no sistema escravista por meio do cotidiano dos escravos e de suas mdaltiplas
identidades e, como bem observou Beatriz Momigonian (2004, p. 36), “na busca da
diversidade das experiéncias historicas das populacdes, os historiadores chegaram aos
africanos e a sua experiéncia distinta, para a qual Nina Rodrigues havia apontado quase um

século atras”.
1.3.1. O Negro e seus quilombos: mudando conceitos

Quilombos sdo outro tema de interesse abarcado pelos estudos sobre o Negro, e 0 Quilombo
dos Palmares é sem davida o que rendeu mais estudos e polémica, por sua relevancia na

historia da resisténcia escrava.

As primeiras fontes escritas sobre o Quilombo dos Palmares, ou Republica dos Palmares
como era chamado na época, sdo de portugueses e holandeses, algumas delas escritas em
latim, a lingua culta da época (FUNARI e CARVALHO, 2005). N&o ha fontes escritas pelos
préprios negros a respeito do Quilombo dos Palmares — os documentos foram escritos pelo

europeu colonizador que combatia o quilombo por ser uma ameaca ao regime escravista.

O medo que se tinha em relacdo aos quilombos chegou até o século XIX, alimentado também
pela revolucdo negra no Haiti (1794), que por sua vez influenciou o levantamento de dados
sobre Palmares feito pelo Instituto Histérico e Geografico Brasileiro (IHGB). Os estudos
produzidos pelo IHGB no século XIX tinham uma narrativa “romantica e nacionalista” que
exaltava os feitos dos portugueses e dos indigenas cristdos na construcdo do Brasil, omitindo
a resisténcia escrava. O Instituto organizou um enorme acervo sobre Palmares para registro
oficial, mas sem objetivo de difusdo, porque no Brasil da época ainda vigorava o regime
escravista e ndo era interessante divulgar a resisténcia de Zumbi e sua gente, pois isso poderia
incitar a massa escrava (FUNARI e CARVALHO, 2005, p. 31).
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O segundo momento da producdo sobre Palmares se deu durante o inicio da Republica,
destacando-se Edison Carneiro com sua publicacdo “O quilombo dos Palmares” de Edison
Carneiro (CARNEIRO, 1947). Também tratam do assunto Nina Rodrigues, em “Os africanos
no Brasil” de 1932 (RODRIGUES, 1932), e Arthur Ramos, em “As culturas negras no Novo
Mundo” de 1947 (RAMOS, 1947). O interesse desses autores era entender a formacéo da
cultura do “povo brasileiro”, apontando o quilombo como foco de resisténcia cultural africana

no Brasil.

Naquele contexto, a cultura afro ndo era bem vista pela sociedade brasileira e a fuga para o
quilombo era vista como um sinal de fraqueza, enquanto a cultura africana era tida como

“inferior”.

Nina Rodrigues, como 0s outros autores, atribui origem bantu ou banto para o Quilombo do
Palmares, a partir de referéncias existentes em documentos contemporaneos a Palmares
(RODRIGUES, [1932] 2010). De acordo com Kabengele Munanga, quilombo € de fato uma
palavra de origem banto — do umbundo kilombo, que designa uma instituicdo politica e militar
que se difundiu regionalmente, na “Africa bantu”. Umbundo ¢ uma das linguas faladas em
Angola também de acordo com o autor, a definicdo do termo banto tem origem nos estudos
promovidos por linguistas europeus, designando hoje “uma area geografica contigua e um
complexo cultural especifico dentro da Africa Negra”. Os primeiros contingentes de negros
escravos trazidos para o continente americano eram oriundos de culturas dessa regido, gragas
as relacOes estabelecidas entre o reino de Portugal e o reino do Congo. Para Munanga, a
presenca dos negros bantus, e sua lideranca nos quilombos, é inegavel, porém, o carater do
quilombo seria transcultural jA que reunia negros de outras regides africanas e demais
individuos marginalizados pelo regime colonialista (MUNANGA, 1995/1996, p. 58)

Os quilombos formados no Brasil guardam muitas semelhangas com o kilombo africano que
se desenvolveu em Angola entre os séculos XVI e XVII, entre elas o fato de abrigarem
individuos de diversas etnias, insatisfeitos com a sociedade opressora e que procuraram
reflgio em &reas de dificil acesso. Assim, nos moldes do kilombo africano, os quilombolas no

Brasil “transformaram esses territorios em espécie de campos de iniciagdo a resisténcia”

(MUNANGA, 1995/1996, p. 63)

Enquanto se dava a penetragdo do portugués na regido centro-ocidental de Angola, diversos

grupos étnicos africanos estavam em conflito, pois a sociedade estava atravessando um
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processo de reconfiguracdo que refutaria cada vez mais as formas de organizacao tradicional.
Séo representantes desse movimento de resisténcia 0s jaga ou imbangala, cacadores do oeste
africano, que comecavam a invadir o Reino do Congo a partir de 1560 e desenvolveram o
kilombo, como uma instituicdo guerreira que se colocava contra o rei do Congo e 0s
portugueses (NASCIMENTO, 2008, p. 75-76).

No Brasil, durante e depois da escraviddo existiram varios tipos de organizacbes quilombolas,
desde pequenos agrupamentos, a grandes aldeamentos como o Quilombo dos Palmares, ou o
Quilombo do Ambrésio (MG). Segundo Reis, “o quilombo podia ser pequeno ou grande,
temporério ou permanente, isolado ou proximo dos nucleos populacionais; a revolta podia
reivindicar mudancas especificas ou a liberdade definitiva, e esta para grupos especificos ou

para os escravos em geral” (REIS, 1996, p.16).
Sobre a relagdo dos quilombos com 0 mundo exterior, Moura afirma que:

(...) se constatou no quilombo do Ambrdsio, em Minas Gerais e na
Republica de Palmares, 0s negros tiveram de entrar em contato com outras
camadas, grupos e segmentos oprimidos nas regifes onde atuavam.
Precisavam de armas, p6lvora, facas e outros objetos. Realizavam entdo um
escambo permanente com pequenos proprietarios locais, mascates, regatdes,
a fim de conseguirem aquilo de que necessitavam, especialmente armas e
pélvora... 0 escravo mineiro, por exemplo, ligava-se com muita frequéncia
ao faiscador e ao contrabandista de diamantes e ouro, com eles mantendo um
comércio clandestino, que era severamente combatido (MOURA, 1989, p.
24-25).

Segundo Leite (2000), na historiografia brasileira duas sdo as abordagens que prevaleceram
sobre 0 quilombo — uma, de viés marxista-leninista, ligada a luta armada; e, outra,
“romanticamente idealizada”, inspirada nos principios de liberdade e igualdade propagados
pela Revolucéo Francesa.

Para a autora, “a propria generalizagdo do termo teria sido um produto da dificuldade dos
historiadores em ver o fendmeno enquanto dimensdo politica de uma formacéo social diversa.
O termo ird persistir principalmente para indicar as mais variadas manifestacGes de
resisténcia” (LEITE, 2000, p. 337).
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Ha que se levar em conta, também, a diversidade das relacdes estabelecidas entre senhores e
escravizados ao longo do regime escravista, ja que elas se modificavam ao longo do tempo e
se apresentavam de formas distintas em lugares diferentes. Essa diversidade é fundamental

para entender as formacdes quilombolas.

Existem comunidades remanescentes de quilombo que ocupam a mesma area desde antes do
final do regime escravista, outras que foram expulsas de suas terras ocupadas originalmente,
se locomovendo para outros locais. Algumas comunidades quilombolas tém origem em
agrupamentos de escravos fugidos, outras se formaram depois da abolicdo. Na década de
1970, o movimento negro levantou a bandeira do remanescente enquanto forma de resisténcia
politica pelo fato dessas comunidades terem atravessado os séculos enfrentando todo o tipo de
adversidade e terem sobrevivido até os dias atuais, podendo ser localizadas tanto no meio

rural quanto urbano.

Assim, o conceito de “remanescente de quilombo” foi formulado a partir de uma demanda
social dos afrodescendentes, que se concretizou a partir das discussdes em torno do artigo n°
68 do Ato das Disposi¢Oes Transitorias da Constituicdo Federal de 1988, que garante o
reconhecimento da propriedade definitiva aos remanescentes que estejam ocupam as terras de

comunidade de quilombo.

Mas esse conceito ndo foi prontamente absorvido, dada a cristalizagdo do conceito de
quilombo ancorado na imagem do Quilombo do Palmares, do guerreiro autossuficiente, sendo
que as comunidades ndo se identificavam com essa expressdo como nos explica llka
Boaventura Leite, que fez parte do “Grupo de Trabalho sobre Comunidades Quilombolas”,
formado a partir de uma solicitacdo feita pelo Ministério Publico e da ABA — Associacdo

Brasileira de Antropologia, para a elaboragdo de um parecer sobre a questdo em 1994.

O termo ‘quilombo’ tem assumido novos significados na literatura
especializada e também para individuos, grupos e organizacBes (...).
Contemporaneamente, portanto, o termo ndo se refere a residuos ou
resquicios arqueoldgicos de ocupacdo temporal ou de comprovacdo
biol6gica. Também ndo se trata de grupos isolados ou de uma populacdo
estritamente homogénea. Da mesma forma nem sempre foram constituidos a
partir de uma referéncia histérica comum, construida a partir de vivéncias e
valores partilhados. Neste sentido, constituem grupos étnicos

conceitualmente definidos pela Antropologia como um tipo organizacional
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que confere pertencimento através de normas e meios empregados para

indicar afiliagdo ou exclusdo (ABA, 1996, p. 12).

Dessa maneira, o conceito de remanescente de quilombo é moldado de modo a atender aos
diversos grupos, com diversas origens, que reivindicam o reconhecimento e a titulacdo de
suas terras, e como ja acontecia com as terras indigenas fica a cargo de um antropdlogo a

preparacdo de um laudo, quando necessario.

Em 20 de novembro de 2003, o artigo n° 68 é regulamentado pelo Decreto 4887 que prevé a
“identificacdo, reconhecimento das terras ocupadas pelos remanescentes das comunidades dos
quilombos”, sendo estes considerados “grupos étnico-raciais, segundo critérios de auto-
atribuicdo, com a trajetoria historica propria, dotados de relacdes territoriais especificas, com

presuncdo de ancestralidade negra relacionada com a resisténcia a opressdo historica sofrida”.

O exposto demonstra que a questdo dos remanescentes envolve fatores socioantropoldgicos e
como tal é dindmica, estando em constante transformacdo. E que apesar do documento
formulado pelo “Grupo de Trabalho” afirmar que o termo ‘quilombo’ niao se refere a
“residuos ou resquicios arqueologicos”, temos notado que em algumas situagdes a
investigacdo arqueologica pode contribuir com novos elementos no processo de titulagdo, sem
ser a evidéncia arqueoldgica condi¢cdo sine qua non para a titulacdo, dada as particularidades
de cada remanescente como discutido anteriormente e o precedente da autodenominagéo.

O processo de reconhecimento das terras de remanescente de quilombo € complexo, pois,
além dos aspectos conceituais, antropoldgicos e histdricos considerados na elaboracdo dos
laudos durante o processo de reconhecimento, também, por ser uma questBes territorial, de
posse de terra envolve muitos interesses, colocando as comunidades tradicionais em uma
condicdo desfavordvel em relagdo ao poder econdmico, na disputa pela legalizagdo. Os
nameros de reconhecimentos em relacdo as comunidades efetivamente existentes indicam as
dificuldades.

Conforme observa Little (LITTLE, 2002, p. 14), em 1995, a Comunidade Boa Vista, em
Oriximina, no Vale de Trombetas/PA, foi o primeiro remanescente de quilombo a ser
reconhecido pelo Estado sob a figura juridica da nova Constituicdo. Nos sete anos seguintes,
29 desses territdrios conseguiram reconhecimento formal, 18 do governo federal e 11 de

6rgdos estaduais.
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As dificuldades e o reconhecimento tardio dessa comunidade do Trombetas, que foi a
primeira a ser reconhecida no Brasil, d& dimensdo de como o estudo do “remanescente de
quilombo” é de fundamental importancia na arqueologia enquanto disciplina que aborda

questdes de territorio, memoria, identidade e patriménio.
1.3.2. O Negro e seus terreiros: folhas sagradas

A religiosidade afro-brasileira esteve entre os temas mais tratados pelos estudiosos sobre o
Negro no Brasil, gerando rica e extensa bibliografia. Por tratar de tema que é de interesse
transversal em nossa pesquisa, ela é aqui abordada em seus aspectos simbolicos em relagédo as

plantas rituais.

No desenvolvimento da pesquisa realizamos a coleta e cruzamento de dados acerca de
elementos simbdlicos que seriam atribuidos pelos vilabelenses a determinadas arvores e 0s
dados levantados sobre os significados dessas mesmas arvores atribuidos por praticantes de

religido afro-brasileira.

Para isso, € preciso expor aqui uma sintese do processo de formacdo das ‘“nagdes” de
candomblé e da umbanda, a fim de demonstrar a diversidade de uso das plantas no sistema
religioso afro-brasileiro observada nos cultos referenciados neste trabalho: um candomblé de

origem queto e trés de origem congo/angola, além de um terreiro de umbanda.

A palavra nacéo é um dos conceitos que diferencia uma matriz de candomblé de outra, mas ja

teve outros usos e significados.

Entre os seculos XVII e XVIII, nagdo era usada por europeus para identificar os diversos
grupos autdéctones de africanos e estava ligada a ideia de senso de identidade coletiva
multipla, por estar relacionada, em primeiro lugar as relacdes de parentesco. Nacao referia-se
também ao universo religioso, étnico, linguistico, politico e ainda territorial das culturas
africanas de origem dos negros escravizados no Brasil colonial. Cabe ressaltar que as
denominagfes étnicas nem sempre eram internamente definidas pelos proprios africanos e
havia situacdes em que essa denominacdo tinha origem externa, como a de nagos, dada aos

iorubas por seus inimigos de guerra em dada circunstancia histérica (PARES, 2006, p. 23-25).

J& no século XVII, nacdo ndo mais se referia aos grupos étnicos africanos e as divisGes

politicas. Como aponta Parés (2006), sobre o processo de adoc¢do do termo nagdo:
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ndo foi unilateral ou radical, pois existiram casos em que as denominagdes
utilizadas pelos traficantes correspondiam efetivamente a denominagfes
étnicas ou de identidade coletiva vigentes na Africa, mas que, aos poucos,
foram expandindo a sua abrangéncia semantica para designar uma

pluralidade de grupos anteriormente diferenciados (PARES, 2006, p. 25).

Sobre o conceito de nagdo, Costa Lima (COSTA LIMA, 1976, p. 77) considera que o termo
foi perdendo sua conotacao politica e ganhando cada vez mais o sentido teoldgico, tornando-
se “o padrao ideologico e ritual dos terreiros de candomblé da Bahia” que haviam sido

fundados por angolas, congos, jéjes, nagos.

Para o autor houve um processo aculturativo entre os jéjes e 0s nagos, fruto da convivéncia
desses dois grupos, que eram vizinhos em disputa politica (ioruba ao oeste e fon ao leste da
divisa entre os atuais Nigéria e Benin), que acabou por gerar formas culturais sincréticas
(COSTA LIMA, 1976, p.70-72). Apesar de as diferencas rituais entre a religido dos voduns
(fon) e dos orixas (ioruba), existem semelhancas entre as duas manifestacfes religiosas, que

tém seu conjunto de praticas rituais conhecido como sistema jéje-nago.

Esse processo entre jéjes e nagbs se intensificou no Brasil, onde também recebeu a
contribuicdo das culturas dos grupos étnicos de Angola e do Congo, como reafirma COSTA
LIMA, 1976, p. 72 a respeito da extensdo “nada desprezivel” da participacdo daqueles grupos
de candomblé jéje-nagb da Bahia.

Cada nacdo de candomblé tem sua prdpria origem cultural, e processo de formacdo e
consolidacédo diferentes. Porém, ha de se considerar os empréstimos muatuos entre as nacgdes,
num contexto multiétnico que comecou a se configurar desde o inicio do tréafico transatlantico

no século XVI.

As primeiras manifestacGes religiosas processadas por africanos em solo brasileiro eram
conhecidas por calundus, do quicongo/quimbundo kalundu, palavra de origem banto, que quer
dizer “obedecer um mandamento, realizar um culto, invocando os espiritos, com musica e
danga” (CASTRO, 2001, p. 192). A palavra calundu foi identificada até o século XVII as
formas urbanas de “culto africano relativamente organizado, antecedendo as casas de
candomblé do seculo XIX e os atuais terreiros de candomble” (SILVA, 2005, p. 43).

Silveira (2006, p. 177) comentando a definicdo do pesquisador angolano Oscar Ribas (1975),

ressalta que calundu significa “espirito de elevada hierarquia e evolugédo”, a partir da palavra
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kilundu do quimbundo, que deriva de kulunddla, “herdar”. Para o autor, os calundus
representam almas de ancestrais distanciados de nds por séculos. Calundu ainda teria

adquirido no Brasil o sentido de “irritacdo” e “mau humor”.

Nas cerimonias do calundu realizadas pelas comunidades negras do periodo colonial foram
vistos altares com objetos magico-religiosos e oferendas “de sangue de animais, bebida e
comida, ao som de tambores [...] com a possessdo de algumas pessoas por entidades
sobrenaturais” (SOUZA, 2002, p. 129).

Porém, Silveira (2006, p. 178) nos chama a atencéo para o fato de que ndo se pode chamar de
calundu todas as préticas culturais dos negros desse periodo supondo existir uma forma, uma

fungédo e um sentido comum.

Calundu ¢ referido também a um texto do antropologo e historiador Luiz Mott (2008, apud
Silveira, 2006), “Feiticeiros de angola denunciados na Inquisicdo portuguesa”, que cita um
calundu tido como o registro histérico mais antigo, que data de 1646, e se localizava em Porto
Seguro, na entdo Capitania de Sdo Jorge de Ilhéus, comandado pelo negro angolano liberto

Domingos Umbata.

O fato de o calundu ser a primeira referéncia de préaticas religiosas africanas no Brasil, poderia
ser explicada pela predominancia do grupo banto nos trés primeiros séculos do trafico
atlantico (VAINFAS e SOUZA, 1998; MOURAO, 1974).

Adolfo (2010, p. 26) se refere aos calundus como a forma religiosa de origem banto mais
antiga no Brasil, porém afirma que ndo hd evidéncias que tenha deixado influéncia no
candomblé banto, ou congo/angola dos dias de hoje. Ainda segundo o autor, Maria Neném
seria uma das fundadoras do candomblé angola e iniciou (ritual de admissdo no candomblé)
Manoel Ciriaco Nascimento de Jesus e Manoel Bernardino da Paixao, que sdo os fundadores
de duas importantes ramificacdes do candomblé angola, o Tumba Juncara (Ciriaco) e o Bate
Folha (Bernardino).

Ainda de acordo com o autor (2010, p. 21), as origens do candomblé congo/angola sdo quase
que exclusivamente amparadas pela oralidade do povo de santo dessa na¢do, sendo 0s

registros bibliograficos escassos.

A ancestralidade estd presente em todas as modalidades de culto afro-brasileiros, porém

atribui-se apelo excepcional a ela nos ritos de origem banto. 1sso poderia ser explicado pelo
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tipo de culto que os negros de origem banto desenvolveram no Brasil, aos chamados “donos
da terra” — indigenas e caboclos, ou seja, aqueles que viviam na terra antes da chegada do
colonizador europeu. Dai viria a modalidade chamada de candomblé de caboclo ( (PRANDI,
1991; SILVA, 2005). Também, no candomblé congo/angola, que se diferencia do candomblé

de caboclo, cultua-se caboclos, mas niao exclusivamente.

O culto aos caboclos também € realizado em algumas casas de candomblé jéje-nagd, por uma
tradicdo sincrética, porém em alguns terreiros esse culto foi abolido por causa da no¢do de
“pureza” africana relacionada com o processo conhecido como reafricanizacdo, que valoriza
0s rituais considerados notadamente africanos em detrimento daqueles que seriam “mais
sincretizados” (SILVA, 2005, p. 66).

Ja a Umbanda, seria, de acordo com Prandi (2004, p. 223), a sintese dos antigos candomblés
banto e de caboclo transplantados da Bahia para o Rio de Janeiro no final do século XIX,
junto com o kardecismo francés e o catolicismo é tida como uma religido brasileira por ser

representativa do negro, do indigena e do europeu.

Sua origem data da década de 1920, no Rio de Janeiro. De acordo com Negrédo (1993, p. 113),
a classe média carioca adepta do kardesismo se sentiu atraida pelos espiritos de caboclos e
pretos-velhos, entidades dos terreiros de macumba dirigidos e frequentados pelos
afrodescendentes. Para o autor essa classe média adentrou e assumiu a lideranca desses
terreiros, 0 que provocou um processo de ocidentalizacdo branca e crista, com a supressao de

rituais de matanca de animais, por exemplo.

A umbanda se disseminou pela regido sudeste, depois por todo Brasil, alcangando até outros
paises. E uma religido dindmica, que na atualidade apresenta as mais variadas e sincréticas

formas.

Prandi (1991, p. 21) entende que a umbanda retém e manipula a mitologia do candomblé,
além de retrabalhar os valores cristdos ja recuperados pelo catolicismo. Nas palavras de
Amalia, mée de santo de umbanda que entrevistamos para esta pesquisa, em seu terreiro sao
cultuados os orixas, porém quem trabalha sdo as divindades pertencentes a linha dos caboclos,

dos pretos velhos, dos baianos, dos erés, dos exus.

Ja o candomblé de origem iorubana foi mais atenciosamente estudado e muitas sdo as

referéncias bibliograficas a seu respeito. Destacam-se desde o classico Nina Rodrigues
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(RODRIGUES, [1932] 2010) e Edison Carneiro (0 candomblé da Bahia), até Bastide (1978),
Verger (1981; VERGER, 1999) —, e uma legido de autores que os seguiram, como Elbein
(1977), sem esquecer das contribuicdes Carlos Eugénio de Moura e Reginaldo Prandi.

Um dos terreiros de candomblé mais antigos da Bahia associado ao sistema jéje-nagd foi o
terreiro da Casa Branca do Engenho Velho, também conhecido como terreiro da Barroquinha,
pois de acordo com a tradi¢do oral o terreiro havia sido plantado nos fundos da Igreja da
Barroquinha, por volta de 1830 de acordo com Carneiro ([1984] 1978, p. 19). A fundacdo da

Casa Branca marca um novo ciclo das religides de matriz africana

Nesse processo de reestruturacdo dos sistemas cognitivos, os africanos recriaram suas
tradi¢Oes, absorvendo novos elementos e excluindo outros. Nos anos que seguiram o trafico
atlantico esses africanos forcosamente trocaram os bosques de miombo® do sudoeste de
Angola, pela mata atlantica do sul da Bahia, as savanas africanas pelo cerrado brasileiro, o

deserto pela caatinga. Ainda assim, imbondeiros cruzaram o Atlantico como veremos adiante.

Cabe observar que, em todas as comunidades da diaspora africana nas Américas, bem como
nas sociedades da Africa tradicional, se verifica a importancia simbdlica de determinadas
espécies de arvores. E de se notar sua importancia para os candomblés (Pessoa de Barros
1993, 2003, 2011; Verger 1995; Camargo 1995, 1998), bem como para as culturas de linguas
banto da Africa Central (Salum, 1996), sendo que estes constituem grande parte do
contingente dos africanos trazidos para o Brasil (Mourdo, 1974), entre eles, os bacongo

referidos nos estudos de arqueologia afro-americana.

! Miombo, palavra de origem bantu para designar &rvores do género Brachystegia. Sobre a localizacdo dos bosques de
miombo em Angola: “ A provincia de KuandoKubango esta localizada no sudeste de Angola, vizinha a Zambia e a Namibia.
A cobertura florestal é dominada por bosques de miombo e basicamente se comp®e de arvores da familia das leguminosas
(fabéceas). Sdo matas densas em que a Brachystegia predomina ao norte, matas com predominio de Burkea-Brachystegia na
parte central da provincia e a Burkea [seringueira selvagem] predominante nas matas do sul. Também hé florestas ribeirinhas,
especialmente no sul, e campos alagados principalmente no norte e centro. O volume da precipitagdo anual e a densidade das
arvores diminuem quando se viaja do norte para o sul” Fonte: Servico florestal do USDA . Viagem de avaliagdo dos recursos

Provincia de Kuando Kubango, Angola.
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Desses estudos sobre plantas sagradas nos cultos afro-brasileiros tem-se que as arvores sao
fundamentais nos diferentes momentos do culto e no cotidiano do terreiro. As arvores e 0

espaco ndo habitado e ndo construido, correspondem a forcas da natureza.

Sem folha ndo tem orixa, sem folha ndo tem axé, sem axé ndo tem candomblé. As plantas sdo
fundamentais nas préaticas ritualisticas afro-brasileiras. Suas folhas, casca, raizes, estdo
presentes em varios momentos das praticas cerimdnias. Abaixo enumeramos algumas dessas

préaticas:

v" Iniciagdo: € o ritual de admisséo do filho de santo nos “segredos do candomblé”
é composto de varias etapas, antes mesmo de se definir pela iniciacdo é feito um
jogo de buzios (ou outro sistema divinatério) que definird qual é a divindade,
também chamada de “orixa (vodum ou inquice) de cabega”; o jogo ndo apenas
defini a entidade de cabeca do iniciado, mas todos os passos dados no terreiro
em relacdo a sua iniciacdo e as demais atividades do terreiro. Nesse processo de
admissdo a pessoa passa por um periodo de recolhimento, cujo tempo varia de
acordo com o terreiro e também com a disponibilidade do filho de santo. Nesse
periodo de reclusdo o iniciado tem contato com as diversas plantas especificas
de sua entidade, ou ndo, nos diversos ritos realizados plantas usadas em banhos,
lavagens de artefatos e do espaco, na alimentacdo, além daquelas presentes no
espaco de recolhimento. Os banhos de purificagéo (amaci)? sdo feitos com ervas
maceradas, respeitando a adicdo das plantas atribuidas a entidade de cabeca do
iniciado, do sacerdote e também aquelas préprias da divindade a qual pertence o
dominio das ervas sagradas, Ossaim para o candomblé queto e Katende para o
candomblé congo-angola. No caso da umbanda o processo de iniciacdo é
diferenciado, porém também conta com uma série de banhos de purificacéo e

2 «39ua sagrada’, que purifica, regenera e cura, pois nela se concentra o poder mégico e medicina das plantas e as influéncias

dos orixas que lhe infundem suas energias. Os negros, a exemplo dos antigos romanos, associam uma divindade, um espirito,
a cada arbusto, a cada arvore. (...) A consciéncia e a autoridade de um bom conhecedor de eué impedird a omissdo de
algumas folhas indispensaveis e a nociva introdugdo daquelas que ndo se empregam no assentamento, ou a substituicdo de
umas por outras, esquecimentos e erros que, na elaboragdo do omierd [amaci], podem ser graves e talvez até mesmo
fatais(CABRERA, 2004, p. 155).
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banhos de descarrego ou sacudimento (retirada de energias negativas)
(CACCIATORE, 1977, p. 48, 148, 198).

v/ Banhos: podem ser de purificacdo para o caso dos iniciados e de descarrego ou
sacudimento para filhos-de-santo e também para as pessoas que buscam o
candomblé em busca dos servigos religiosos oferecidos, nesse caso os banhos

visam afastar energias negativas.

v Assentamentos: também chamados fundamentos sdo aqueles materiais sagrados
correspondentes as divindades, que podem ser representados por artefatos
metalicos, pedras, arvores, etc. E no assentamento que reside a forca das
divindades, é a sua morada, e ervas especificas estdo associadas
(CACCIATORE, 1977, p. 53-54, 129).

v Além dessas ocasides, as folhas sagradas também séo utilizadas para defumacao
dos ambientes e das pessoas, com 0 objetivo de afastar as energias negativas. As
ervas também sdo amplamente utilizadas na culinaria na preparacdo da
comida/oferenda das divindades.

A coleta das plantas sagradas é um ritual. Para tal tarefa € designado um individuo que foi
preparado para desempenhar essa atividade. De acordo com os sacerdotes entrevistados ha um
horério especifico para a coleta de cada folha. Em Vila Bela, Dona Mancia, conhecedora de
ervas, afirmou que é pela manhd que coleta as folhas que usa nos remédios que prepara.
Outras duas moradoras da comunidade Boqueirdo, dona Sebastiana e dona Maria dos Anjos,
também disseram que quando necessitam de alguma folha para remédio costumam coleta-las

pela manha, quando o sol esta fraco.

De acordo com Barros (2011, p. 41), o horario da coleta de plantas € na manha bem cedo,
caso seja necessaria a coleta de plantas a noite ¢ necessario “acordar” as plantas. Segundo o
autor, uma mesma planta pode ser coletada em horarios diferentes dependendo do orixa a que
se destina, por exemplo, ha plantas que na parte da manha pertencem ao orixa Ogum e apos o

meio-dia pertencem a Exu.

Todo conhecimento relativo ao emprego das folhas esta embasado na mitica religiosa que foi
sendo difundida entre as religides afro-brasileiras por meio da tradi¢cdo oral e remetem as

matrizes religiosas africanas e ao processo de reorganizacdo da religiosidade iniciado pelos
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africanos e seus descendentes no Brasil, com a introducdo de novas espécies, diferentes

daquelas existentes na Africa.

Sobre a difusdo dos mitos do candomblé é interessante notar que, Reginaldo Prandi publicou
0 livro “Caminho de Odu” (1999), documento de “autoria do professor Agenor que, para
Prandi, representa a mais rica fonte primaria brasileira de mitos”. Na tradicéo religiosa afro-
brasileira ndo era comum se fazer anotacGes de historias miticas, assim a relevancia do
documento produzido pelo sacerdote Agenor Miranda, que diz que foi a prépria Mde Aninha
fundadora do 11é Axé Apd Afonja, quem lhe ditou os mitos documentados em seu caderno.
Em 1928 o manuscrito, anbnimo, comecgou a circular entre 0 povo de santo e académicos
(HOFBAUER, 2001)

1.3.3. Os sitios e os terreiros da pesquisa: metodologia

Inicialmente a comunidade remanescente de quilombo do Boqueirdo foi o local definido para
a coleta de dados, porém por oportunidade do Exame de Qualificagdo, nos foi sugerido inserir
também o centro urbano de Vila Bela, também chamado apenas de Vila, por seus moradores.
A inclusdo da area urbana leva em consideracdo o fato de que moradores da Vila, também

possuem sitios na area rural do municipio, e vice-versa.

Na impossibilidade de mapear todos os quintais do centro urbano de Vila Bela, tentamos
definir alguns padrdes das diferentes configuracGes de residéncias observadas entre aquelas
casas que possuiam quintais com plantas que pudessem ser visiveis da rua. Ao estabelecer a
relacdo entre a area edificada (casa) e a area livre (quintal). A partir de entdo estabelecemos
alguns padrfes: a) casa sem nenhum quintal na parte frontal e com quintal nos fundos; b) area
com quintal na frente e nos fundos c) casas de madeira, muitas vezes sem muros, mais

proximas dos padrdes observados no Boqueiréo.

Reforgando que quintal € por nos entendido como area exterior a casa e nos limites da
propriedade. No caso do Boqueirdo o quintal esta delimitado por cerca, espaco foco da

analise, porém a area de entorno também é de propriedade de cada sitiante.

As observacdes realizadas no centro urbano de Vila Bela tiveram por objetivo oferecer dados
sobre plantas que ajudassem a pensar o contexto do Boqueirdo, suas semelhangas e

diferencas.



46

Ainda no contexto urbano, incluimos algumas consideracdes acerca da Festanca de 2009,
festividade catolica que acontece anualmente em Vila Bela desde 1835. Durante os dias em
que acompanhamos os festejos tivemos a oportunidade de observar elementos da
religiosidade, das crencas, do simbolismo e da materialidade do vilabelense, que de alguma

maneira mantém relacdo com elementos observados no quilombo do Bogueirao.

No contexto rural trabalhamos junto aos membros da comunidade remanescente de quilombo
do Boqueirdo que é basicamente formada por dois grupos familiares, aqueles descendentes de
Jodo Sacerdote Frazdo de Almeida e no outro grupo os descendentes de Maria Rosa
Conceicao.

A coleta dos dados de paisagem no contexto sistémico foi realizada nos sitios de dois dos trés
descendentes do falecido Jodo Sacerdote Frazdo de Almeida. Um fator decisivo na escolha
desses sitios, aléem da relacdo histdrica desta familia com o Boqueirdo, foi o fato de que os
membros da familia sdo proprietarios das terras onde também esté localizado o antigo sitio da
familia. Essa localidade foi abandonada no inicio dos anos 1980 devido as enchentes que
atingiram a regido. Esse assentamento do passado foi definido como o sitio a ser estudado no

contexto arqueoldgico.

O sitio do terceiro irmdo, Jodo Paulo Frazdo de Almeida ndo foi incluido na pesquisa porque
quando realizamos a primeira etapa de campo obtivemos a informagdo de que ndo havia
muito tempo que Jodo Paulo havia se instalado com sua atual esposa, Amelia no local.
Também, em seu sitio estava em desenvolvimento uma inciativa de sistemas agroflorestais no
ambito do Projeto Guyagrofor®, e por esse motivo, no quintal havia uma recente configuracéo

em relacdo as arvores, com a existéncia de espécies ndo endémicas.

Nesse processo de selecdo dos sitios nos baseamos, sobretudo nas proposi¢des de Thomas
(2001, p. 175), para quem a paisagem pode ser uma ponte de ligacdo entre oS Vvivos e as
geragdes passadas. Os irmdos Frazdo de Almeida demonstraram profundo conhecimento da

regido e nas incursdes que fizemos ao sitio arqueolégico, ambos demonstraram ter vivas as

® Sobre o Projeto: “Projeto Guyagrofor — Desenvolvimento de Sistemas Agroflorestais Sustentaveis baseados nos
Conhecimentos das Populagdes Indigenas e Quilombolas na Regido do Escudo das Guianas™. O projeto é coordenado por um
grupo de instituicdes de ensino e pesquisa da Europa e da Ameérica do Sul, incluindo a UFMT, Universidade Federal do Mato
Grosso. Essa equipe desenvolve, desde 2005, sistemas agroflorestais em sitios da Comunidade Boqueirdo (UFMT,
2005/2006).
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lembrancas do passado no antigo Sitio Porto Boqueirdo. Lino, talvez por ser mais velho,
pareceu mais arguto, porém, os dois irmdos, em varios momentos, souberam identificar
arvores, dizer quando foram plantadas, quais eram as preferidas para as brincadeiras de

infancia e também se recordaram daquelas que ja ndo faziam mais parte da paisagem.

Os sitios receberam as seguintes denominagdes que sdo usadas no decorrer do texto:

Quadro 1.3.3-1: Siglas adotadas para os sitios estudados:
CONTEXTO SISTEMICO

1 SAK Sitio de propriedade de Abedias Frazao de Almeida (Adio) e de sua
(Sitio Adio e Kika) esposa Elisandra Botelho (Kika)

2 SLM Sitio de propriedade de Lino Frazéo de Almeida e de sua esposa Maria
(Sitio Lino e Maria) dos Anjos

CONTEXTO ARQUEOLOGICO
1 SArqPB Sitio arqueoldgico onde viveu a familia Frazéo de Almeida até 1980.

(Sitio Arqueoldgico Porto
Bogueirdo)
Além do SArgPB localizamos outro sitio arqueoldgico histérico no Boqueirdo, que foi
identificado e denominado SArgM (Sitio Arqueoldgico Mangueiras), localizado na
coordenada 21L 185113.79E / 8323009.78S. O sitio foi assim denominado porque Varios
moradores se referem a localidade como “mangueiras”, “la nas mangueiras”, pois nesse local
onde viveu dona Maria Rosa Conceicdo e sua familia, ainda existe varios exemplares dessa
arvore, inclusive nos quais se pode ver escarificacdes feitas nos troncos quando o sitio ainda
era habitado. O local ja esta desabitado a mais de vinte anos, e a casa que & existia acabou de

ser demolida quando passou a estrada.

A mangueira ¢ uma arvore frutifera e exdtica, como tal, sua disseminacéo se da pela agéo
humana. As escarificacGes também sdo evidéncias da acdo humana, dados que podem ser

usados na localizacdo de sitios arqueoldgicos.
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Os dados de paisagem foram coletados nos sitios indicados, porém o levantamento da histdria
oral a fim de levantar informacdes referentes as arvores e saberes populares foi estendido a
outros moradores do quilombo, como também a pessoas que hoje vivem no centro urbano de
Vila Bela, mas tém relagbes com a comunidade Boqueirdo, caso de d. Mancia Frazéo de

Almeida, prima de Adio e Lino

Ao final do trabalho de campo o total de 43 (quarenta e trés) arvores foram catalogadas
durante as etapas de campo (Quadro 1.3.3-2). A ferramenta de selecéo para o registro dessas

arvores foi o0 seguinte;

a) Registro das arvores que as pessoas no quilombo faziam alguma referéncia ou uso no
cotidiano; além daquelas arvores que por algum motivo pareceram relevantes em
nossa pesquisa, por ser recorrentes nos quintais, por ser dominante na paisagem do

cerrado, entre outros.

b) Elaboracéo de roteiro de entrevista constando as arvores registradas no cotidiano; com
énfase no significado simbdlico; e outro roteiro com essas mesmas arvores, porém
dando énfase as suas possiveis propriedades medicinais; além do levantamento de
algumas moléstias, a fim de saber qual arvore seria eficaz para combaté-las.
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Quadro 1.3.3-2: Arvores e herbéceas catalogadas no Quilombo do Boqueirdo em Vila Bela da Santissima
Trindade MT

©O© 00N OB WN P

NN R R R RR R R R R e
N~ oOlwoo~NOUMWNDRO

g1l wN -

Abacateiro
Amescla
Angico
Araticum
Aroeira
Babagu
Barbatimao
Bocailva
Cajazeira
Cajueiro
Carijo
Catinga de mulata
Cedro
Cumbaru
Cupalva
Embadba/Imbalba
Embirucu
Faveiro
Figueira
Goiabeira
Graviola
Guarantéo

Comigo-ninguém-pode

Dracena
Espada-de-sdo-jorge
Guiné

Pinhdo

Nome popular — Arvores

23
24
25
26
27
28
29
30
31
32
33
34
35
36
37
38
39
40
41
42
43

Ingé de casa
Ing4 do mato
Ipé/pedva
Jatoba
Jenipapeiro
Laranjeira
Lima
Lixeira
Mandioqueira
Mangabeira
Mangueira
Negramina
Pau-ferro
Pequizeiro
Peroba mica
Peroba rosa
Pindaiva
Pururuca
Tangerina
Taruma
Urucuzeiro

Herbaceas

A partir deste conjunto de arvores identificadas selecionamos as arvores significativas para

nossa pesquisa, ndo apenas do ponto de vista simbdlico, como proposto inicialmente, mas

também aquelas arvores que mesmo ndo tendo sido feita nenhuma associagédo simbolica pelos

moradores do Boqueirdo, pudemos efetivamente observar seu uso na producéo e reproducéo

da cultura material desses grupos. Também relacionamos a este conjunto aquelas arvores que

identificamos no sitio arqueoldgico (SArgPB) e que durante nossas incursées provocaram

recordacgdes nos irméos Frazéo de Almeida, nossos guias e interlocutores.

Durante a fase de coleta de dados, duas arvores foram incluidas na lista de arvores com

significacdo simbolica, o angico e a embalba, arvores as quais ndo foi atribuida significacédo

simbdlica pelos moradores do Boqueirdo. Essa inclusdo se deveu ao fato de que, conforme
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informac0es prestados pelos quilombolas e informacdes levantadas junto ao povo de santo e
na bibliografia afro-religiosa, a essas duas arvores se podem atribuir significados que

aproximam seu uso no quilombo e a mitologia que as relaciona a tais divindades.

Além das arvores consideramos importante a inclusdo na analise de determinadas plantas
herbaceas, ou seja, as plantas que tém a consisténcia e o porte de erva (FERREIRA, 2004, p.
1031). Essas plantas tém menos resisténcia se deixadas em areas abandonadas, no caso o sitio
argqueoldgico, pela concorréncia com outras espécies, sobretudo em se tratando de espécies
exoticas como algumas herbaceas tratadas nessa pesquisa. A recorréncia no contexto
sisttmico de herbaceas com significagdo simbolica foi o critério para sua insercdo entre as

plantas analisadas.

Dessa maneira, as arvores e herbaceas tratadas nessa pesquisa foram distribuidas em trés
categorias: Arvores Simbdlicas (AS), Herbaceas Simbdlicas (HS) e Arvores com Utilidades
Diversas (AUD), conforme o quadro a seguir:

Quadro 1.3.3-2: Arvores e herbaceas catalogadas a partir da observacdo efetiva de sua aplicacdo ou

depoimento sobre significacdo simbolica no Remanescente de Quilombo do Boqueirdo em Vila Bela da
Santissima Trindade/MT:

Arvore/herbacea Familia botanica AS HS AUD
1 Angico Leguminosa (R1ZZINI e MORS, X
1976, p. 68)
2 Aroeira Anacardiacea (RIZZINI e MORS, X
1976, p. 68)
3 Babacu Palméacea (FERREIRA, 2004, p. X
245, 1473)
4 Barbatiméo Leguminosa (RIZZINI e MORS, X
1976, p. 68)
5 Cedro Meliacea (RIZZINI e MORS, 1976, X
p. 120-121)
6 Comigo-ninguém- Aréacea (RIZZINI e MORS, 1976, p. X
pode 95, 166)
7 Dracena vermelha Liliacea (FERREIRA, 2004, p. 703, X
1208)
8 Embauba Moracea (FERREIRA, 2004, p. X
1358, 2017)

9 Espada-de-sdo-jorge Agavéacea (VERGER, 1995, p. 803;

FERREIRA, 2004) x

10 | Guiné Fitolacdcea (CAMARGO, 1998, p. X
112)

11 | Jatoba Cesalpinoidea (FERREIRA, 2004, p. X
444, 1152)

12 | Laranjeira Rutacea (FERREIRA, 2004, p. X
1183, 1782)

13 | Lixeira Dileniacea (MATTEUCCI, X
GUIMARAES, et al., 1995, p. 18)

14 | Mandioqueira Araliacea (FERREIRA, 2004, p. X

176, 1263)
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15 | Mangueira Anacardiacea (FERREIRA, 2004, p.

127, 1266) X
16 | Pinhdo-roxo Euforbiacea (CAMARGO, 1999, p.

162) X
17 | Taruma Verbenacea (FERREIRA, 2004, p. X

1920)

AS = Arvore simbdlica
HS = Herbéacea simbdlica
AUD = Arvore com utilidade simbélica

Quanto a classificacdo boténica, incialmente haviamos feito a opcéo pela coleta de exsicatas,
porém, durante o desenvolvimento da pesquisa, notamos que as espécies catalogadas no
Boqueirdo se referiam a plantas e arvores bastante populares, recorrentes da literatura afro-
religiosa e reconhecida pelo povo de santo. Assim, que o reconhecimento cientifico, por meio
da coleta de amostras, das espécies destacadas por n6s em campo, ou valorizadas pela

comunidade dos sitios estudados, ultrapassa o limite desta pesquisa.

Desta maneira definimos como forma de registro as imagens fotograficas detalhadas das
espécies estudadas, para que comparacdes pudessem ser feitas com aquelas imagens
disponiveis na bibliografia consultada. Atentando para o registro do caule, folhas,

inflorescéncias e frutos.

As arvores e herbaceas sdo entdo identificadas por seu nome popular difundido entre os
quilombolas do Boqueirdo. Em alguns casos especificos recorremos a identificagdo de
algumas espécies, para dirimir dividas em relacdo as espécies citadas na bibliografia
consultada (como no caso da dracena e da comigo-ninguém-pode, por exemplo).

Na classificacdo botanica das &rvores recorremos a bibliografia boténica ilustrada para
fazermos as comparac@es, sobretudo Lorenzi (2002), mas também Rizzini e Mors (1976) e
Ferri (1969), esse ultimo, especifico de arvores do cerrado. Na identificagdo também
recorremos a bibliografia sobre plantas e regido afro-brasileira, sobretudo Pessoa de Barros
(1983, 2003 e 2011) e Camargo (1985, 1998, 1999), que além da religiosidade afro-brasileira,

da énfase aos aspectos medicinais das plantas.

Além dessas referencias supracitadas citadas, ocasionalmente recorremos a outros autores —
que estdo devidamente referenciados ao longo do texto e nas referencias bibliograficas — para
complementar as informacdes sobre determinadas plantas e também a Internet, sobretudo para

visualizacdo das espécies estudadas.
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Além da bibliografia sobre o uso das plantas nas religides afro-brasileiras, também realizamos
entrevistas com pais e mdes de santo na regido metropolitana de S&o Paulo. Também
definimos a inclusdo de uma casa de culto do Mato Grosso, devido a probabilidade de
encontrarmos especimes arbdreos proprios do cerrado entre as plantas presentes na ritualistica

do terreiro, fato que veio a se confirmar durante a pesquisa.

Nessa decisdo levamos em consideracdo a observacdo feita por Amalia, mde de santo
entrevistada, que afirmou que geralmente o povo de santo usa somente aquelas plantas mais
comuns, que ja conhece. No caso da lixeira, por exemplo, arvore tipica do cerrado e que
existe em abundancia no quilombo do Boqueirdo foi apenas identificada pelo sacerdote do
terreiro de Cuiaba, os demais entrevistados desconheciam seu uso na ritualistica, ou nao

faziam uso desta planta.

As casas de culto cujos sacerdotes concordaram em compartilhar seus conhecimentos sobre as

plantas sagradas conosco estdo a seguir relacionadas:

Quadro 1.3.3-4: Terreiros de religides afro-brasileiras pesquisados.

o]
Sacerdote Casa de Culto Tipo de culto Localizagdo L
contato
Nzo Tumbansi Twa Nzambi
Tata Katuvanjesi (Walmir Ngana Kavungu "Casa Pedaco de i Itapecerica da
Damasceno dos Santos) Terra do Deus Senhor dos Seluegivel Serra - SP At
Mistérios"
Amalia Tencja dg ’Umbanda Pai das Matas Umbanda Sé&o Paulo — 2003
e Mée D’agua SP
CEEDIITINE MO, R Abassa Oxum Ox6ssi Congo-angola | S&o Paulo-SP | 2003
(Carlita Gomes)
Passagem da
Pai Francisco I1é Axé OmdOdara de Odé. Queto Conceigdo - 2009
MT
Kuabata Mameto Ndandalunda
Kiangana Dia Nzambi (Regiane | Ngunzo Katende (Aldeia de i Embu das
de Katende) Mamé&e Oxum e a Forga de SEIHEREER Artes — SP 2011

Katende)

Os dados coletados nas comunidades de terreiros devem ser considerados como dados
especificos de cada comunidade, ao invés te pretender ser representativo de todas as
comunidades de candomblé queto ou angola, ou todas as comunidades de candomblé de
Cuiab4, ou ainda a todos os terreiros de umbanda. Pois, além das diferencas regionais,
diferencas de nacdo, hd uma diferenca primordial especifica da religiosidade afro-brasileira,
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sendo fundamentada na oralidade, cada casa tem uma origem propria e diferenciada e cada pai

de santo tem um aprendizado especifico.

Em nosso levantamento, ndo se pretendeu abordar exaustivamente os membros das
comunidades religiosas quanto ao segredo das plantas, nem as particularidades dos rituais nos
quais sdo utilizadas. Nosso objetivo foi, sobretudo identificar as associa¢des entre planta e
divindade, para inferir sobre possiveis significados dessas associacdes a partir do
conhecimento reunido sobre a religiosidade. Tendo sempre a consciéncia de que essa
associacao ndo é tao simples e direta, e como dito, muitas vezes é especifica de uma casa de
culto e do conhecimento do sacerdote. No entanto, 0 que pudemos constatar foi uma maior
recorréncia da correspondéncia entre planta e divindades e seus usos entre o0s sacerdotes

entrevistados, conforme € discutido no capitulo ultimo da analise dos dados.

O primeiro sacerdote de candomblé com quem fizemos contato foi Tata Katuvanjesi, que no
ano de 2003, abriu as portas de sua casa de culto pela primeira vez para a realizacdo de uma

pesquisa académica.

O terreiro, que entdo estava localizado no municipio de Ferraz de Vasconcelos, extremo leste
da zona metropolitana de Sdo Paulo, foi um dos primeiros terreiros de candomblé congo-
angola da cidade onde se podia observar ritos a partir da perspectiva da
africanizacao/reafricanizacdo. Processo que pode ser entendido como a tentativa de um
“religamento do candomblé a Africa”, por meio da adocdo de praticas mais proximas da
origem étnica da nacdo de candomblé em questéo, no caso do candomblé congo-angola, inclui
a adocao do idioma quicongo e quimbundo nas praticas liturgicas e dessincretizacdo, a partir
do afastamento de préaticas ligadas ao catolicismo, a umbanda ou a outras nacGes de

candomblé.
Sobre esse processo Prandi (1991) afirma:

Todos estes [candomblés africanizados] participam, cada um a seu modo, de
um processo intencional de dessincretizacdo, afastando-se do calendario
litrgico catolico eliminando simbolos e praticas do catolicismo
umbandizado. A trajetoria da legitimidade vai se desviando da pratica
catdlica, instituicdo branca que deu disfarce a instituicdo negra num tempo
em que esta era, de fato, s6 de negros (PRANDI, 1991, p. 108).
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Figura 1.3.3-2: Tata Katuvanjesi conduz ceriménia realizada em no Nzo Tumbansi, localizado no municipio de
Itapecerica da Serra/SP. Em 25.12.2012 — Foto Caui Carvalho.

O terreiro de umbanda da Amélia também faz parte dessas casas de culto com as quais
fizemos contato ainda na graduacdo. Amalia, conta que aprendeu tudo que sabe sozinha,
observando e pesquisando.

A méde de santo afirma que a umbanda ndo é um culto de nacdo, fazendo referéncia ao
candomblé. Em seu terreiro ndo existe sacrificio animal. Segundo ela é uma miscelanea, em
seu conga (altar) existe imagens de santos catélicos e também de orixas, porque estd é uma
tradicdo que vem desde o tempo dos escravos quando os orixas foram sincretizados com os
santos catélicos para poderem se cultuados. Por exemplo, Santo Anténio pode ser sincretizado
com Ogum.

Apesar de as entidades mais importantes da umbanda no trabalho cotidiano seja pretos-velhos,
caboclos, baianos, etc., pois sdo aqueles que dao consulta e orientam os fiéis, 0s orixas
também tem sua importancia e ela segue alguns fundamentos, porém diferentes do
candomblé. Por exemplo, as imagens de Obaluaé e Nana ndo deveriam estar no altar e sim do
lado de fora, de acordo com o candomblé. Amélia também toma alguns cuidados especiais
quando vai mexer com determinado orixa, por exemplo, quando d& comida, ou acende velas

para Oxala ndo mexe com outro orixa, como Obaluaé, Nand, ou ainda com o Preto Velho.
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Figura 1.3.3-3: Amalia

Outra sacerdotisa com a qual, também mantemos contato desde a graduacdo é Mae Cagculinha,
sacerdotisa de um candomblé de nacdo angola, fundado no ano de 1966, em funcionamento
no bairro do Cangaiba na zona leste de Sdo Paulo. Nascida em Campos dos Goytacasez, Mae
Caculinha da Oxum conta que desde os sete anos de idade ja recebia a incorporagdo de seu eré

(divindade crianca) chamada Raio de Sol.

Mée Caculinha conta que foi iniciada no queto por Pai Belarmino, mas depois foi confirmada
na tradi¢do “angoleira” do Bate Folha. Assim em sua casa, em determinados momentos do

ritual também “se toca queto”.

Uma das festas mais populares tradicionalmente realizada pela sacerdotisa € a celebracdo de
“Aguas de Oxald”, durante a qual o povo de santo do abaca (terreiro), convidados e a
comunidade, caminham pelas ruas do Cangaiba, entoando céanticos de louvacdo a Oxala.
Depois a festa tem continuidade no abacé (terreiro). Durante a caminhada muitos moradores
se aproximam de mée Caculinha e de seus filhos-de-santo para receber um pouco da &gua e da

bencdo purificadora de Oxala.

Mae Caculinha lembra que quando iniciou essa ceriménia tinha que pedir autorizagdo para o
DETRAN (Departamento de Transito) e durante quatro anos a policia acompanhou/fiscalizou
a festa. Depois desse periodo as autoridades concluiram que o povo de santo ndo fazia

algazarra na rua.
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Figura 1.3.3-4: M&e Caculinha

Em 2009, concluida uma das etapas de campo em Vila Bela, seguimos para Cuiabd/MT na
tentativa de localizar um terreiro de umbanda ou candomblé, dando andamento ao nosso
plano de pesquisa. No campus da Universidade Federal do Mato Grosso estabelecemos
contato com um estudante filho de santo de Pai Francisco, um zelador de candomblé — como

ele prefere ser nomeado.

Pai Francisco concordou em nos receber em seu terreiro localizado na Passagem da
Conceigdo, localidade historica de Véarzea Grande, onde esse municipio que € vizinho a

Cuiaba se originou.

O terreiro estd localizado em é&rea rural e varios espécimes arboreos nativos do cerrado
puderam ser identificados no espago do terreiro e também no entorno. Entre muitas arvores
Pai Francisco tem plantado em seu terreiro uma lixeira, arvore muito frequente nos cerrados
de Vila Bela.

Figura 1.3.3-5: Lixeira de Pai Francisco
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Pai Francisco conta que incialmente pertencia a umbanda, mas que acabou migrando para o
candomblé onde foi iniciando na nagdo queto. Em seu terreiro, Pai Francisco diz manter
algumas comemoracdes proprias da umbanda para atender a demanda da comunidade, que em

sua maioria frequentaram terreiros de umbanda.

Figura 1.3.3-6: Pai Frncisco e a gameleira sagrada.

Em 2012 mantivemos contato com outro terreiro de nacdo congo-angola, dirigido pela
sacerdotisa Regiane, cujo nome de santo € Kiangana, filha carnal de Mae Lourdes, também
mée de santo que recentemente completou setenta anos, dos quais, boa parte dedicado a
religiosidade de matriz africana.

Kiangana foi iniciada no queto, porém apds a morte de seu pai de santo ela foi confirmada na
nacdo angola por Tata Katuvanjesi, com quem ela e Mde Lourdes ja estabeleciam contato.
Apos a confirmacdo na nacdo angola, Kiangana assumiu o terreiro de sua méae, que é sua
principal conselheira. Ambas s&o profundas conhecedoras das ervas do candomblé.
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Figura 1.3.3-7: A sacerdotisa Kiangana em Festa de um ano da Mona Kimonanmensu, em 2002 (Acervo
Pessoal Kiangana).

Kiangana completa o quadro de sacerdotes entrevistas. E como a maioria dos entrevistados
pertence a um candomblé de nacdo congo-angola. E como veremos, havia a possibilidade dos
negros escravizados, que foram levados para Vila Bela serem, em sua maioria de origem
Banto. Desde que comecamos a desenvolver estudos sobre a religiosidade durante a
graduacdo optamos por essa vertente, justamente por constatar que eram poucas as referéncias

bibliograficas especificas sobre essa nacéo.

As fontes bibliograficas sobre candomblé e plantas levantadas para essa pesquisa Sdo
baseadas, sobretudo no candomblé jejé-nagd. Isso se deve ao fato de que estudos classicos

sobre o tema, como dito anteriormente, mantiveram o foco no candomblé de nag&o iorubana.

Essa tendéncia difundida entre os pesquisadores se explicaria pelo fato de os estudos foram
realizados em Salvador, que recebeu um grande grupo de escravos iorubas nos ultimos
contingentes escravizados. Esse consideravelmente aumento da populacéo iorubana se deve a
queda do reino de Oyo, atual Nigéria em 1830. Estima-se que em 1850, 70% da populacao
escrava em Salvador era de origem ioruba (SILVEIRA, 2007).

Assim, soma-se a essa realidade o fato de os pesquisadores identificarem as tradigdes mais
proximas as originais praticadas na Africa, fato que pode ser atribuido a combinacéo de
fatores ligados a concentracao e a recente escravizagdo em massa dos iorubas. Porém, alguns
pesquisadores definiam 0s negros de origem banto como portadores de uma pobreza mitica, e

consideram que o candomblé congo-angola era uma copia do ritual iorubano.
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Nas palavras de Edison Carneiro (1959):

Estes cultos [de origem iorubana] deram o padrdo local para os demais. Na
Bahia, por exemplo, hd menos de duas dezenas deles, mas 0s outros, mais
numerosos, que se proclamam oriundos de tradi¢fes diversas, - Angola,
Congo, caboclo, na realidade sdo estruturalmente, produtos secundarios
daqueles, simples repeticdo e diluicdo das divindades, do processo de
iniciacdo, das ceriménias e, em suma, de todo o complexo religioso jéje-

nago.

Como vimos, a primeira casa de candomblé fundada em Salvador, a Casa Grande, é de nagdo
iorubana. Porém ndo podemos desconsiderar que a pratica religiosa de origem africana ja
existia antes da fundacdo dessas primeiras casas e que 0S negros de origem banto passaram a
cultuar os indigenas, primeiros habitantes das Américas. Do mesmo modo que passaram a
cultuar, também intercambiaram conhecimentos que englobam a adocdo de determinadas

ervas usadas pelos indigenas.

E fato que muitos candomblés tradicionais de nacdo adotam o sistema classificatorio de
plantas de origem africana, como apontado por Bastide (1978) e Verger (1995) e Pessoa de
Barros (BARROS, 1993; BARRQOS, 2011), porém, determinadas plantas usadas na umbanda
ou no candomblé de caboclo, por exemplo, podem ndo fazer parte do conjunto de plantas

desses candomblés tradicionais.

Devemos considerar o intercdmbio de plantas entre Brasil e Africa, Africa e Brasil, bem como
0s intercambios realizados entre as na¢des e também entre negros e indigenas. O intercambio
de plantas teria alcancado inclusive outros paises da América, como no caso de Cuba, onde se
pode verificar nas religibes afro-caribenhas o uso de uma variedade de plantas que sao

simultaneamente utilizadas no Brasil e na Africa.

Barros (2011, p. 36) afirma que muitas plantas que estavam sendo usadas pelos negros no
Brasil no século XIX foram intercambiadas por ex-escravos retornados a Nigéria, como é o
caso da guiné, uma erva utilizada por indigenas no Brasil e amplamente difundida entre as

religides afro-brasileiras.

De acordo com Luhning (2006, p. 301), a partir da comparacdo do acervo de 120 plantas de

uso no candomblé da Bahia coletadas e fichadas por Verger na década de 1950, com aqueles
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ficharios 3.500 plantas da Nigéria e do Benin e que deram origem a obra de Verger publicada

em (1995), foi possivel constatar que havia

(...) uma grande quantidade de folhas idénticas nos dois lados do Atlantico -
idénticas no sentido que de as mesmas plantas foram classificadas com o
mesmo nome cientifico e, além disso, trazem o mesmo nome loruba. Quer
dizer, existem classificacdes diferentes, porém compativeis para as mesmas
plantas ( (LUHNING, 2006, p. 301)

A partir da sistematizacdo dos dados coletados em Vila Bela e junto as comunidades
religiosas, pudemos perceber que havia mais concordancia, do que discordancia entre os pais

e mées de santo sobre 0 uso das plantas, como veremos no capitulo 3 de cruzamento de dados.

Um dos produtos gerados no levantamento de dados nos sitios e terreiros foi um acervo
grafico com aproximadamente 5.700 registros fotograficos, imagens que sdo consideradas

fundamentais na composicédo dessa dissertacao.

A partir dos levantamentos de campo e bibliograficos, organizamos uma base de dados
(Anexo 1 — Fichas de plantas e arvores) com informacGes sobre as plantas pesquisadas em
Vila Bela e a informacéo disponivel sobre elas na literatura botanica e afro-religiosa, além
daquelas geradas por meio dos depoimentos do povo de santo. Essa base de dados foi

fundamental para a realizacdo do cruzamento de dados.

Os dados coletados da paisagem também foram usados para a producdo de material grafico
(mapas e croquis), que sdo apresentados e analisados ao longo do texto. Além de informar
sobre a localizagdo regional da pesquisa esse material tem por objetivo fornecer uma
representacdo do contexto cultural dos quintais do Boqueirdo, por nos apreendida durante o
processo de pesquisa. Entendemos que a elaboragdo desses croquis e mapas foi parte ativa no
processo de construcdo de conhecimento sobre as comunidades quilombolas estudadas, de um
lado, revelando escolhas que fazemos dos elementos apreendidos na pesquisa, € mesmo
impressdes subjetivas em relacdo e esses elementos, e de outro lado, acusando aspectos da

pesquisa que ganham notoriedade pelo registro visual que poderiam passar despercebidos.
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CAP. 2. A TRAVESSIA DO ATLANTICO: ROTAS, PESSOAS E ARVORES

Ao nos definirmos por estudar Vila Bela desde um ponto de vista da arqueologia da didspora
africana, nos detivemos na leitura de autores que trabalharam com a tematica das rotas
atlanticas do trafico de escravos, a fim de buscar elementos sobre como se deu o comércio de
escravos em Vila Bela e chegar a alguma inferéncia sobre as etnias que comporiam esse
contingente de pessoas. E também, atrelada a esse estudo das procedéncias étnicas, foi nossa
preocupacao tentar entender como essa problematica local se associa & formacdo de novas

identidades nas Américas.

Os estudos da diaspora africana tém trabalhado com a perspectiva de elementos
remanescentes nas praticas culturais, que teriam origem em “regides e localidades africanas”,
baseando-se no conceito atual de etnia na antropologia que considera a construgcdo de
identidades um processo em constante transformacdo (CARNEIRO DA CUNHA apud
MOMIGONIAN, 2004:47).

As pesquisas histdricas sobre a experiéncia africana no Brasil tém se dedicado a essa
investigacdo das rotas interessada na identificacdo das etnias de origem. Para citar apenas
alguns autores, lembramos do trabalho pioneiro do etndlogo Pierre Verger com relacdo aos
africanos trazidos para o Reconcavo Baiano e a Baia de Todos os Santos/BA, Mary Karash no
Brasil central e Rio de Janeiro, Mariza Soares e sua investigagdo sobre os “mina-mahi” no
Rio de Janeiro, e de pesquisadores do tema de uma maneira geral, como os envolvidos no
projeto “Rota dos escravos” da UNESCO, cujo resultado foi compilado por David Eltis
(ELTIS, 1999).

O estudo das rotas de escravos tem por objetivo identificar as regides de origem dos africanos
escravizados, inclusive a identificacdo étnica a partir do afunilamento da investigacdo por
meio da “reconstitui¢do de trajetorias” de grupos pela associagdo de elementos como “lingua,

praticas religiosas e etnomios”, dos dois lados do Atlantico (MOMIGONIAN, 2004).

J& no século XVI1I foram realizados os primeiros estudos sobre o trafico atlantico de escravos
pelos abolicionistas ingleses. Numa tentativa de formular uma argumentagéo contra o tréfico,
0s ingleses tentaram dimensionar alguns de seus nimeros e 0s impactos dele na economia.
Em 1780, quando o Parlamento inglés comecou a impor medidas restritivas ao trafico, o
governo também passou a coletar e sistematizar dados sobre os africanos transformados em

escravos através desse trafico. Porém, como analisa (KLEIN, 1989, p. 3-5), esses estudos
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foram interrompidos, sobretudo ap6s a proibicdo e o fim do trafico de escravos através do
Atlantico, bem como da partilha e colonizacdo da Africa pelas nacbes europeias na Gltima
década do século XIX, tendo sido retomados somente apds a crise provocada pela Primeira
Guerra Mundial, quando os intelectuais comecaram a discutir as premissas do imperialismo,
ainda que com uma leitura acritica, refutando o trafico como crime em uma perspectiva
paternalista, sem apoio de fontes arquivistas.

E somente a partir das décadas de 1950 e 1960, com avango dos estudos sobre a Histdria da
Africa e do Afro-americanos, que abordagens mais criticas sobre o trafico atlantico foram
surgindo nesse cenario (FERREIRA, 2010, além do préprio KLEIN, 1989). O trabalho que
impulsionou essa nova ordenacdo nas investigacdes sobre o trafico foi o publicado por Philip
Curtin, “The Atlantic Slave Trade: a Census”, um intensivo levantamento de dados nas fontes
disponiveis sobre 0s navios negreiros, onde se estima entre 8 e 11 milhGes o nimero de
africanos que cruzaram o Atlantico . Nessa estimativa hd uma forte presenca de centro-
africanos (CURTIN, 1969 apud HEYWOOD, 2009, p. 15).

A abordagem dos aspectos da formagdo cultural dos afrodescendentes tem se apoiado nos
estudos sobre as rotas. Entre as diversas perspectivas sobre o tema, temos a utilizacdo de
conceitos como o de “crioulizagdo” na arqueologia, para a interpretacdo da cultura material

desses afrodescendentes e de contextos relacionados.

O conceito de crioulizagdo tem suas origens na linguistica e foi introduzido no debate da
didspora africana pelo historiador Kama Edward Brathwaite em seu trabalho sobre o
desenvolvimento da “cultura crioula” na Jamaica (BRATHWAITE, 1971), que alimentou o
debate nas discussdes entre estudiosos da didspora africana e africanistas nos EUA em relacdo
a hibridacdes e tracos puros (MINTZ e PRICE, 2003; PRICE, 2008).

De acordo com (GILROY, 2001, p. 38), a identidade cultural dos descendentes de escravos
africanos ndo pode ser dissociada da experiéncia da escraviddo e do racismo, nem tampouco
pode se restringir aos “particularismos nacionalistas”. Para o autor, a didspora proporcionou
uma comunicacdo entre diversos grupos étnicos que atravessaram o Atlantico e o navio
negreiro foi o espago privilegiado das trocas culturais que se efetivaram, por isso o “navio”
foi escolhido como “simbolo organizador central” no desenvolvimento de seu pensamento,

configurando-se num “sistema vivo, microestrutural e micropolitico em movimento”.
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A ideia de que a formacédo de uma nova cultura teria comecado ainda em solo africano — nos
portos de embarque — é defendida por autores como Costa e Silva (2003), que adota o
pressuposto linguistico para a criacdo de uma cultura crioula, em vista da proximidade das
linguas faladas pelos varios povos da Africa Central que pertencem & subfamilia “banto”, da

familia linguistica Nigero-kordofaniana (MUNANGA, 2009; COSTA E SILVA, 2003).

Familias finguisticas da Africa subsaariana
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Figura 2-1: Familias linguisticas da Africa subsaariana. Fonte: MUNANGA, 2009, p.28
De acordo com Kabengele Munanga, ndo se pode comparar “os mapas antropoldgicos e
geopoliticos com os mapas linguisticos na Africa”, pois grupos distintos podem pertencer a
mesma familia linguistica. A palavra banto ou bantu, por exemplo, é muitas vezes
considerada como nome de um grupo étnico, mas na realidade banto, que é a forma

aportuguesada de bantu, pode apontar para, como bem define Kabengele:

Um complexo de sociedades de etnias que tém culturas diferentes, porém
falam as linguas que pertencem & mesma subfamilia linguistica e que, além
de outras palavras em comum usa todas as palavras muntu (singular) e bantu
(plural) para dizer ser humano, pessoa (MUNANGA, 2009, p. 29).
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Nas palavras de Costa e Silva, havia no inicio do século XIX uma rede de troca entre Brasil e
Africa no cultivo em solo africano do milho e da mandioca das Américas, e do dendé e da
pimenta malagueta africana do lado de ca do Atlantico. Essas trocas ndo se resumiam na
incorporagdo de produtos, sendo elas uma rede de comunicacdo, ja que “os contatos atraveés
do oceano eram constantes: 0s cativos que chegavam traziam noticias de suas nacdes, e 0s
marinheiros, os escravos de retorno e os mercadores levavam as novas do Brasil e dos
africanos que aqui viviam” (COSTA e SILVA, 2003, pp.54-5)

Essa intercomunicagdo alimentou organizagdes e manifestagcdes que se foram originando em
solo brasileiro e que refletiam na medida do possivel estruturas politicas, sociais e religiosas,
como no caso do candomblé com maior influéncia de culturas do Golfo do Benin, ou das

congadas e maracatus de maior influéncia centro-africana.

Mapa da rota do trafico transatiantico

’ ————
» -

ASIA

e T S

AFRICA |

Figura 2-2: Rota atlantica de escravos. Fonte: MUNANGA, 2009, p.87

A rota transatlantica envolveu populagdes de trés regibes geograficas do continente africano:
Africa ocidental (dos atuais, Senegal, Mali, Niger, Nigéria, Gana, Togo, Benim, Costa do
Marfim, Guiné-Bissau, S40 Tomé e Principe, Cabo Verde, Guiné e Camardes); da Africa
centro-ocidental (dos atuais Gabdo, Angola, Republica do Congo, Republica Democréatica do
Congo (ex-Zaire) e Republica Centro-africana; e, da Africa austral (dos atuais, Mocambique,
Africa do Sul e Namibia). As duas Ultimas areas geografico-culturais retnem os assim
chamados “bantos”, ou as culturas de linguas bantu, cujas marcas de resisténcia a escravidao

nas Américas estariam relacionadas aos quilombos que se espalharam pelo Brasil —
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recordando o que ja foi dito que, originalmente, kilombo remete a uma instituicdo

sociopolitica de povos dos atuais estados Angola e Congo (MUNANGA, 2009).

Durante o trafico atlantico de escravo, criou-se uma “cultura litordnea homogénea” entre 0S
escravos capturados que aguardavam o0 embarque para as Américas. Essa cultura
disseminava-se, sobretudo pela origem centro-africana (origem de quase a metade dos
escravos africanos) dos escravizados que falavam “linguas muito préximas do Banto
Ocidental”, 0 que facilitava a comunicacéo e as trocas culturais. Além de uma heranca centro-
africana comum, essa cultura litoranea que foi trazida para as Américas, ja existia na Africa
com elementos emprestados principalmente das praticas e pensamentos da Europa
mediterranea (HEYWOOD, 2009).

A cultura centro-africana partilhava de um referencial cultural comum, apesar da diversidade
de grupos étnicos dos centro-africanos nela englobados. Os diversos grupos compartilhavam
cosmologias permeadas pela dualidade “fortuna-infortinio”, na qual o “bem” faz parte da

ordem natural e as “for¢as malévolas” ficam de fora:

Nessa visdo, todas as experiéncias e 0s objetivos que os seres humanos
consideram desejaveis e bons fazem parte da ordem natural das coisas. (...)
Sob circunstancias ideais. O bem prevalece, absoluta e exclusivamente.
(CRAEMER, VANSINA e FOX, 1976, apud KARASH, 2000, p.355).

Acrescentam o0s autores que, sendo a fortuna o caminho natural dos seres humanos, qualquer
acontecimento ou condicao caracterizada como inforttnio era atribuido a feiticaria. A fortuna
era ter uma vida boa, ter for¢a, englobando valores ligados a “fecundidade genérica” (filhos,

riqueza econdmica, fartura em colheitas e cacadas), a protecdo e seguranca e ao status social.

A uma condi¢do previa para alcangar esses bens era a “pureza ritual”. Karash (2000, p. 356)
afirma ainda que existem ervas que eram associadas aos escravos e que hoje sdo utilizadas
pelos umbandistas em seus banhos, e que também ha referéncia aos banhos frequentes dos
cativos também podem apontar pra essa purificacdo ritual.

As pesquisas que tratam do trafico e da distribuicdo de escravos nas regides brasileiras e que
contemplam os contingentes que foram encaminhados para o Vale do Guaporé indicam que

entre eles ha uma predominancia de africanos trazidos da Africa central.
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2.1. Vila Bela na rota atlantica

As duas grandes regides do trafico de escravos, genericamente cristalizadas sob a
denominagdo ‘“‘sudanesa” e “banto” pelo pioneiro Nina Rodrigues (1932) na matéria,
forneceram méao de obra escrava para Vila Bela como para todo o Brasil e também as

Américas de forma geral.

Segundo Symanski e Zanettini (s/d), sdo trés os principais caminhos percorridos pelos

escravos até Vila Bela:

v" A via Mong¢6es do Sul, um caminho entre Sdo Paulo e Mato Grosso por via fluvial
pelos rios Tieté e Cuiabd. Os escravos vinham em sua maioria de Angola e

aportavam no Rio de Janeiro. Essa € a rota mais antiga.

v" A via de Belém do Para — que esteve ativa durante o funcionamento da Companhia
Grao-Para e Maranhdo de 1755 a 1778. Um namero reduzido de escravos entrou

por essa via e eram provenientes de Angola, Guiné Bissau e Cacheu.

v' A via que foi estabelecida pelo comércio Goias-Cuiaba, a partir de 1736, e que
possibilitou o0 acessou aos portos de Rio de Janeiro e Salvador. Os escravos vinham

principalmente da Costa da Mina.

Soma-se a esses contingentes de escravos levados diretamente dos portos para Vila Bela,
aqueles que ja estavam trabalhando em outras regifes do Brasil e foram redirecionados para
regido pelo comércio interno. Bandeira (1988, p. 73) ainda afirma que haveria um predominio

banto nas praticas culturais.

Apesar da diversidade cultural na procedéncia dos escravos levados para Vila Bela implicada
nos dados e autores citados acima, o predominio cultural banto em Vila Bela, sugere que

também houve predominio demogréafico dos centro-africanos.

Estudos antropoldgicos mais recentes apontados por Rosa (1996, p. 215), compartilham das
conclusdes de Bandeira (1988) e concluem que a predominancia de bantos ou sudaneses

variou nas localidades da capitania do Mato Grosso.

Por isso, mais do que apontar as provaveis origens étnicas dos escravos enviados a Vila Bela,

com este item pretendermos discutir como se deu a conformacéo territorial desse municipio.
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O conhecimento deste contexto histdrico de expansdo colonial, delimitacdo de fronteiras,
encontros e confrontos étnicos da formacdo sdcio-espacial de Vila Bela também sdo
fundamentais para entendermos como 0s eventos do passado se relacionam com 0S processos

observados no presente.

Vila Bela da Santissima Trindade foi a primeira capital do Mato Grosso, por questfes
estratégicas, ja que o municipio esta localizado na fronteira com a Bolivia, em uma regido do
estado que ja pertenceu ao Reino da Espanha de acordo com o Tratado de Tordesilhas,

firmado entre espanhdis e portugueses 1494,

Os espanhdis foram os primeiros exploradores europeus a realizarem expedicdes a regido
ainda no século XVI. Uma das expedi¢cdes ordenadas por Alvar Nufies Cabana de Vaca teve o
intuito de explorar as terras que hoje compreendem os estados de Mato Grosso e Mato Grosso
do Sul.

Apesar da primazia dos espanhois no que diz respeito as exploragdes, eles acabaram perdendo
territorio para os portugueses quando elegeram o Peru como centro da administracdo da Coroa
Espanhola na América por causa do interesse na exploragdo dos minérios que la eram
abundantes, deixando o restante da regido wvulneravel, principalmente aos ataques dos
indigenas (FERREIRA, 2001, p. 345).

E, como diz Chaves (2000, p. 12), Portugal continuou estendendo seus dominios sob a regido,
num processo lento e gradual, através de entradas de bandeirantes paulistas, que avangavam
rumo ao oeste em busca de méo-de-obra indigena e dos minerais preciosos destas “terras de
arvoredo muito elevado e corpulento”, como observa Fonseca (1866, p. 353), mais tarde

batizadas de Mato-Grosso.

Este processo colonialista definiu uma nova configuracdo territorial acordada entre
portugueses e espanhdis no final do século XVIII pelo Tratado de Madri, de 1750, e pela
Convencdo de Badajoz. No Tratado de Madri foi aplicado o principio do direito privado
romano uti possidetis, ita possideatis, ou seja, aquele que possui de fato, deve possuir de
direito (VOLPATO, 1996; V., 2001; ANDRADE, 2001).

Esse processo lento, gradual e violento de expansdo rumo ao oeste ganhou forca no seculo
XVIII, impulsionado pela mineragdo, que por sua vez impulsionou a escraviddo negra,

levando-se em consideracdo que, em 1718, a bandeira de Paschoal Moreira Cabral Leme,
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originalmente direcionada a captura de indigenas, acabou localizando os primeiros veios de
ouro no rio Coxipd, afluente do Cuiaba. Essa descoberta, conforme diz Ferreira (2001, p. 35-
37), daria origem a exploracdo das “Minas do Cuyabd”, e provocou uma intensa migragao

para a regiao.

O fato de o ouro em Cuiaba ser encontrado no leito, ou em barrancos nas margens dos rios —
trata-se do chamado “ouro de aluvido”, de simples extragdo, e de rapido esgotamento —
desencadeou um movimento de mineragéo itinerante em busca de novas jazidas nos sertées do
oeste (VOLPATO, 1996, p. 213).

Outra bandeira, também organizada para captura de indigenas conduzida pelos irméaos
Fernando e Arthur Paes de Barros, acabou por descobrir ouro na regido do rio Guaporé
(VOLPATO, 1996; FERREIRA, 2001,).

A Coroa portuguesa, que além de se sentir ameacada pelos espanhois na regido fronteirica do
Guaporé, também tinha intencdo de estabelecer uma maior fiscalizacdo do escoamento do
ouro da regido, promoveu em 1748 o desmembramento da regido da Capitania de Sao Paulo
para fundar a Capitania do Mato Grosso (CHAVES, 2000; FERREIRA, 2001)

Logo depois, o governo provincial se instaurou de fato na regido do Guaporé com a vinda de
Antbnio Rolim de Moura, primeiro capitdo general fundador de Vila Bela da Santissima
Trindade em 1752, sede da recém criada capitania do Mato Grosso. De acordo com Volpato
(1980), a Coroa Portuguesa tinha intencdo de concretizar a posse das terras do Mato Grosso,
como também da bacia Amazénia prevista no Tratado de Madri. Vila Bela estava situada no
ponto mais ocidental do dominio portugués e carregava, segundo Volpato (1996, p. 214), o
“onus de ser zona de fronteira, responsavel pela defesa do povoamento luso, e se possivel, por

sua ampliacao”.

Essa condigéo estratégica ocupada por Vila Bela fez crescer uma cidade nos moldes coloniais,

nos quais o poder bélico e o poder da Igreja catolica estavam representados.

Abaixo apresentamos uma planta geral do perimetro urbano, datada de 1773 e outra de 1777,
ambas de autoria desconhecida que ilustram a disposi¢éo espacial desses poderes constituidos.
Essas plantas foram publicadas em Zanettini (2002), no ambito do Projeto Fronteira
Ocidental.
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Figura 2.1-1: Planta do Perimetro urbano de Vila Bela, provavelmente de 1773. Fonte: Reis, Nestor Goulart.
Imagens de Vilas e Cidades do Brasil Colénia, 2000 apud ZANETTINI, 2002.
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Figura 2.1-2: Planta do Perimetro urbano de Vila Bela, provavelmente de 1777. Fonte: Reis, Nestor Goulart.
Imagens de Vilas e Cidades do Brasil Colonia, 2000 apud ZANETTINI, 2002 (Adaptado por nds).

Na Figura 2.1-2, fizemos duas marcacfes que assinalam o Complexo de Santo Anténio do
Militares, as margens do Guaporé (1) e a Praca dos Trés poderes constituida pela Igreja da
Matriz e pelo Palacio dos Capitdes Generais (2), que é o local onde estdo as ruinas da Gltima
igreja erigida.
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O complexo de Santo Antdnio dos Militares (1), as margens do Guaporé, era a porta fluvial de
comunicagdo de Vila Bela com o restante da colénia. O complexo contava com a Igreja de
Santo Antbnio dos Militares e um forte.

A igreja da matriz nem sempre ocupou 0 mesmo espaco fisico. De acordo com a
documentacdo historica, antes dessa igreja, hoje em ruinas, outras trés igrejas matrizes foram
construidas em momentos e locais diferentes, seja nas margens do Guaporé (1) ou nas
imediacbes da Praca dos Trés Poderes (2). Com isso, a igreja da matriz “induziu a
reordenagdo dos espagos urbanos” (ZANETTINI, 2004, p. 24).
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Figura 2.1-3: Ao lado, o projeto da Igreja Matriz e a planta baixa do edificio executado em fins do século
XVIII: pouca semelhanca, com a imagem ao lado da planta baixa executada pela equipe do Projeto Fronteira

Ocidental.

As ruinas da antiga Igreja e o Palacio dos Capitdes Generais sdo o cartdo postal de Vila Bela.

Figura 2.1-4: Ruinas da Igreja. Fonte: (ZANETTINI, 2006b)
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As ruinas da igreja encontravam-se em processo de deterioragdo. Sua preservacao também foi

objeto de preocupacdo do Projeto Fronteira Ocidental, com a colocagdo de uma estrutura

metalica para desacelerar esse processo.
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Figura 2.1-5a: Projeto
Fonte: (ZANETTINI, 2006).

Figura 2.1-5b: Cobertura atual

O Palacio dos Capitdes Generais, que também foi reformado no contexto do Projeto, passou a
abrigar o Museu Histérico e Arqueoldgico de Vila Bela, cujo acervo é formado por objetos
religiosos da antiga igreja matriz e outros relativos ao periodo historico e pré-historico da

regido.

Figura 2.1-6: Antigo Palacio dos Capitdes Generais e museu temporariamente desativado para reformas
(2012).
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Em nossa Ultima etapa de campo, realizada no em setembro de 2011, o Museu estava fechado
para reforma e bastante deteriorado. O acervo havia sido transferido provisoriamente para

outro prédio da Vila.
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Figura 2.1-8: Instrumento litico e ceramica pré-colonial.

Figura 2.1-9: Bordas e gargalos de garrafas de vidro (p.31) e fragmentos de louca doméstica (p.27).
(ZANETTINI, 2006b).
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Figura 2.1-11: Vaso ceramico e Material religioso da Igreja

Os artefatos refletem a anterioridade da ocupacdo indigena na regido dando mostra do
impacto da ruptura havida a partir da ocupacéo da regido em funcdo da mineracdo no século
XVIII.

Ja no século XIX, quando a elite branca rumou para Cuiaba, os antigos casardes terminaram
sendo ocupados pelos antigos escravos e quilombolas que retornam a Vila. Porém, na época
dos levantamentos do Projeto Fronteira Ocidental (ZANETTINI, 2004), as poucas habitagcdes
que datam do periodo colonial encontravam-se em estado de conservacdo critico, havendo
ainda preservadas as constru¢fes mais recentes (séculos XIX e XX), de arquitetura vernacular
e popular.
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Figura 2.1-12: Arquitetura vernacular

Algumas construcdes do passado foram reformadas em uma perspectiva arquitetdnica muitas
vezes, como observa Zanettini (2007, p.74), “eivada de simbolos de apelo modernizante
(materiais como o blindex, o aluminio, brizes multicoloridos, dentre outros) que apagam ou
mascaram evidéncias de um outro saber fazer mais antigo, cujos fundamentos econdémicos em
ultima instancia, encontravam base na economia extrativa do latex e poaia que marcou sua

economia até a década de 1970”.

Durante toda a histéria de Vila Bela, os negros, mesmo alarmantemente vitimados pelo
trabalho insalubre e as condi¢Ges de pobreza, constituiam a grande maioria da populacéo,
composta por um grande nimero de pretos e mulatos livres, como observa Bandeira (1980, p.
114).

E, assim, durante todo o regime escravista, a fuga e a formagdo de mocambos e quilombos
era uma das formas de reagdo contra o sistema. Nessa regido do Brasil, por se tratar de
area de fronteira, muitos escravos procuraram refagio no territério espanhol, na Bolivia,
pais limitrofe onde havia promessas de liberdade (VOLPATO, 1996; CALDEIRA, 2009).

Entre os séculos XVIII e XIX, varios quilombos povoaram a regido do Guaporé, dentre eles o
quilombo do Quariteré ou do Piolho, Pindaituba e Mutuca (BANDEIRA, 1988, p. 121;
VOLPATO, 1996, p. 224). Além disso, durante a Guerra do Paraguai, 0S negros
escravizados aproveitaram-se das “dificuldades enfrentadas pelas autoridades provinciais”
ampliando a quantidade de quilombos na regido (VOLPATO, 1996, p. 218).

Cabe dizer que os conflitos vividos pelos quilombolas se estendem aqueles com 0s povos

indigenas que ja ocupavam a regido anteriormente, e um estudo etnoarqueoldgico nessa
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perspectiva talvez pudesse trazer outros dados sobre o assunto, mas isso extrapola 0s

limites do nosso trabalho.

Agora passamos ao Ultimo periodo, marcante na construcdo de identidade desses

afrodescendentes de Vila Bela.

A partir de 1820, as reparti¢es publicas foram paulatinamente transferidas para Cuiab4,
movimento acompanhado pela elite branca que, em muitos casos, deixou seus escravos em
Vila Bela. Esse foi um episdédio marcante no processo de reelaboracdo da identidade
étnica dos negros livres que ficaram na cidade e dos negros aquilombados que, mais tarde,
vieram se juntar a eles na cidade abandonada pelos brancos. Para Bandeira (1988) o fato
isolado da saida dos brancos de Vila Bela ndo explica por si s6 a formacdo da comunidade

negra:

A saida dos brancos ndo implicou em si mesma, a constituicdo da
comunidade negra. Esta resultou de decisdes coletivas dos pretos,
formuladas politicamente a partir da redefinicdo de sua identidade étnica,
frente & nova situacdo de alteridade circunstanciada pela decadéncia de Vila
Bela dos Brancos e desarticulacdo local dos mecanismos de controle do
corpo social branco (BANDEIRA, 1988, p. 123).

Ainda que a transferéncia da elite, com a “desarticulagdo local dos mecanismos de controle do
corpo social branco” ndo tenha sido em si o fator da formacdo da comunidade negra, como
bem frisou Bandeira nessa citacdo, essa nova configuracdo proporcionou maior liberdade no
processo de redefinicdo da identidade étnica do grupo, que manteve vivas manifestacdes

culturais relacionadas ao passado ancestral africano.

Na cultura popular do vilabelense podem ser identificados elementos que sugerem influéncia
de origem banto, como é o caso da Danga do Congo. Tambem Zanettini (2006b), a partir de
estudos ceramicos, menciona “depdsitos do inicio do periodo histdrico [primeira leva de

escravos trazidos a Vila Bela] apresentando influéncia de grupos banto da regido de Angola”.

Em solo brasileiro, os afrodescendentes adaptaram o cortejo da Danga do Congo, também
conhecida por Festa do Congo, Congada ou Congado, que e faz parte, em especial dos
festejos em louvacdo a Nossa Senhora do Roséario e Sdo Benedito (GAETA, 1997). No caso

de Vila Bela o cortejo € realizado particularmente a Sdo Benedito.
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Outra manifestacdo por nos observada é a Danca do Chorado, que retrata 0 lamento das
escravas negras pelo castigo sofrido por seus filhos e maridos. Essas cantavam e dancavam
para seus senhores na esperanga que seus queridos fossem poupados do castigo. Essa danga de
acordo com as informacbes que obtivemos, € uma danca tipica de Vila Bela, na qual
dancarinas fazem a performance equilibrando na cabeca uma garrafa da bebida kanjinjin.
Além de ser uma bebida tipica vilabelense, Kajinjin é o nome dado ao filho do Rei do Congo,

personagem do cortejo da Festa do Congo.

Figura: 2.1-13: Kanjinjin e o Rei do Congo; e varios momentos do cortejo do Congo.

A discussdo que apresentamos anteriormente sobre o calundu, o préprio candomblé angola e a
congada, sugere que, apesar de haver outras influéncias culturais vindas de outras partes do
continente africano em Vila Bela, o florescimento e a manutencdo de manifestacdes culturais
que remetem a experiéncia centro-africana, ou banto, hdo de estar certamente imbricadas em

sua ocupacao e formacdo afrodescendente.
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2.2. Caminhos da religiosidade em Vila Bela

A devocdo catolica ja era registrada no século XVIII, até mesmo no Quilombo do Piolho.
Quando o quilombo foi destruido, despertou atencdo a instrucéo religiosa que tinham esses
negros aquilombados (BANDEIRA, 1988, p. 182).

Durante o periodo colonial se desenvolveu uma pratica religiosa marcada pelo sincretismo
refletido nas culturas que aqui estiveram em contato. O catolicismo popular foi e continua
sendo bastante expressivo no meio rural e pode ser entendido como “uma religido voltada
para a vida aqui na Terra (...) baseada principalmente na execucdo de promessas e na
realizacdo de festas de santos” (ZALUAR, 1983, p. 13-14).

Até os dias atuais, Vila Bela conserva a tradi¢do do festejo anual que reine os atuais e antigos
moradores da cidade, aléem de centenas de participantes vindos de cidades vizinhas, que
festejam sua devogdo ao Espirito Santo, Sdo Benedito, Mae de Deus e Santissima Trindade.
As homenagens & Mée de Deus e ao santo padroeiro da cidade, a Santissima Trindade,
encerram a Festanca, que de acordo com os fi€is vilabelenses seria a representacdo de Deus, 0
Pai, o Filho e o Espirito. Essa é uma tradicdo da cidade realizada desde 1835.

Como dito, a Festanga engloba vérios festejos. A festa do Divino € uma manifestacdo do
catolicismo popular celebrada em varios estados brasileiros. De acordo com o calendario
catolico a festa do Divino é comemorada no Domingo de Pentecostes, dia em que 0s catdlicos
fazem referéncia biblica a primeira reunido dos apoéstolos aguardando a manifestagdo do

Espirito Santo.

J& o festejo a Sdo Benedito, também celebrado em varios estados brasileiros € uma festa do
catolicismo popular de influéncia africana, também inspirado no Cortejo aos Reis do Congo,
realizado pela populacdo afrodescendente. Essa manifestacdo foi introduzida por meio dos
africanos feitos escravos trazidos para o Brasil oriundos do entdo Reino do Congo. Em solo
brasileiro, os afrodescendentes adaptaram o cortejo que é conhecido como Festa do Congo,
Congada ou Congado e faz parte, em especial aos festejos em louvacdo a Nossa Senhora do
Rosario e Sdo Bendito (GAETA, 1997).

Na atualidade, em Vila Bela, os catolicos dividem espaco com as igrejas evangélicas. O inicio
da expansdo evangélica se deu na década de 1950, quando a Missdo Cristd Brasileira chegou

até Vila Bela. O missionario holandés, Pr. Gustavo Bringsken, criador da Miss&o, veio para o
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Brasil com o intuito de trabalhar na regido amazonica, se estabelecendo em Vila Bela devido
as reservas indigenas existentes no municipio. O missionario consequentemente estendeu seu
trabalho de evangelizacdo junto as comunidades ribeirinhas e quilombolas que habitavam o
entorno do rio Guaporé. As informacdes sobre a Missdo Crista Brasileira foram compiladas
no site da organizacdo na Internet*, tendo sido algumas confirmadas junto aos moradores do
quilombo do Boqueirdo. De acordo com D. Sebastiana, o Pastor Gustavo possuia um avido
com o qual fazia o seu trabalho de evangelizagéo e prestava assisténcia para a populacdo da
regido. Nessa época a locomocdo das pessoas que viviam fora do nlcleo urbano de Vila Bela
se dava somente por via fluvial ou a pé. Com seu avido ele chegou a levar pessoas doentes até
0 hospital, além de sobrevoar a regido para atirar bolsas com mantimentos e medicamentos.
Seu avido ainda era fretado por fazendeiros e politicos da regido, e com isso 0 missionario

angariava mais fundos para seu projeto evangelizador.

A Missdo é hoje responsavel por muitas obras assistencialistas no Guaporé. Foram eles que
construiram o hospital de Vila Bela, além do posto de salde e a primeira escola de ensino

fundamental da regiéo.

Ja a presenca de casas de culto de origem afro-brasileira ndo foi identificada em Vila Bela. A
relacdo da religiosidade africana com a natureza, a torna um local preferencial de préaticas
religiosas, ndo sendo a auséncia de um tempo de culto, fator para ndo ser praticada. Bem,
como a auséncia de templos publicos ndo impede que essas praticas sejam realizadas em

residéncias vilabelenses, sem que nds como pesquisadores pudéessemos ter identificado.

Também foi possivel perceber em conversas informais com algumas pessoas a existéncia de
preconceito por parte dos moradores de Vila Bela a préticas religiosas de origem africana que,

que logo sdo por eles associadas a feiticaria.

A raiz desse preconceito, ja vimos, esta nas relacdes sociais do periodo colonial. A repressao
das manifestacdes as praticas culturais dos Negros foi documentada em Vila Bela em 1773,
quando foi considerada pena grave a realizacdo de batuques e ajuntamento de escravos
(AMADO e ANZAI, 20086, p. 189).

4 Fonte: http://fembaixadores.org.br/mcb.php?id=1
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Durante a pesquisa, muitos moradores de Vila Bela fizeram relatos sobre “os feiticeiros que
existiam em Vila Bela”. Ronaldo, conhecido por Bigua, morador da Vila, nos contou que anos
atras uma das tltimas “feiticeiras” de Vila Bela foi assassinada. Ela teria recebido um tiro no
peito quando estava indo dormir e tinha seu filho nos bragos. Dona Sebastiana da comunidade
do Boqueirdo nos confirmou o relato e acrescentou que essa mulher (nem Bigua, nem d.
Sebastiana se recordam do nome), foi assassinada a mando de um de seus clientes e ninguém
foi preso pelo crime. Dona Sebastiana disse também, que o “bamba dela” teria comparecido
ao enterro e “bufava como um touro”. Bamba, palavra que € empregada com o sentido de
mestre, sendo que o “bamba dela”, pode se referir ao pai de santo que teria iniciado essa
mulher a religido afro-brasileira. Reforcando que o termo “feiticeiro”, pode ter conotacéo
pejorativa em relacdo a pessoas conhecedores e praticantes de saberes afro-brasileiros de

cunho religioso.

S& Junior (2008), em estudo pouco explorado, pois chegou tardiamente as nossas maos,
confirma que as praticas magicas e feiticarias ocupavam lugar especial no cotidiano da
sociedade brasileira entre a primeira metade do século XIX e primeira metade do século XX e
que a historiografia do Mato Grosso é carente de informagfes sobre africanos e seus

descentes, definiu esse segmento socio-racial para a investigacédo de tais praticas magicas.

No desenvolvimento da pesquisa o autor relata que os seguimentos indigena e europeu foram
tomando espaco na pesquisa, refletindo que trocas culturais entre os trés seguimentos
comecavam a se dar ja na travessia da “calunga pequena”, expressao usada pelo autor para se
referir ao trajeto fluvial, em especial o das Mongdes do Sul, entre o porto de desembarque no

Atlantico, até Vila Bela da Santissima Trindade.

A investigacdo mais acurada das praticas religiosas em Vila Bela durante o periodo colonial
relacionadas ao contexto religioso afro-brasileiro poderia dar novos elementos, para se pensar

na atribuicao de significados a paisagem pelos vilabense.

2.3. O trafico Atlantico de arvores sagradas

Entre os continentes africano, americano e europeu que compde a triade do Atlantico Negro, e
aos quais podemos incluir também a Asia pela relagdo com a expansdo maritima preconizada
pelos europeus, houve um sistema transcontinental de circulagdo de recursos naturais,

sobretudo nos primeiros anos da era pds-colombiana. Porém, esse processo ndo se deu de
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maneira simétrica, ja& que os europeus participaram dele na condicdo de conquistadores e
colonizadores, €, aos africanos ndo foi conferida a real relevancia de suas contribuicdes ao
longo da historia. Tratou-se, segundo Carney (CARNEY, 1999/2000/2001, p. 26), de uma
“distor¢ao” nas narrativas que sempre valorizaram as contribuigdes amerindias e asiaticas em

detrimento da africana.

A contribuicdo africana na disseminacdo das plantas é extensa e pouco conhecida. Em
levantamento apresentado por Carney (2003, p.173) realizado no Caribe estdo listadas 91
espécies, sendo que 52 sdo nativas da Africa, e as 39 espécies restantes sdo plantas do Velho
Mundo, sobretudo do continente asiatico, que ja estavam presentes na Africa antes da
escraviddo transatlantica, e esse conhecimento por parte dos africanos foi fundamental para o

desenvolvimento dessas espécies nas Américas.

A grande maioria dessas plantas chegou até as Américas nos navios negreiros, onde eram
aplicadas nos mais variados usos, entre outros, na alimentacdo, nas praticas religiosas, no
tingimento de tecidos como anota Carney (1999/2000/2001, p. 27). Algumas espécies de
gramineas que estdo disseminadas hoje nas Ameéricas, por exemplo, eram transportadas no
fundo dos navios negreiros, mas para uso dos colonizadores, para servirem de “cama” aos
africanos capturados (FILGUEIRAS, 1989).

Entre as plantas trazidas pelos africanos estdo alguns tipos de arroz, que, ja no seculo XVIII,
era a base da alimentacdo de quilombolas na Guiana de acordo com relatos de colonizadores
que combatiam os quilombos. O arroz era cultivado em areas descampadas e pantanos
interiores. De acordo com Vaillant (1948, p. 522 apud CARNEY e ACEVEDO, 1999, p. 126-
127), conforme consta nas lendas da tradi¢do oral dos quilombolas da Guiana na regido de
Caiena, o0 arroz ali cultivado (do tipo baga) era de origem africana e os grdos haviam sido

trazidos pelas mulheres africanas escravizadas escondidos entre seus cabelos.

No caso do arroz e de outras plantas, a transferéncia transatlantica ndo garantia por si s6 0
desenvolvimento da planta no novo continente, mas era necessario 0 conhecimento das
técnicas de cultivo dominadas apenas pelos africanos. No caso do arroz, alimento
indispensavel na culinaria diasporica, aos negros africanos coube a transferéncia de
conhecimentos sobre as técnicas de cultivo do arroz, de beneficiamento e das diversas formas

de preparo.
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A mulher africana tem um importante papel na disseminacdo das plantas africanas nas
Américas, desde o transporte em suas trancas até o conhecimento das técnicas e sua aplicacéo

na medicina, culinaria, curandeirismo e praticas religiosas.

De acordo com Carney (1999/2000/2001, p. 29), “os escravos africanos apropriaram-se desta
heranca cultural para preservar sua subsisténcia, sobrevivéncia, rituais, resisténcia e memaoria

nos ambientes tropicais e subtropicais de seus confinamentos”.

Em Vila Bela, ndo era diferente: o conhecimento das plantas era um grande aliado para a
sobrevivéncia da populacdo. Os escravos eram acometidos por doencas entdo disseminadas na
sociedade colonial, muitas delas provenientes dos contatos entre os indigenas, 0s europeus e
os africanos, mas, sobretudo por doencas relacionadas a extenuante jornada de trabalho:

Com a chegada de Rolim de Moura em Vila Bela, capital da Capitania de
Mato Grosso, escravos negros foram deslocados da mineracdo para
trabalharem na abertura de estradas, construcdo de quartéis e casas para
abrigar os soldados dragdes, além da edificacdo dos alicerces a base de pedra
e barro da casa dos Governadores (CHAVES, 2000, p.43-44).

Ja que os negros estavam “abandonados aos seus proprios recursos”, o desenvolvimento do
saber popular acerca das propriedades medicinais das plantas era o Unico recurso disponivel
para essa populacdo (CARNEY, 1999/2000/2001, p. 26).

Apesar de ndo ser uma pratica tdo comum (CARNEY, 1999/2000/2001:26), 0s escravos
africanos também faziam uso de plantas venenosas em atitudes de revolta e resisténcia em
relacdo aos seus senhores. Esse conhecimento foi definido por Reis (2008, p. 151) como

medicina anti-senhorial:

Os casos de envenenamento de senhores por escravos — assim como de
escravos que envenenavam outros escravos e até animais — se repetem na
documentagdo policial, embora raramente se informe sobre qual o
ingrediente ministrado. Muitas vezes eram ervas e raizes da medicina
africana, outras venenos comprados ou roubados a boticarios e taberneiros,
sendo o rosalgar o mais comumente usado. (...) a venda de ‘droga venenosa’
a escravos era estritamente proibida (...) mas o uso de plantas ndo podia ser
controlado (REIS, 2008, p. 151-152).
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Neste contexto, além do uso das plantas como veneno, algumas delas eram usadas apenas
com o objetivo de aliviar os rigores da escraviddo, por meio da tentativa de abrandar o rigor
dos senhores de escravo, como as chamadas “plantas de defesa” como ¢ o caso da guiné,
também conhecida como “amansa-senhor” — erva de uso medicinal que tem propriedades
antiespasmaodicas (REIS, 2008, p.151-152).

Note-se que de acordo com Verger (1995, p. 40-41), a guiné foi levada do Brasil para a
Africa, onde é conhecida por erva-de-alho, erva-da-guiné ou simplesmente guiné, nome dado

antigamente a toda a regido da costa ocidental da Africa (“Costa da Guiné™).

O movimento inverso também aconteceu, com 0s portugueses trazendo plantas que lhe
interessavam, como a mangueira, jaqueira e o tamarindeiro, espécies nativas da Asia e

aclimatadas na Africa.

Também foram introduzidas espécies nativas da Africa: inhame, quiabo, melancia, mamona,
dendezeiro, pimenta-da-costa, também conhecida por pimenta-da-africa, noz-de-cola
(BARROS e NAPOLEAO, 2003, p. 12-13). A prop6sito, quiabo é tida como uma palavra
originada do quimbundo, cujos termos na sinonimia brasileira s&o guingombd, gombd,
quibombo, quibombd, quigombd, quigombo, quimbombd, quimbombd, quingobo, quingombo,
quimgomb0 (FERREIRA, 2004, p. 1677).

Aquelas espécies que ndo entravam no Brasil por interesse dos portugueses, mas que eram
importantes na ritualistica dos africanos, vinham contrabandeadas nos navios negreiros. O
contrabando de espécies vegetais e de outros materiais importantes pode ter sido constante,
sobretudo no século XIX. De acordo com Liihning (2006, p. 305-306), cartas de comerciantes
do século XIX demonstram as grandes quantidades de noz-de-cola procedentes da Africa,
também chamada de obi, fruto de palmeira, fundamental na ritualistica do candomblg,
apontando para o comércio de produtos religiosos existentes entre Brasil e Africa, como
também a entrada ilegal por meio de contrabando, conforme relato coletado em reportagem
do jornal “A Tarde” de 1923.

A propdésito, o obi é usado como fonte de axé e também como instrumento oracular no jogo
de bazios. No Brasil usa-se o fruto climatizado, de duas faces, e o importado da Africa, de
quatro faces (PRANDI, 1991, p. 249): o obibanja (nacional), o obiabata (africano) juntamente

com mais dois elementos vegetais complementam o instrumental do “olhador”, decifrador das
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mensagens de Ifa e outros orixas. E ainda, segundo Lody (1998, p. 147), o obi é necessario a

maioria dos rituais de sacrificio, vaticinios e demais alimentos de fundamentacéo religiosa.

As arvores, as herbaceas, e todos o0s vegetais de uma maneira geral, estdo entre 0s mais
recorrentes registros do pensar simbolico dos seres humanos, das mais distintas culturas e dos
tempos mais remotos. Registros pré-histéricos do simbolismo atribuido as arvores podem ser
observados em pinturas rupestres, como cenas de arvores rodeadas por figuras
antropomorficas, sugerindo préaticas rituais. Esse tipo de registro € comum na tradicdo
nordeste, primeiro identificado na area arqueoldgica de Sdo Raimundo Nonato/Pl, e depois
em outras localidades do nordeste do Brasil (RN, SE, BA, PE), sendo que “formas
modificadas dessa tradicdo estejam também presentes no Cear, no alto vale do S&o Francisco
e no Mato Grosso”. A datacdo para a Tradicdo Nordeste varia de 12.000 a 6.000 (MARTINS,
2005; PROUS, 2007).

Essa tradicdo da arte rupestre se caracteriza, sobretudo pela representacdo de cenas
cerimoniais, que sdo compostas por grafismos considerados “emblematicos”, dentre elas as
que envolvem ndo apenas arvores, mas também ramos de arvores, e que sdo chamadas de
“cenas da arvore” nas quais figuras antropomorficas “dangam” ao redor de arvores, e figuras
mascaradas “agitam” ramos num contexto que sugere a danga (MARTINS, 2005, p.246-250).
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Figura 2.3-1: Arte Rupestre, Tradicdo Nordeste, estilo Serra da capivara. Grupos de figuras humanas
associadas a arvores e ramos. Podem representar um antecedente do culto da jurema e do juazeiro, praticados
por indigenas histdricos do Nordeste, sendo: a,b,c) S&o Raimundo Nonato, PI, d,e,f,g,h) Carnalbas dos Dantas,
RN — Fonte:(PROUS, 2007p.74).
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Martins sugere que estes grafismos associados a arvores e ramos possam ter relacdo com o
culto da jurema e do juazeiro, proprio dos indigenas historicos do nordeste (MARTINS, 2005,
p. 249). O culto da jurema que mais tarde influenciou os afrodescendentes na organizacdo do

candomblé de caboclo.

O significado simbolico dessas e de outras representacGes esta associado ao fato de que os
locais escolhidos por esses humanos pré-histéricos para executa-las sao locais geralmente ndo
habitados, podendo ter sido escolhidos para esse fim, de modo que tanto o local quanto o

grafismo tém uma relacdo simbolica (BORGES, 2008).

Assim, concentrando entdo a abordagem das pinturas rupestres no sentido da
arte, da comunicacdo e da sacralidade, e baseando-se principalmente nas
tematicas encontradas nos painéis dos abrigos, e possivel afirmar que as
imagens retratadas estdo agregadas ao cotidiano, isto é, nas acdes diarias, nas
relagBes existentes entre 0 homem e seu grupo, e, entre 0 homem e a
natureza (BORGES, 2008, p.83).

Na cultura africana, a arvore ocupa uma centralidade que se expressa de diversas formas,
como “arvores de espiritos”, “arvores sagradas”, arvores as quais se atribuem relacfes
religiosas ou animicas com os “espiritos ancestrais” ou relagdes simbdlicas, com o individuo,

0 povo, e com a humanidade, entre outras modalidades discutidas em Salum (1996, p. 55).

N&o apenas o0 baoba, mas outras arvores de tamanhos excepcionais sdo consideradas sagradas
na Africa e suas folhas, raizes, galhos, sementes, frutos, e também seu tronco, sdo usados em
rituais “sendo elementos propiciatorios nas transformacdes das rotinas ordinarias, cotidianas,
para as extraordinarias, ligadas as origens primordiais” (BARROS, 2011). Da mesma forma, a
mangueira substitui a gameleira, que é outra arvore sagrada de grande porte no Brasil
(BARROS e NAPOLEAO, 2003, p. 298).

Esse fendbmeno de arvores sagradas “esta presente hoje nos cultos de candomblés, seja como
heranca africana ou como fendbmeno religioso universal, ou, ainda, [...] como uma
‘modalidade do sagrado’” (SALUM, 1996). Na organizacdo de suas praticas rituais, africanos
e afro-brasileiros selecionaram determinadas arvores por seu aspecto fenotipico, por suas
propriedades medicinais, entre outras. Tais escolhas foram baseadas nas referéncias culturais

do grupo, que remetem ao pensamento e praticas culturais ancestrais africanas.
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Barros (2011, p. 37), afirma que “efetivado o processo de reconhecimento e emprego de
plantas comuns aos dois continentes”, outras espécies tiveram que ser substituidas utilizando-
se 0 padrdo iorubano de classificacdo, sendo que o cheiro, a cor, o tamanho, o gosto, séo
algumas das caracteristicas observadas nesse reconhecimento. Nem sempre o critério de
substituicdo diz respeito as espécies e aos géneros, e determinadas plantas foram classificadas
por analogia por seus aspectos fenotipicos bem como propriedades terapéuticas e, mesmo se
tratando de plantas diferentes, mantiveram sua denominacdo africana. Barros toma com
referéncia o sistema de classificacdo de plantas dos iorubas, ou até mesmo dos jéjes, mas ndo
se pode esquecer que outros sistemas africanos podem ter sido usados para essa substituicéo,
como o banto, pois os primeiros cultos afro-brasileiros surgiram dessa matriz, lembrando da

discussdo gue desenvolvemos sobre o calundu.

Hé de se considerar que os simbolos “sofrem por mudangas, tanto na sua representacdo
quanto no seu significado, e isso se d& em decorréncia das proprias mudancgas culturais,
especialmente quando ha interferéncias ou intrusdo (endégena ou exdgena) de outros valores
e conceitos culturais” (BORGES 2008, p. 78). Para que uma informagdo seja precisa, isto €,
para que de fato se torne uma mensagem, ela precisa fazer parte de um contexto. Neste caso,
outros elementos devem estar conectados com o simbolo indicador da mensagem para que ele
seja decodificado. Essa compreensdo passa também por outro processo: o da motivacdo. Ao
usar os simbolos, as sociedades o fazem por alguma razdo, e a escolha de um ou de outro
simbolo é decido de forma consciente ou inconsciente, mas que seja do conhecimento do
grupo (BORGES, 2008, p. 80).

Com essa reflexdo, pensando-se no valor simbélico que uma arvore ou uma herbacea pode ter
— ou seja, no seu significado cultural, que é dindmico — vemos como é complexo entender a

atribuicdo de seu significado na diaspora Atlantica negra.
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CAP. 3. TEM MANDINGA NO QUILOMBO? ANALISE DE DADOS

Neste terceiro capitulo analisamos os dados levantados na pesquisa, comegando pela
caracterizacdo ambiental de Vila Bela da Santissima Trindade. Dela depende parte importante
de nossa anélise e interpretacdo das relacfes do quilombola com o meio. Além da bibliografia

sobre 0 tema, essa caracterizacdo foi também foi formulada com dados observados em campo.

Neste capitulo partimos também para a analise dos dados etnologicos e de paisagem
observados nos contextos sistémico e arqueoldgico, sendo que, iniciamos pela apresentacao e

discussdo do contexto urbano de Vila Bela.

Como definido anteriormente (ver capitulo 1), observamos que os dados coletados no nucleo
urbano ndo sdo de nenhum sitio especifico, e foram coletados a partir da configuracdo de
quintais da Vila. Com isso, reunimos dados para uma comparagdo entre o contexto urbano da
Vila e o rural do Boqueirdo, ja que alguns dos sitiantes do Boqueirdo possuem casas na Vila

ou parentes proximos que vivem nela.

Associamos analise dos quintais da Vila abaixo descritos a das atividades realizadas durante a
comemoracdo religiosa anual de 2009, quando pudemos observar alguns elementos da
religiosidade e de formas de apropriacdo do espaco pelos vilabelenses, pertinentes a discussao

proposta.

Depois passamos para o contexto da comunidade quilombola Boqueirdo, tratando dos dois
sitios no contexto sistémico (SLM e SAK) e o do contexto arqueoldgico (SArgPB), todos eles
de propriedade de descendentes da familia Frazdo de Almeida. Apds a descricdo dos sitios
fazemos o cruzamento dos dados levantados nos sitios, na literatura e nos depoimentos do

povo de santo.
Naturalmente, retomaremos aqui alguns dados ja mencionados no capitulo 1, quando
apresentamos a localizacdo geografico-historica da area de pesquisa.

3.1. Caracterizacdo ambiental do municipio

O municipio de Vila Bela da Santissima Trindade estd a 562 quilémetros a noroeste de
Cuiaba. Possui area de 13.630,93 km?, e de acordo com dados da Secretaria de Planejamento
do Estado do Mato Grosso, em 2004, possuia 14.190 habitantes (SEPLAN, 2005). Vila Bela
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esta situada na bacia hidrografica do rio Guaporé, mais precisamente no Vale do Alto
Guapore, rio afluente do Madeira que se estende pelos estados de Mato Grosso e Rond6nia e
na maior parte do seu percurso faz fronteira natural com a Bolivia, onde também é chamado

de rio ltenez.

Figura 3.1-1: Rio Guaporé

A regido do Alto Guaporeé se caracteriza pela diversidade de biomas, sendo denominada area
de transicdo entre “Dominios Morfocliméticos Amazdnico e do Cerrado”, ou seja, integra o
bioma amazo6nico apresentando florestas de influéncia amazonica e do cerrado, caracteristicas
préprias do Brasil central (AB'SABER, 1967).

As caracteristicas ambientais do Boqueirdo ndo diferem das descritas para a bacia do
Guaporé, observando que das quatro regides fitoecoldgicas reconhecidas para o Vale
(savanas, floresta ombrofila densa, floresta ombrofila aberta e floresta estacional), duas
podem ser identificadas na regido da comunidade Boqueirdo, a savana e a floresta estacional,
de areas de tensdo ecoldgica e de acdo antrépica (BRASIL, 1979 apud UFMT, 2005/2006, p.
85).

A vegetacdo dominante da regido é tipica do cerrado, considerado um dos biomas de savana
mais ricos do mundo (MENDONCA et. al., 1998). Muitas das espécies arbdreas nele
encontradas tém multiplos usos tradicionais: alimentacdo, medicina popular, construcéo,
artesanato sendo que observamos uso frequente de muitas delas na ritualistica das populac6es

que vivem no cerrado.



Figura 3.1-2: Vegetacao do cerrado e area de pastagem.
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Figura 3.1-3: Diagrama Cerrado Tipico (Ribeiro & Walter, 1998).

A comunidade esta localizada entre os rios Alegre e Guaporé, entre as coordenadas UTM 21L
184922/8321592. O rio Alegre ¢ um afluente do Guaporé, que corre em direcdo ao rio
Mamoré que, por sua vez, desagua no Amazonas.

Figura 3.1-4: rio Alegre
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Nas proximidades do rio Alegre predomina o “pantano”, como é chamada pelos moradores a
area de pantanal, que se alaga nos meses de chuva, que vai de novembro até marco,
aproximadamente. Com o aumento das chuvas ha uma significativa alteracdo da paisagem do
Boqueirdo. O pantano se alaga e o aumento do volume de agua do rio Alegre diminui as
distancias entre sua margem o local habitado pela comunidade, transformando-se em uma
grande piscina natural. Essa € uma época do ano muito apreciada pelos moradores, pela

abundancia de peixes e pelo lazer proporcionado pelo aumento do volume de aguas.

Os outros seis meses restantes, de abril a outubro, constituem-se na época de seca e a
paisagem volta a se transformar. Durante a seca, os bancos de areia se formam e 0 aumento
da vegetag@o aquatica, denominada “tarope”, torna dificil a navegacgdo pelo rio Alegre, que foi
a principal via de acesso a comunidade até o ano de 2006, quando foi construida a primeira
estrada que facilitou o acesso terrestre a comunidade do Boqueirdo. Além da estrada foi
construida uma ponte sobre o rio Guaporé, o que tornou possivel o transito de veiculos
automotores, onde antes so transitava a pé ou a cavalo. O acesso a estrada se da pela rodovia
BR-247, na altura do km 8, em direcdo ao Colégio Agricola, hoje desativado. A outra via de
acesso terrestre a comunidade se da pelo municipio de Pontes e Lacerda, pela estrada do
Matdo, que atravessa varias fazendas da regido, até a Fazenda Santa Cruz, vizinha a

comunidade.

Dominam a regido, além de pantanais e matas, os capdes caracteristicos do cerrado. Porém,
essa paisagem esta sendo alterada com o avango da area de pastagem: por um lado, a fazenda
Santa Cruz tem ampliado sua propriedade comprando terra dos moradores da regido, por
outro lado, os sitiantes do Boqueirdo também tém aumentado sua producdo de leite e
consequentemente as areas destinadas ao pasto.

A agropecudria € uma pratica adotada entre os quilombolas hd mais de 200 anos. A
agricultura, que ja foi importante na economia dos moradores do Boqueirdo, cede espaco para
as pastagens, pelo retorno econdmico, pela aceitacdo do leite no mercado e pelo incentivo
dado pelo Governo Federal que oferece financiamentos a populagdo para incremento da
producdo leiteira.
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Figura 3.1-5: Area de pasto.

3.2. AVila: o centro urbano e seus quintais

O centro urbano de Vila Bela, ou apenas Vila como é chamado, possuiu tracado urbanistico
idealizado pelos portugueses no periodo colonial. Ainda hoje € possivel ver algumas poucas
residéncias cuja arquitetura e o padrdo de construcdo sdo remanescentes do periodo colonial.
Outras construgdes posteriores procuraram manter um padrdo semelhante.

_~:‘ ¢ A ?.' L'.sf."—‘
Figura 3.2-1: Imagem aérea da zona urbana de Vila Bela

As casas em Vila Bela seguem uma divisdo espacial baseada em centro-periferia, onde as
casas mais humildes, em geral, estdo mais afastadas do centro, daqueles quarteirdes que
abrigam a praca e a Igreja da Matriz, as ruinas da antiga igreja e o Palacio dos capitées
Generais. Nesse quarteirdo ha algumas residéncias, porém a maioria das edificacbes é

destinada ao comércio.
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Figura 3.2-2: Construgdes no entorno da Praca.

Todos os moradores do quilombo do Boqueirdo tém uma casa ou parente que mora na Vila,
onde regularmente se hospedam para resolverem questfes nos 6rgaos publicos, visitar amigos

e familiares, ou participar de eventos realizados na Vila.

Dona Maria dos Anjos (SLM), por exemplo, tem uma casa na Vila onde vive sua filha
adotiva, com o marido e o filho. Apesar de ter essa casa, Dona Maria prefere a vida na
comunidade Boqueirdo e sé utiliza a casa quando necessita, como por exemplo, receber sua
aposentadoria, la permanecendo, ndo mais que trés ou quatro dias, pois sente falta do
cotidiano do Boqueirdo, e fica preocupada com a alimentacdo de suas criagdes. Dona Maria

possui uma centena de galinhas.

Figura 3.2-3: Casa de Dona Maria (SLM) na Vila.

Na Vila focamos aquelas casas que possuiam quintais, a partir dai nos detivemos em trés tipos
de configuracéo distintas: aquelas casas que nao possuiam quintal na parte frontal, apenas nos
fundos, aquelas com quintal na frente e nos fundos e casas de madeira com padrdo mais
proximo daquelas observado no Boqueirdo. Esses padrfes ndo representam a totalidade do
que se observa em Vila Bela, sdo antes uma solucdo analitica para compor um quadro, dentre
0S muitos possiveis, para que possamos extrair inferéncias sobre a vegetacdo dos quintais.

A casa de Dona Maria, se encaixaria no primeiro padréo, ndo tem quintal na frente e no

quintal dos fundos ha uma pequena horta de cebolinha, salsa, pimenta, entre outras ervas
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usadas na culinaria e medicina popular. Também costumam ter plantas ornamentais, pequenos
arbustos e arvores frutiferas, e sempre que possivel uma ou mais mangueiras. Em alguns

quintais ha criacdo de galinhas, mas ndo em todos.

Esse padrdo de casa segue 0 modelo colonial. Ha algumas casas bastante antigas, algumas que
foram restauradas com o intuito de preservar o padrdo de antigamente e ainda outras que

foram construidas mais recentemente, mas adotaram esse padrdao. Algumas ndo tem quintal.

- 3 [ KrS

Figura 3.2-4: Casardes antigos de Vila Bela sem quintais na parte da frente.
N&o é raro ver nas casas desse primeiro padrdo, vasos de plantas na entrada, ou mesmo na
calcada em frente as casas. As imagens a seguir mostram vasos com plantas associadas a
protecdo contra energias negativas, como espada-de-sdo-jorge, comigo-ninguém-pode e
dracena, também conhecida por peregum, que veremos mais detalhadamente nos itens que

seguem.

:
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Figura 3.2-5: Exemplos de vasos com plantas de protecéo colocadas na frente das casas e nas calcadas.

O segundo padrdo é formado pelo conjunto de casas que possuem quintal na frente e atras. No
quintal da frente costuma ter um jardim com plantas ornamentais. Em alguns destes quintais
também observamos a recorréncia de plantas de protecdo, como a espada-de-sdo-jorge,

peregum, ou a comigo-ninguém-pode, como ilustrado na imagem abaixo.
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e um pé de peregum verde e amarelo (a esquerda).

O terceiro padrdo corresponde a casas de madeira, geralmente localizadas nas areas mais
periféricas do centro urbano e também as margens do Guaporé, nesse caso, habitadas por
pescadores autorizados pelo municipio, conforme informou Jean, que é filho de pescadores.
Muitas vezes essas casas ndo sdo muradas e nem sempre e possivel avistar os limites dos
quintais, onde geralmente hé arvores, preferencialmente mangueiras, que abundam na Vila. E

comum a existéncia de pequenas hortas.

Essas casas se assemelham mais as habitacbes do Boqueirdo, ndo pela simplicidade do
material empregado na sua constru¢do, mas também pela existéncia de arvores, criagGes e a
auséncia de muros. Os poucos moradores que tivemos a oportunidade de conhecer,
demostraram ter um poder aquisitivo mais baixo, e alguns deles viveram por muito tempo na
area rural, como é o caso de Vafilda, irma de Lino e Adio, que veio viver na Vila porque se

casou.

Além de observar os quintais da Vila, realizamos outras atividades com o objetivo de

aprender mais sobre o cotidiano dessa populacdo e suas manifestagdes culturais.
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A cidade que fica as margens do rio Guaporé tem na Praia Morena o espaco privilegiado para
a promogéo de atividades de lazer, como o Festival de Pesca que pudemos acompanhar no
ano de 2008. Nesse evento, além da competicdo entre pescadores, ha a apresentacdo de grupos

musicais vindos de outras cidades, concursos de beleza, bailes entre outros.

Figura 3.2-8: Praia Morena Festival de Pesca.

Ja durante Festanca, maior festividade religiosa do municipio, as atividades sdo concentradas

na Praca da Igreja da Matriz.

._E,ie‘s:t anca g
de Vila Bela da Ss. Trindade /MT. — 2009

Figura 3.2-9: Convite para a Festanga de 2009.
No ano de 2009, na condi¢do de observador participante, acompanhamos diversas ceriménias
oficiais e atividades ligadas aos preparativos, nos sete dias que antecederam o encerramento

da Festanga.

A primeira atividade que acompanhamos foi a coleta ou “tiragdo de esmola”, que consiste

num cortejo que segue de casa em casa, de comeércio em comércio pedindo alguma
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contribuicdo em dinheiro, animais, alimentos ou qualquer item que possa ajudar na realizacéo
da festa. A tiracdo de esmola tem inicio aproximadamente trés meses ou mais antes da
Festanca e termina dias antes do encerramento da mesma. O cortejo de folides é conduzido
pelo “Imperador” e a “Imperatriz”’, ou seus representantes e o0s responsaveis pelo
carregamento das bandeiras. O séquito ainda conta com os tocadores e cantores, que Sao

sempre acompanhados por devotos.

—— . P —— —
Figura 3.2-10: “Tiragdo de esmola”; o cortejo atravessa as ruas da cidade de Vila Bela e também alcanga as
zonas rurais do municipio.

Em um dia que acompanhdvamos o cortejo observamos que em uma das casas, 0s moradores
armaram um cenario para receber os folides. Havia velas acesas nos cantos da sala e no chdo

estavam esparramadas folhas de laranjeira.

Figura 3.2-11: Dona Maria das Neves recebe os foliGes com folhas de Iaranjeir‘a.

De acordo com dona Maria das Neves, a proprietaria da casa, o ato de jogar folhas de
laranjeira no chdo é uma tradicdo preservada pelos devotos mais antigos. De acordo com seu
Leopoldo Frazdo de Almeida, antigamente todos os moradores adotavam essa pratica ao
receber os foliGes, porém, essa é uma tradicdo que ja esta se perdendo. Seu Leopoldo tem 98
anos e é o responsavel pelos toques do sino da igreja durante a Festanga, que sdo especificos e
diferentes dos do dia-a-dia, sendo ele também o tocador da viola na Folia. Seu Leopoldo é tio
de Adio e Lino (SAK e SLM) do Bogueirao.
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Em outro momento pudemos registrar a construcdo de uma cozinha com o uso de técnicas
construtivas tradicionais. Essa cozinha, construida no quintal a poucos metros da habitacéo,
teve por objetivo abrigar as cozinheiras, alimentos e utensilios para a preparacdo do jantar a

ser oferecido, em dia especifico, pela Imperatriz Adelayr a populacéo.

Na estrutura da cozinha foram usados troncos de arvores e o telhado de duas aguas foi coberto
com folhas da palmeira do babacu, além de pregos os construtores também ataram os troncos
com a “palha da embira” — fibra do caule da arvore de mesmo nome. Tudo coletado na regi&o.
O mesmo procedimento técnico adotado na construcdo da cozinha da Imperatriz, dias depois
observamos no Boqueirdo durante a construgdo de um galinheiro, conforme detalhamos no
item 3.5.1.

)

Figura 3.2-12: Técnicas ancestrais de construcao; cozinha da imperatriz.

As experiéncias vivenciadas junto aos moradores da Vila, além de relevantes na busca pela
compreensdo do modo de vida, das formas de expressao, crencas e religiosidade da populagéo

vilabelense, foram parte de um processo reciproco de conhecimento.

3.3. O Boqueirdo e seus quintais: presente e passado

O quilombo do Boqueirdo esta localizado a aproximadamente 2,5 quilébmetros do rio Alegre
tomando por referéncia o sitio SAK, rio que € um tributario do Guaporé e que no passado foi
importante via de acesso a comunidade, porém cada vez tem sido menos utilizado como via
fluvial de transporte entre o Boqueirdo e a Vila, dada as facilidades proporcionadas depois da

construcao da ponte e da estrada.
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Quando se chega pelo rio Alegre, ap6s o desembarque no Porto Boqueirdo é necessario
percorrer um trajeto por entre a mata nas margens da represa e atravessar a area do pantano e

do cerrado.

Como antigamente a acesso principal se dava pelo rio Alegre as habitagfes também foram
construidas levando-se em consideracdo essa condicdo. Hoje podemos dizer que de certa
maneira as habitacbes e demais espagos estariam numa posi¢do invertida, em relagdo ao
padrdo adotado pelos sitiantes em geral. Assim, o espaco destinado a rogca € pomar, por
exemplo, ficam na frente e ndo nos fundos do quintal. Essa configuracdo é valida para os
sitios de Adio (SAK) e Lino (SLM) que ficaram a direita da estrada, os demais sitiantes que
ficaram a esquerda ndo tiveram essa alteracdo espacial, pois vindo do rio ou da estrada a

entrada continua a mesma.

Comunidadade remanescente de quilombo do BOQUEIRAO

SLM

(Lino ¢ Maria) Jodo Faulo ¢ Amélia

~ SAK
(Adio ¢ Kika)

Martinho ¢ Maria
Sebastiana

Cirilo ¢ Hoxa
i e Eadivirges

Luctano ¢ Vanuea
SAmgM

[ —

Fazenda ] Entomo imediato
Legenda: - Rio . Py - | =MOMO IMedie D Mata em processo de
o Pemno Santa Cnaz dos sitios desmatamento intenso

D Brejo D Cerrado . Porto Boquewso _——— Camanhos

Crogui: Patricss Marmhi / Digitalizacde Rached Lo Rodie

Figura 3.3-1: Mapa do Boqueirdo

A comunidade é formada basicamente por membros de dois grupos familiares: os Frazéo de
Almeida e os familiares da matriarca Maria Rosa Conceigédo, que se estabeleceu na regido
atual na década de 1960, quando a familia Frazéo de Almeida ainda vivia no Porto Boqueir&o.
Os sitios estdo demarcados por cercas que além de delimitar as propriedades tém por objetivo

limitar o acesso do gado as propriedades dos vizinhos.
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Dos filhos de Dona Maria Rosa Concei¢do e Joaquim Marques que herdaram suas terras e
ainda vivem no Boqueirdo estdo: Martinho da Conceicdo, Sebastiana Ribeiro de Paula,
Augusto Ribeiro, Cirilo e Luciano da Concei¢do. O filho Floréncio, que ja havia vendido
parte de suas terras, na década de 1980, vendeu o restante para Regina Soares da Conceicéo, a
Roxa, sua cunhada casada com Cirilo, que doou uma parte das suas terras para um pastor da
Assembleia de Deus se instalar com sua familia e montar a igreja no ano de 2011.

A matriarca Maria Rosa tornou-se evangelica entre as décadas de 1950 e 1960, como relata
sua filha, D. Sebastiana, em decorréncia da investida evangelizadora da Missdo Cristd do
Brasil iniciada nessa época, conforme relatado no capitulo 1. D. Sebastiana se recorda desta
época quando o pastor holandés da Missdo sobrevoava a regido e langava pacotes com
mantimentos e medicamentos. Foi nesse periodo que sua mde se tornou evangelica e mais
tarde toda a familia. Até entdo eles eram catolicos e Dona Sebastiana conta como eram

animadas as comemoragOes da Festanga, das quais ela também participava.

D. Sebastiana é evangélica e tém uma visdo do universo magico-religioso ligado as raizes
ancestrais africanas como algo maléfico, “feiticaria”. D. Sebastiana, apesar de ter sido uma
das nossas principais interlocutoras, por seu amplo conhecimento no uso medicinal das

plantas, desconsiderava 0s possiveis aspectos simbolicos a elas relacionados.

A observagdo dos quintais dos irmdos Martinho e Sebastiana serviu como contraponto em
relacdo aos sitios estudados. Por exemplo, os irmdos ndo cultivam nenhuma planta
relacionada a protecdo, tdo comuns, como pudemos observar em quintais da Vila, e nos

quintais de Lino e Adio, que logo analisaremos.

Figura 3.3-2: Dona Maria, esposa de Seu Martinho, Dona Sebastiana e Seu Martinho.

Os moradores do Boqueirdo tém um histérico de conflitos gerados por disputas de terras com

os indigenas que viviam na regido desde antes da colonizacdo e depois com 0s posseiros e
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fazendeiros que avancaram sob a regido. Esses conflitos fizeram com que algumas familias de
antigos quilombolas mudassem para o centro de Vila Bela e também para o bairro Jardim
Aeroporto. Os que resistiram, também enfrentaram o rigor das enchentes e acabaram se
deslocando para areas mais afastadas do rio. Hoje os moradores entdo cercados pela fazenda
Santa Cruz, e apesar de ndo mais se registrarem conflitos armados na regido, alguns
moradores tem sido convencidos a vender suas propriedades.

Desde 2008 quando comecamos a realizar nossos estudos na comunidade do Boqueirdo
observamos que alguns moradores venderam suas terras, ou parte delas para a fazenda Santa
Cruz. Os moradores contam que na década de 1980 as terras da Fazenda Bom Futuro, como
era conhecida a area onde vivem o nucleo familiar da matriarca Maria Rosa, foram compradas
pelos proprietarios da Fazenda Santa Cruz e que 0s negros que viviam nessas terras foram
expulsos, apenas ficando alguns que j& moravam ali h& mais tempo.

O outro grupo familiar é formado pelos trés irm3os: Lino, Adio e Jodo Paulo Frazdo de
Almeida. Como dito anteriormente a coleta de dados da paisagem foi realizada nos sitios de
Lino (SLM) e Adio (SAK).

Figura 3.3-3: Os irmaos Fraz&o de Almeida, Adio e Lino.

Os irmaos Frazdo sdo descendentes de Jodo Sacerdote Frazdo de Almeida e Sérgia Fernandes

Leite, familia que historicamente ocupou a regido as margens do rio Alegre.

Dona Mancia Frazio de Almeida, prima em primeiro grau de Lino e Adio, conta que o bisavd
deles, Higino Frazao de Almeida era africano, de etnia desconhecida, e que teria
desembarcado em Salvador e de 14 trazido para Vila Bela. O bisavé teria, em um determinado
momento de sua vida se instalado as margens do rio Alegre e seus descendentes teriam

formado varias outras comunidades entre o Alegre e 0 Guaporé.
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“Higino Frazdo
de Almeida

Figura 3.3-4: Arvore genealdgica parcial da familia Fraz&o de Almeida, a partir de depoimentos dos familiares.
Arte: Paloma Amorim.
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De acordo com depoimento colhido pela equipe do Projeto Fronteira Ocidental (ZANETTINI,
2006a, p. 43), Anselmo Frazdo de Almeida teria fundado na margem direita do rio Alegre
uma comunidade chamada Porto Alegre, que se tornou a maior comunidade de
afrodescendentes na primeira metade do século XX. O altimo morador dessa comunidade

vendeu suas terras para um fazendeiro da regido e se mudou para a Vila em 1985.

Estudos realizados no local (ZANETTINI, 2006a, p. 43) registraram a presenca de fragmentos
de telhas e vidros associados a ocupacfes do século XX, além de fragmentos de porcelana
chinesa e de garrafas quadrangulares (case bottles) referentes ao século XVIII, que indicam

uma ocupacao historica anterior.

Ainda de acordo com Zanettini (2006a, p. 43) “ha vestigios de um cemitério nessa area, o qual
apresenta evidéncias de ter estado em uso até a década de 1970. Os moradores mais antigos
das comunidades Boqueirdo e Bom Futuro foram enterrados nesse cemitério”. Atualmente os

enterros sao realizados no cemitério da Vila.

Seu Lino conta que o pai dele ndo foi enterrado no cemitério da comunidade, mas na
estradinha que levava a Vila Bela. Segundo ele o pai ndo estava se sentindo bem, entdo foi
colocado em uma rede e levado em direcdo a Vila em busca de auxilio médico, porém néo
resistiu e morreu no caminho. Lino diz que o pai sentou-se ao pé de uma arvore e morreu,
entdo resolveram enterra-lo ali mesmo. Essa arvore era um pé de cambard, que segundo Seu

Lino tem o tronco grosso, possui flores amarelas e gosta de terra umida.

O fato de o pai de Lino ter sido enterrado ao pé de uma &rvore pode ter sido uma
coincidéncia, ou mesmo uma tradicdo ligada a ascendéncia africana, pois em algumas culturas
0s mortos eram enterrados a sombra de uma arvore, ou mesmo dentro de seus troncos, como
no caso do baoba (HALE, 1998).

Lino conta que nasceu na comunidade Porto Alegre em 23 de setembro de 1947 e logo depois
a familia se mudou para o Porto Boqueirdo, onde viveram até inicio da década de 1980,
quando uma onda de enchentes provocou o deslocamento das familias. Além das enchentes,
fazendeiros pressionaram os moradores a sairem da regido, muitos foram embora para a Vila e
os Fraz&do passaram a viver numa area mais alta onde ja havia uma roca da familia, local onde
hoje vive Adio. Ja Lino Frazdo vivia com sua esposa Maria dos Anjos proximo a esse sitio,

numa area em que havia o paiol para armazenamento de milho cultivado pela familia.
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Atualmente, os sitiantes do Boqueirdo que s@o historicamente criadores de gado, tém nos
ultimos anos ampliado a criacdo de gado leiteiro com maior intensidade, sobretudo depois que

receberam um financiamento do Estado para investir em agropecuéria.

Em nosso ultimo trabalho de campo observamos que areas antes de cerrado ou mata, tem
cedido espaco ao pasto. A quantidade de gado aumentou consideravelmente e uma empresa
de laticinios de Vila Bela instalou um refrigerador no Boqueirdo para 0 armazenamento do

leite.

Quando o dia comega a clarear os sitiantes iniciam a ordenha das vacas e o leite coletado é
levado até o refrigerador e cada sitiante anota a quantidade de leite depositado. Em média a
producdo varia de 50 a 80 litros por sitiante. A cada trés dias a empresa de laticinios envia um

caminh&o para fazer a coleta do leite armazenado.

Figura 3.3-5: Socd, filho de Seu Martinho, ordenha vaca.

Quanto a agricultura, durante muitos anos, além da producédo para a subsisténcia, os sitiantes
mantiveram plantacdes de excedente para ser comercializado no centro urbano, onde vendiam
diretamente ao consumidor ou aos supermercados. O aumento da producdo leiteira e

mudancas no mercado deixaram a producdo agricola em segundo plano.

Geraldo, irmdo de Dona Sebastiana, contou que cultivou tomate com intuito de vender aos
supermercados de Vila Bela, porém quando foi comercializar sua producdo o supermercado
nao quis aceitar, exigindo emissdo de nota fiscal, além de certificados da Secretaria de
Abastecimento. Seu Geraldo terminou por distribuir o tomate entre conhecidos, que tampouco

quiseram pagar pelo produto.
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Outro fator que contribuiu para 0 aumento da producédo de leite foi a construgéo da estrada e

da ponte. O novo acesso facilitou 0 escoamento da producdo de leite.

A nova estrada também trouxe mudancas na paisagem. Além da prépria mudanca fisica e
visual pela implantagdo do caminho e a citada “inversdo” dos espagos dos sitios, a facilidade
no transito de automoveis e 0 aumento do poder aquisitivo tem proporcionado que os sitiantes
construam casas de alvenaria em substituicdo as construcdes vernaculares de pau-a-pique e

palha de babagu.

Desde gue iniciamos a pesquisa de campo no Boqueirdo em 2008, pelo menos trés casas de
alvenaria foram levantadas. Em nossa ultima visita a comunidade Seu Lino e D. Maria dos
Anjos (SLM) comecaram a construir uma casa de alvenaria, porém fora da area do quintal da
moradia atual. J& Adio e Kika (SAK) manifestaram a vontade de construir uma casa de
alvenaria, porém querem manter as casa tradicional de pau-a-pique e palma de babacu.

Outra construcdo de alvenaria esta sendo feita para abrigar a ASSOREQUI — Associagdo de
Remanescentes de Quilombo, antiga ACOREBELA.

De acordo com Kika que participa da associa¢do quilombola do Boqueirdo, a ASSOREQUI,
ela e seu marido Adio cederam uma parte do terreno para a construcio da sede da Associacio
e 0 projeto que estava hd muito tempo parado foi retomado com a criacdo desta nova

associagéo.

Kika também acompanhou o processo de auto reconhecimento como comunidade
remanescente de quilombo junto a Fundagdo Palmares, que concedeu a certificacdo em 30 de
setembro de 2005. Desde o reconhecimento a comunidade tem recebido alguns beneficios do

Governo Federal.
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3.3.1. SLM - Sitio do Lino e da Maria
SLM- Sitio Lino e Maria .,
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Figura 3.3.1-1: Croqui do sitio SLM

O sitio onde vivem Lino (65 anos) e sua esposa Maria dos Anjos (68 anos) se divide, como 0s

demais, em uma éarea cercada que ora denominamos quintal e que forma o poligono
compreendido entre as coordenadas UTM 21L 0185403/8322256 e 0185380/8322195 (frente)
e 0185276/8322237 e 0185297/8322296 (fundos), totalizando uma area de aproximadamente

8.000m?2.

H& uma area no entorno imediato na qual estdo localizados os currais e a &rea de pastagem,

que se estende por entre o capdo/cerrado e também uma &rea de pantano, onde o gado se

refresca. Essa area também € cercada para evitar que o gado ultrapasse os limites entre as

propriedades.




105

Figura 3.3.1-2: &rea do pantano e o detalhe da cerca de limite da propriedade de Seu Lino.

Assim como Lino, D. Maria dos Anjos também nasceu na comunidade Porto Alegre e depois
se mudou para o Porto Boqueirdo. Ela conta que quando se mudou com seu Lino para o
Boqueirdo s6 havia mata e no meio da mata o paiol de milho da familia de Lino. Ela lembra
que todas as arvores frutiferas foram plantadas por eles, mangueiras, laranjeiras, pés de
mexerica, seriguela, pitanga, entre outros. Ja as frutiferas nativas como a bocaiuva e o

jenipapeiro nasceram e foram preservados.

Nessa época os vizinhos mais proximos eram os familiares da “comadre Maria Rosa” — a
matriarca do outro grupo familiar — que vivia no Bom Futuro, local identificado e por nos
denominado como SArgM — Sitio arqueoldgico Mangueiras. Ela conta que a antiga casa de
Maria Rosa foi derrubada quando a estrada foi aberta.
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Figura 3.3.1-3: Maria dos Anjos e seu neto Maguila.

Seu Lino conta que durante muitos anos trabalhou para a fazenda Santa Cruz, porém, alguns
desentendimentos com o administrador fez com que ele deixasse o trabalho na fazenda para se

dedicar exclusivamente as suas cria¢fes e plantagdes. Lino, além do gado leiteiro, também
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tém criacbes de caprinos e ovinos. Dona Maria dos Anjos ajuda na lida com a criacéo,

sobretudo com as galinhas, que beiram uma centena.

“ 29
\ e A

. {
Figura 3.3.1-4: Ovelhas e galinhas de Lino e Maria (SLM).

Além dos animais de criacdo, o casal tem uma roca onde plantam milho, mandioca e outros
vegetais alternadamente. Essa roga sazonal fica na entrada da propriedade, na area definida
como quintal. De acordo com Lino, antigamente a roca era bem maior e se estendia para além
das cercas do quintal. Mas com o aumento da area de pasto e também a desvalorizacdo no

mercado dos produtos agricolas, hoje eles se dedicam a plantar apenas para a subsisténcia.

Dona Maria também tem uma horta, onde planta pimentas, cebolinha, chuchu, abdbora,
abacaxi entre outras ervas, frutos e legumes, conforme a época do ano, também para o
consumo proprio e distribuicdo entre parentes e vizinhos. E como diz Kika, d. Maria tem méo
boa para plantar, sua horta esta sempre verdejante.

Figura 3.3.1-5: horta (SLM).
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Na horta de dona Maria dos Anjos podemos verificar alguns elementos simbdlicos
relacionados a protecdo contra olho-gordo e mau olhado de pessoas invejosas, como ela

explica.

Ha dois chifres de vaca encaixados em uma vara de madeira bem no meio da horta entre as
hortalicas. Também a propria pimenteira, segundo dona Maria, traz protecdo contra 0 mau-
olhado, além de ser cultivada para consumo, pois é muito apreciada na culinaria local. Do
lado de fora da horta, também com fungdes simbolicas existem varias touceiras de espada-de-

séo-jorge.

Figura 3.3.1-6: horta (SLM); tem chifres, pimentas e espada-de-sdo-jorge; elementos que sdo utilizados para
protecdo contra mau-olhado.

De acordo com dona Maria o chifre pode também ser colocado pendurado na porta da casa,

para evitar a entrada de energias negativas, que seriam absorvidas por ele. H& um chifre

pendurado na porta da sala de D. Maria.
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N&o ha nenhuma construcdo de alvenaria na propriedade. Todos os comodos da casa Séo
construidos a partir de padrdes e técnicas vernaculares utilizadas pelos moradores da
comunidade Boqueirdo. Os comodos estdo todos espacialmente separados e séo feitos de pau-

a-pique ou de madeira, sempre cobertas com folhas de babacu.

A primeira estrutura que se observa pela entrada principal (pela estrada) do sitio € um
moquigo, utilizado para o armazenamento de ferramentas e demais produtos para a lida com a
roca e as criacGes. Esse barracdo € basicamente construido com madeira e folhas de babagu,

inclusive as paredes sdo feitas com a folhagem entrelacada.

Da entrada do sitio é possivel ver a cozinha externa, que também é a sala de recepcdo dos
visitantes que chegam a casa, sobretudo nos dias de calor. Trata-se de um comodo sem
paredes e recoberto com palha de babacu, onde fica o freezer, potes para armazenamento de
leite e racdo, além de uma série de outros itens relacionados com as atividades cotidianas
realizadas por D. Maria e Seu Lino. A cozinha fica préximo ao pogo, onde também ha os
galdes para armazenamento de &gua, local onde se lava a louca e outro onde D. Maria lava as

roupas.

o R+ ¢ 5 S -
Figura 3.3.1-8: Dona Maria nas atividades cotidianas Figura 3.3.1-9: Area externa onde se recebe os
ao lado da cozinha externa. visitantes é também utilizada como cozinha e depdsito.
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Notemos que neste espaco onde D. Maria dos Anjos recebe as visitas hd um vaso com planta
comigo-ninguém-pode, que também é utilizada para afastar energias negativas e esta colocada

estrategicamente nesse local de parada de visitantes.

Figura 3.3.1-10: Dona Maria dos Anjos recebe os vizinhos Seu Martinho e D. Maria; no detalhe a planta-
comigo-ninguém-pode.

O proximo cémodo é a cozinha formada por dois ambientes, o primeiro para 0 consumo € 0
outro para o preparo das refeicGes, onde também esta o fogdo a lenha. Essa habitacdo € feita
de madeira e coberta com folhas de babagu.

Ao lado da cozinha outra habitacdo feita de pau-a-pique € destinada aos dormitorios e a sala
de visitas. Este conjunto ja foi a entrada principal da casa antes da construcdo da estrada, era o

dormitorio da casa voltado para 0 povo que vem da “rua”, como diz D. Maria.

Assim, em frente a essa habitacdo ha muitas plantas como a espada-de-séo-jorge, comigo-
ninguém-pode, guiné e a dracena vermelha, ou pomba-gira como é chamada pela Dona Maria
dos Anjos.
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Em seu depoimento Dona Maria dos Anjos demonstrou seu conhecimento sobre plantas, tanto

do seu uso medicinal, quanto simbdlico.

Ainda na parte da frente da casa, porém fora do quintal, em direcdo ao pasto dona Maria tem
um pé de pinhdo-branco, outra planta que também é usada com fins de protecdo, além de

servir para tratar coceira na pele e também como cha para emagrecimento.

Dona Maria conta que quando vem uma pessoa que estd carregada ou que tem inveja ou
algum sentimento ruim, essa energia negativa € absorvida pelo pinhdo e todas as suas folhas
caem. D. Maria diz que tanto o pinhdo branco, quanto o roxo tem essas propriedades de

protecdo e suas folhas podem ser usadas nos banhos de descarrego.

Figura 3.3.1-12: Pinhdo-branco, planta de prote¢do utilizada por dona Maria dos Anjos.

Outra planta que d. Maria dos Anjos diz ser eficaz contra 0 mau olhado é a mangueira, uma

das primeiras arvores por ela plantada quando veio viver nesse local.

Uma das maiores mangueiras do quintal de D. Maria dos Anjos ndo tem dado fruto nos
ultimos anos e ela diz que esta aguardando alguma mulher gravida aparecer para poder
abracar a mangueira. Essa simpatia, segundo ela é bastante eficaz para a frutificacdo da

mangueira.



111

Figura 3.3.1-13: Mangueiras plantadas no quintal do sitio SLM.

Além das folhas da mangueira e do pinhdo, dona Maria listou algumas outras ervas boas para
fazer banhos de limpeza contra energias negativas: assa-peixe, comigo-ninguém-pode,
alecrim, guiné e arruda, que podem ser cozidas todas juntas e temperadas com um punhado de
sal grosso. Ela completa dizendo que pode colocar todas as ervas de protecdo “que € pra

descarregar mesmo”.

Maria dos Anjos também conta que o povo antigo fazia uso do alecrim, porém tem que ter
bastante cuidado, pois ninguém pode tocar na planta. Dona Maria lamenta ndo ter entre suas
plantas a arruda, que diz ser uma erva bastante protetora. A arruda ndo se adapta ao clima de

Vila Bela, por esse motivo ela ndo ¢ cultivada por D. Maria.

No quintal de Seu Lino e D. Maria ha muitas arvores frutiferas. Algumas ja existiam e foram
preservadas, outras foram plantadas. O jenipapeiro e o0 pé de bocaiuva ja existiam e logo

depois, nasceram dois pés de tarumd, que d. Maria resolveu deixar, pois gosta muito do suco.

i:igura 3.3.1-14: Jenipapeiro e o fruto de bocaiuva.

Outras arvores ja existiam no local e foram preservadas. Como no caso do cedro que esta ao

lado do moquico na porteira de entrada, cerca de vinte metros das habitaces. Esta arvore, por
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seu porte e por estar na entrada da propriedade também pode ser utilizada como um ponto de
referéncia. De acordo com Seu Lino o cedro ¢ uma madeira que “chama raio”, porém ndo
cortou quando se mudou, pois se tratava de uma madeira nobre e hoje em dia 0 IBAMA néo

permite o corte desse tipo de arvore.

Figura 3.3.1-15: cedro

Das arvores que foram plantadas por Lino e Maria, estdo as laranjeiras, pitangueiras,
cerejeiras, goiabeiras, jambo, cajueiro e pés de mexerica, todas espalhadas pelo quintal.

3.3.2. SAK - Sitio do Adio e da Kika

SAK - Sitio Adio e Kika
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Figura 3.3.2-1: croqui do sitio SAK.
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O sitio SAK é de propriedade de Abedias Frazdo de Almeida, o Adio. Depois que seu pai
faleceu, Adio que ja havia constituido familia passou a administrar a propriedade onde viviam
desde inicio da década de 1980. Hoje Adio vive com sua segunda esposa Elisandra Botelho, a
Kika e seus filhos Abedilson e Alessandra (Vana).

O sitio de Adio faz divisa com a propriedade de seu irmio Lino e estd localizado na
coordenada UTM 21L 0184935/8321849.

Dos trés irm3os Frazdo de Almeida que vivem no Boqueirdo Adio é o mais novo. Atualmente
ele se dedica a criacdo do gado leiteiro e todas as manhés recebe ajuda de seu filho Abedilson
na ordenha dos animais. Adio teve sua producio leiteira aumentada com o financiamento
federal. De acordo com Kika, o valor pago pelo litro € razoavel, porém a familia gostaria de
vender o leite diretamente ao consumidor, para tanto vdo precisar de uma carretinha para ser

acoplada a moto para transportar o leite até no centro urbano de Vila Bela.

E também no periodo da manh& que Kika cuida das tarefas domésticas e também da criagdo
de galinhas, com ajuda da filha Vana. Ela também estuda e atualmente cursa o 22 grau técnico
em informatica, na mesma escola onde estudam seus dois filhos e participa ativamente das

atividades pela regularizagéo das terras quilombolas e pelas melhorias para a comunidade.

Figura 3.3.2-2: A familia.

A érea de quintal da propriedade de Adio é de aproximadamente 2.500m2. Que tal qual o

terreno de Lino tem uma configuragdo “invertida” devido a constru¢do da estrada.

O curral fica a cerca de 30 metros de distancia da casa, fora dos limites do quintal e bem
proximo a uma mata tipica do cerrado da regido. O gado pasta em todo o entorno, que

também é cercado para que o gado ndo invada outras propriedades.
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Figura 3.3.2-3: Curral e area de pasto.

As habitacGes sdo de cunho vernacular, a cozinha é separada do restante da casa e tudo é feito

de pau-a-pique e cobertura de folhas de babagu.

Figura 3.3.2-4: Vista geral das habitagGes.

Na cozinha hd um fogdo-a-lenha onde sdo preparadas as refeicdes e o fogdo a gas que quase
nunca é usado. Na seguir imagem registramos Kika fazendo uma reforma no fogdo, préatica
que periodicamente € realizada para dar melhor aparéncia e garantir a durabilidade do fogdo.
O barro utilizado no reparo foi coletado no préprio quintal e a aplicagéo foi feita com fogao

aquecido para acelerar o processo de secagem.

Figura 3.3.2-5: Cozinha; Kika aplicando nova camada de arila em seu fogéo.
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Em frente a cozinha fica os quartos e a sala de visitas, ambos unidos por um Unico teto de
folha de babacu. Um dos quartos é destinado aos filhos e visitantes e outro quarto é do casal,

ambos divididos por paredes de pau-a-pique e madeira.

Figura 3.3.2-6: Quartos e sala de visitas.

Na sala estdo a televisdo, as cadeiras e redes. E nesse ambiente que a familia se acomoda
durante as refeicbes e nos momentos de lazer, no entorno ainda tem grande banco fixo de
madeira com 0 mesmo objetivo. A sala também € usada para armazenamento de Varios
utensilios e produtos que sdo utilizados nas atividades cotidianas, como, arreio de cavalos,

chicotes, racdo para galinhas, entre outros.

Aguelas pessoas que chegam ao sitio pelo rio Alegre ou pela estrada, mal podem avistar a
casa que estd “camuflada” pela enorme mangueira plantada no quintal. Adio conta que as
mangueiras foram plantadas quando a familia Frazdo ainda vivia no Porto Boqueirdo e essa

era apenas um local de roca da familia.

No total séo oito mangueiras no quintal, sete delas estdo plantadas no que antes era o fundo do
quintal, numa area de pomar, e um exemplar solitario esta logo na porteira de entrada do sitio
para aqueles que vém do rio Alegre. Sobre as mangueiras e a propriedade de suas folhas para
banhos de limpeza contra energias negativas Adio disse que os mais velhos é que sabiam

dessas coisas, ja Kika diz ter ouvido falar.
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Figura 3.3.2-7: Mangueiras no pomar e a mangueira solitaria em frente a porteira de entrada.

As mangueiras possuem varias escarificaces em seus troncos, que de acordo com Adio s&o

feitas para “sangrar” a arvore para que os frutos nasgam em maior quantidade e mais doces.

Figura 3.3.2-8: Escarificagdes nos troncos das mangueiras.

Existem outras arvores frutiferas plantadas no SAK, algumas plantadas pelo pai de Adio,
outras plantadas por ele e Kika. Ha alguns pés de acerola e pinha, algumas canas, pés de
abacate, limao, mexerica, goiaba, inga de casa, cereja, graviola, do lado da mangueira solitaria
ha um pé de laranja, que como veremos também tem significados simbolicos para

vilabelenses, mas os moradores do SAK ndo souberam falar a respeito.
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Kika, graviola, boicailva, urucum e taruma

Figura 3.3.2-9: algumas das arvores no quintal de Adio e
(da esquerda para a direita).

No campo de pastagem que contorna o quintal, hd muitas arvores nativas frutiferas, como o
cajueiro, a bocaiuva, mangava e 0 pequizeiro. Bem encostada a cerca, do lado externo do
quintal existe um angico, um ingazeiro, um ipé-roxo, também chamado de peuva ou para-tudo
e um pé de jenipapo, cujo fruto é usado para fazer suco e alimentar o gado. Adio se lembra de
que sua mae fazia licor de jenipapo, pois no Porto Boqueirdo também tinha um pé dessa

arvore, também lembra que os porcos se alimentavam daqueles jenipapos que caiam do pé.
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Figura 3.3.2-10: Cajueiro no entorno imediato do quintal SAK (area de pastagem).

A horta de Kika fica proxima ao pomar, ela reclama que sua horta ndo é bem cuidada porque
ela quase ndo tem tempo por causa da escola. Mas, ha plantado um pouco de pimenta,

alfavaca, maxixe, abobora, cebolinha.

Figura 3.3.2-11: Na horta de Kika colhemos maxixe e abdbora.

Ao lado, numa pequena roca Kika planta mandiocas e ao lado da cozinha ha alguns pés de
cana-de-agucar.
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Figura 3.3.2-12: mandiocas do rogado de Kika.

Tal qual observado no sitio SLM, ha plantas de protecdo em torno da habitacdo no sitio de
Kika e Adio. Existem alguns pés de comigo-ninguém-pode, que segundo Kika ja estavam
plantados nesse mesmo local quando ela se mudou para o sitio para viver com Adio, que
afirma que essas plantas foram plantadas logo que o sitio foi construido, provavelmente por

sua mée, que também cultivava essas plantas na casa em que eles viviam no Porto Boqueirao.

Sobre a utilidade da planta Kika diz acha-las muito bonitas e também diz ter ouvido que sdo

boas para afastar mau-olhado.

~
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Figura 3.3.2-13: Touceiras de comigo-ninguém-pode plantadas no entorno dos quartos do sitio SAK.

3.3.1.SArgPB - Sitio arqueoldgico Porto Boqueiréo

Nossa primeira acdo no SArgPB foi a realizacdo de um caminhamento a fim de identificar
evidéncias na superficie que pudessem indicar a localizacdo das antigas estruturas
habitacionais. A partir dai fizemos as demarcacdes e relacionamos esse local com aquelas
arvores e espacos significativos apontados pelos irmédos Frazdo, a fim de delimitar o antigo

quintal, tendo como parametro as observaces feitas no contexto sistémico.
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SArqPB - Sitio Arqueoloégico Porto Boqueirao
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Figura 3.3.3-1: croqui do SArqPB.

Nas expedicdes realizadas contamos com a colaborag&o dos irmaos Frazdo, Adio e Lino, que
em momentos diferentes nos acompanharam até o local. Essa experiéncia foi positiva, pois
obtivemos in loco, informacbes sobre o periodo em que eles Ia viveram. Ambos se
recordaram de locais, arvores, atividades e acontecimentos passados. Talvez Lino, por ser o
irm&@o mais velho e ter deixado o sitio ja em idade adulta, na maioria das vezes se lembrou de

mais detalhes do que Adio.

Os caminhamentos que realizamos foram dificultados pela espessa vegetacdo que denota o
abandono do local.

Figura 3.3.3-2: Vegetacdo do entorno do sitio arqueoldgico e detalhe da palmeira ticum e seus
espinhos.
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A referéncia de Adio para localizar aquela que seria a entrada do sitio foi um pé de taruma
localizado ao lado do antigo poco, que esta coberto com troncos de madeira. O poco

aparentemente foi aterrado, mas ndo o suficiente para evitar o acimulo de agua de chuva.

Depois do poco, na area identificada pelos irmdos Frazdo como o quintal do antigo sitio,

identificamos algumas garrafas e frascos de vidro.

» / - ‘L
Figura 3.3.3- 4: Garrafas espalhadas pelo sitio arqueolégico.
Uma das garrafas chamou a atencdo de Seu Lino, que reconheceu o antigo frasco que
armazenava uma bebida apreciada por seu pai Jodo Sacerdote, porém ele ndo lembrou o nome
dessa bebida. J4 Adio identificou um frasco de vidro de remédio, que lembrou ser um

fortificante que a mae fazia ele e os irm&os tomarem quando criangas.
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Figura 3.3.3- 5: garrafa que continha uma bebida apreciada por Jodo Sacerdote e a garrafa de
remédio (fortificante) que Adio e seus irmdos tomavam na infancia.

Ao pé de uma cajazeira encontramos uma sela de cavalo semienterrada. Na imagem é possivel

ver gque o objeto de metal estd quebrado, provavel motivo pelo qual foi descartado.

Figura 3.3.3- 6: Sela de cavalo ao pé da cajazeira.

Outro objeto localizado foi uma chapa de metal que compunha o forno para torrar farinha de

mandioca. De acordo com Adio a chapa era colocada sobre o forno a lenha e sobre ela a

farinha de mandioca para ser torrada.

Figura 333-7: Chapa de metal que era utilizada para torrar mandioca.
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Durante o caminhamento também observamos e registramos arvores significativas para os

irmaos Frazao, existentes no local.

Uma das constatacdes de s. Lino, ap6s nossa primeira expedicdo ao sitio foi que as arvores
frutiferas que haviam sido plantadas por sua familia ja ndo mais existiam no local. Dentre
todas as arvores frutiferas, apenas restou uma mangueira, das mais de cinco que existiam no
local. Essa mangueira foi atacada pelas pragas e esta definhando. E possivel ver um

formigueiro em seus galhos.

Figura 3.3.3- 8: Mangueira solitaria do SArgPB e o detalhe do formigueiro no tronco da arvore.

De acordo com informagdo prestada por Renato Mentes, engenheiro agrénomo, membro do
projeto GUYAGROFOR, as espécie frutiferas mais tradicionais como a mangueira ou a

laranjeira,

sd0 sp. [espécies] exdticas que passaram por um longo processo de
domesticacdo pelo ser humano ao longo de muitos anos. Isso explica a
dependéncia dessas sp. pelos tratos culturais (podas, controle na competigdo
com outras plantas, adubacdo...) para se desenvolver bem. Quando ndo
ocorre esses tratos culturais, essas sp. tendem a ficar em desvantagem em
relacdo as outras sp. nativas mais adaptadas. Por isso eles entram num

processo de senescéncia e acabam morrendo (MENDES, 2012).

No sitio SArgPB essa mangueira plantada pelos ancestrais de Lino e Adio, que ainda resiste
ao ataque das pragas, pode ser considerada um marcador territorial indicador da presenca

humana. Em seu tronco foi possivel verificar a existéncia de alguns dos sinais
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correspondentes aos cortes feitos no passado pelos moradores do antigo sitio. Marcas que

também foram evidenciadas nos sitios de Adio, Lino e também no SArgM.

Figura 3.3.3-9: Escariicagées na mangueira.

Quanto as relagcbes que podem ser estabelecidas entre a mangueira e as estruturas
habitacionais, confrontamos algumas informagdes fornecidas pelos irmaos, com aquelas
observadas no contexto sisttmico. Essa mangueira esta plantada na parte frontal do sitio, em
direcdo ao antigo Porto Boqueirdo.

Esta mangueira esta posicionada entre o porto antigo e a cozinha, na parte da frente do

quintal, por onde aqueles que desembarcavam no rio Alegre chegavam até o sitio.

De acordo com o observado nos sitios do presente (SLM e SAK) e nos depoimentos dos
moradores de Vila Bela, a mangueira plantada na parte da frente da casa, tem também a
funcdo de protecdo, pois ela teria a capacidade de reter as energias negativas e proteger 0s

moradores da casa.

A mangueira foi a Unica espécie exotica plantada pelos Frazdo de Almeida que ainda resiste
na mata que se formou no sitio arqueoldgico. Todas as outras arvores significativas para Lino
e Adio sio espécies nativas.

Lino mostrou trés pes de cumbaru que tém os galhos retorcidos e lembrou-se de sua infancia e
de como ele e os irmdos costumam brincar em cima dessas arvores, bem como em cima de

um cupinzeiro proximo aos pés de cumbaru.
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Outra arvore nativa que também ja existia no local quando a familia se mudou para o Porto
Boqueirdo é um pé de babacu que tem mais de 15 metros, altura bem superior das palmeiras
que até entdo tinhamos observado na regifo. Lino e Adio também ficaram impressionados
com o tamanho babagu.

Um pé de taruma e um ingazeiro sdo duas &rvores nativas que também ja existiam quando a

familia se mudou para o local.

Outra arvore nativa, bastante significativa da qual Lino se lembrou foi o jatobd que servia
como parte da engrenagem da prensa de mandioca. Essa arvore e o processo a qual pertencia é
descrito no item seguinte, no qual estdo relacionadas arvores que foram consideradas

significativas por sua relacdo com a producdo e reproducédo da cultura material.
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Figura 3.3.3- 12: Jatoba, antiga prensa de mandioca.

Depois do caminhamento realizado seguimos para a area onde se localizava a cozinha do

sitio, de acordo com os irmaos Frazao.

Nessa area quase ndo havia vegetacao, pois permaneceu coberta por muitos anos e sem grande
acumulo de matéria orgénica, além do abandono relativamente recente (década de 1980), fato

que teria coibido o crescimento da vegetacao, facilitando a identificacdo do local.

Para melhor visualizacdo do solo e delimitacdo das estruturas fizemos a limpeza da area, com
a retirada das folhas. Assim, além dos trés pontes de sustentacdo que ainda permanecem de
pé em seus lugares originais, foi possivel localizar as manchas no solo dos outros cinco postes

que formavam a estrutura da antiga cozinha.

De acordo com Lino, essa area da cozinha, de aproximadamente 16m? era a parte da cozinha
onde ficava o fogdo a lenha e possuia paredes de pau a pique. Em area contigua, desprovida
de paredes e coberta com folhas de babagu, funcionava como um prolongamento da cozinha.
Nesse onde eram realizadas varias atividades, ndo apenas ligadas a preparacao de alimentos,
tal como vimos nos sitios SAK e SLM, nesse espaco podiam ser armazenados utensilios para
a lida cotidiana com os animais e ferramentas agricolas, entre outros. O local também era

utilizado como sala de visitas.

No contexto sistémico, essa area da casa relatada por Lino foi denominada sala de estar, pois
além de oferecer apoio as atividades cotidianas, também é uma area de sociabilidade, onde as

visitas sdo recebidas.
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Sitio arqueolégico Porto Boqueirao
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Figura 3.3.3- 13: Croqui da area da antiga cozinha do SArqPB.

Lino conta que quando a familia teve que se mudar do Porto Boqueirdo por causa das

enchentes, alguns dos postes que ajudavam na sustentacdo dos comodos foram levados para

serem reutilizados na nova construcéo, na atual casa onde Adio vive com a familia (SAK). Ele

afirma que provavelmente alguns desses postes seriam de aroeira, arvore que possui uma das

madeiras mais resistentes e por esse motivo tem uso preferencial na construcéo de habitacdes.

Lino supds ser de aroeira um dos postes que estdo no sitio, porém disse que é mais dificil a

identificacdo da madeira depois de tantos anos, ja que outras espécies que também sdo

utilizadas com finalidades construtivas possuem as mesmas caracteristicas nessas condicées.

Feita a delimitacdo da cozinha, Lino nos mostrou onde ficavam os quartos, que como relatou

eram espacialmente separados da cozinha, como nos sitios do contexto sistémico.
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Figura 3.3.3- 14: Postes e negativos de postes de sustentacdo da antiga cozinha.

No local que estava tomado pela vegetacdo e praticamente ndo tinha marcas da antiga
estrutura, apenas uma mancha no solo pode ser identificada. O croqui foi construido a partir
do relato de Lino que se recordava do posicionamento e das dimens@es dos quartos, e conta
que depois de construida a casa, passado alguns anos, ajudou a renovar o telhado com novas
palmas de babagu.

Essa descricdo de Lino foi suficiente, ja que ja tinhamos a cozinha como dado para fazer a
correlacdo com disposicdo das arvores significativas existentes, conforme apresentamos.

3.3.2. Arvores com utilidades diversas (AUD)

H& uma grande quantidade de recursos naturais de origem vegetal disponivel no Boqueirdo e
que sdo utilizados na fabricacdo de artefatos, habitagdes, remédios, combustivel, entre outros.

Esta producdo material ndo esta necessariamente ligada a elementos simbdlicos que
procuramos perceber em nossa pesquisa, porém no caso das estruturas por exemplo, além de
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compor a paisagem estudada expressam a relacdo de saberes tradicionais ainda vivos na
comunidade. Ainda ha de se considerar que 0s produtos que sao feitos com a madeira ou parte
de uma arvore, também sdo relevantes a nossa pesquisa porque de acordo com SALUM
(1996):

Quando encaramos a madeira, a partir da arvore, potencialmente como uma
matéria-prima, ndo podemos dizer que ela seja propriamente um dos
elementos da Natureza. (...) Mas 0 uso que os homens fazem da madeira
pode determinar um sentido que esse material tem para eles, e esse sentido

pode dar a eles a medida de seu significado (Salum, 1996).

As arvores tratadas nesse item ndo representam a totalidade das espécies utilizadas pelos
moradores do Boqueirdo, mas se referem aquelas espécies arboreas que se destacaram durante
a nossa observacdo participante, seja porque presenciamos 0 Seu uso, seja porque foi

recorrentemente referenciada durante entrevistas, ou conversas informais. Sao elas:

Quadro 3.3.4-1: Arvores com utilidades diversas (AUD) — Quilombo do Boqueirdo, Vila Bela da
Santissima Trindade/MT.

Nome popular Familia botanica
1-AUD Aroeira Anacardiacea (RIZZINI e MORS, 1976, p. 68)
2-AUD Babagcu Palmacea (FERREIRA, 2002, p. 245)
3-AUD Barbatimao Leguminosa (RIZZINI e MORS, 1976, p. 68)
4-AUD Jatoba Cesalpinacea (FERREIRA, 2004, p. 444, 1152)
5-AUD Mandioqueira Araliacea (FERREIRA, 2004, p. 176, 1263)

1-AUD: Aroeira

A aroeira (Anacardiacea) € uma arvore tipica do cerrado e da caatinga (RIZZINI e MORS; p.
115). Na comunidade Boqueirdo foi registrado o uso medicinal da aroeira. Dona Sebastiana
consumia o melote como é chamado o preparado com cascas de ervas, 4gua e acgucar.
Tivemos a oportunidade de acompanhar parte do processo de preparacdo do melote por Dona

Sebastiana.

Em outra oportunidade pudemos observar a retirada de lascas do tronco da aroeira que fica no
quintal de D. Sebastiana, a pedidos de D. Maria dos Anjos, que necessitava das cascas da

arvore para preparar um banho para seu neto Maguila, que estava com muita coceira no corpo.

De acordo com D. Sebastiana, a aroeira também € Util para pessoas e animais que tiveram

algum tipo de fratura; a forma correta de aplicagdo nesses casos € colocar as cascas para
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ferver até sair toda a tinta, entdo as cascas devem ser retiradas € essa tintura deve continuar
fervendo até ficar bem espessa. Entdo deve ser aplicada na fratura e o local enrolado com um
pano. Esse procedimento também foi descrito por D. Maria dos Anjos e Seu Lino, ambos
concordaram com D. Sebastiana ao dizer que doi demais aplicar esse remédio, mas que é
eficaz e coloca o 0sso quebrado no lugar.

E comum o emprego da madeira da aroeira na construcao civil, sobretudo para areas externas
(RIZZINI e MORS, 1976, p. 115). De acordo com Lino, entre outros, a aroeira é ideal para
fazer os postes de sustentacdo das casas de pau-a-pique, conforme observamos no sitio
arqueologico SArgPB, que inclusive por sua resisténcia e durabilidade depois foram

reaproveitados na construcéo da casa de Adio (SAK).

Um galinheiro construido no quintal de Dona Sebastiana também contou com o
reaproveitamento de um tronco de aroeira que estava chamuscado pelo fogo, demostrando sua

solidez e resisténcia, que justificam seu uso na construgéo civil.

A madeira resistente da aroeira também é comumente empregada na producdo de artefatos

como méo de pilGes, como a existente no sitio de D. Sebastiana. A madeira da aroeira resiste

a ardua tarefa de pilar alimentos.

Figura 3.3.4- 2: Luciano retira lascas do tronco da
Figura 3.3.4 — 1: Arvore aroeira plantada no quintal aroeira; no detalhe é possivel ver o tronco com
de d. Sebastiana no detalhe a copa e a folhagem®. marcas de sucessivas retiradas e as lascas entregues

a D. Maria dos anjos.

% Todas as imagens desta série sobre a AROEIRA foram por mim captadas durante o 1° campo SET-2008 e 2°.campo JUL-
2009 — Boqueirdo — Vila Bela/MT



131

Figura 3.3.4 — 4: Tronco da
aroeira chamuscado
sustenta estrutura do
galinheiro.

Figura 3.3.4 — 3: A estrutura de madeira do
galinheiro que foi construido no quintal de
D. Sebastiana.

Figura 3.3.4 — 5: Detalhe do
pildo e da méo de pildo feita de
aroeira.

2-AUD: Babagu

A palmeira do babacu é dominante na paisagem de Vila Bela, mesmo antes de se chegar a
Vila é possivel olhar para o horizonte em direcdo a Serra Ricardo Franco e ver as centenas de
palmeiras de babacu.

Figura 3.3.4 — 6: Paisagem do Boqueir&o; babagus.

As folhas da palmeira de babagu, o leite e o 6leo extraidos de suas sementes, a casca do fruto,
praticamente todas as partes da planta tem um uso tradicionalmente empregado pelos
moradores de Vila Bela. Durante nossa estadia em Vila Bela pudemos observar a construcéo
de um galinheiro, cujo teto foi coberto com palmas de babagu, nos mesmos moldes em que
sdo construidas as casas de pau-a-pique existentes no quilombo. Também no Boqueirdo

pudemos acompanhar a producdo de baquités (cestos), no sitio de D. Maria dos Anjos,
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confeccionado por seu irméo, e que seria usado por ela como ninho para as galinhas. Seu

Martinho também tem habilidade para trancar usando palma de babagu.

Na Vila, durante os preparativos para a Festanca, pude observar a construcdo de uma
cobertura que serviria de cozinha, na casa da imperatriz, para suportar a demanda da enorme
quantidade de refeigdes que ali seriam preparadas para alimentar os foliGes e para preparar o
jantar oferecido pela Imperatriz a comunidade. A técnica utilizada foi a mesma observada no

Boqueirdo, quando as folhas eram atadas aos postes com tiras de embira.

Com o leite do coco de babacu se fazia a canjica para ser comida na sexta-feira santa, também
se fazia o famoso bolo de arroz, porém esse costume foi sendo abandonado. Antigamente
entre o leite do coco do babacu e o de vaca, as pessoas preferiam o paladar do babacu. Porém
a dificuldade em sua manufatura é apontada como um dos motivos para o leite do babagu cair
em desuso, tanto no depoimento de Dona Gregéria (MOURA, 2005, p. 242), quanto no de
dona Sebastiana coletado no Boqueirdo. Para se obter o leite, ou o 6leo do babacu é
necessario pilar as sementes. No passado, muitos alimentos necessitavam ser “pisados no
pilao”, como o coco de babagu, o milho entre muitos outros. Esse procedimento de “pisar no
pilao” ainda ¢ adotado em casas tradicionais de candomblé, na preparacdo dos quitutes
religiosos oferecidos as divindades, como no caso do acarajé, que leva em sua massa o feijao

fradinho pilado.

As propriedades do babagu ndo se restringiram ao uso tradicional em pequena escala, mas foi

industrializado e sua manufatura também foi considerada complexa:

O magno problema industrial reside na estupenda dureza do endocarpo — um
sério obstaculo a obtencdo da semente oleaginosa. Predomina ainda hoje o
processo primitivo dos incolas, 0s quais apoiam o fruto contra 0 gume de um
machado extremamente afiado e percutem sobre aquele com um rolete de
madeira (RIZZINI e MORS, 1976, p. 18)

O modo “primitivo dos incolas” ao qual se refere os autores foi 0 mesmo utilizado por D.
Sebastiana para a retirada das sementes do coco para a preparacdo de 6leo comestivel. A
seguir descrevemos a cadeia operatoria dessa manufatura, que acompanhamos no Quilombo
do Boqueirdo. Foi um processo demorado que levou dois dias para a preparacdo de

aproximadamente um litro de 6leo. Atualmente a fabricacdo caseira desse 6leo ndo é tdo
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difundida, pois além de ser um processo muito demorado, outros produtos industrializados

séo usados em substituicéo.

(d)
Figura 3.3.4 — 7: (a) O fruto do babacu possui sementes oleaginosas, que podem ser utilizadas para varios fins,
no caso registrado serviram para a prepara¢do de 6leo comestivel (b); Ap6s a colheita do coco é necessario
quebra-lo para a retirada das sementes (c); as sementes entdo sdo piladas exaustivamente até se alcancar o
“ponto”, ou seja, quando o processo de pilar leva a0 desprendimento do dleo (obs. antes desse “ponto”, as
sementes piladas tem o aspecto de uma farofa branca, que é com a qual de fazem os doces, o0 bolo de arroz, a
canjica); (d) a semente pilada é levada ao fogo — onde permanece por algumas horas — para dar continuidade
ao processo de desprendimento do 6leo (e); a produgdo do 6leo é finalizada por um ndo menos trabalhoso
processo de coagem; com o uso de peneira e dgua quente, as particulas sdo retiradas (f) até se obter o 6leo pra
consumo.

O babagu também é empregado na construcdo de habitacGes e demais estruturas presentes nos
quintais, como galinheiros e moquicos (galpdes). As casas de pau-a-pique cobertas com
folhas de babacu, ainda sdo predominantes na paisagem do Boqueir&o.
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Além dos troncos de madeira que serviram para a armacdo da estrutura do galinheiro, o
mesmo foi coberto com folhas de babacu que foram amarradas a estrutura com embira, uma

fibra vegetal extraida da arvore mandioqueira que veremos no item 5-AUD. A seguir sdo
apresentados os registros fotograficos que déo ideia das etapas de construcao:

@)

©

Figura 3.3.4 — 8. As folhas de babacu s&o colhidas ainda verdes (a) recebem um corte, séo torcidas e
trancada para que tenham o caimento ao serem colocadas no telhado de duas aguas; (b) fibras de embira
sdo utilizadas para atar as folhas da palmeira a estrutura de madeira (c) folhas da palma sé&o trancadas e
colocadas na cumeeira do telhado.
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As folhas da palmeira do babagu ainda sdo utilizadas na fabricagdo de esteiras, chapéus,
abanos e baquités (cestos). As imagens a seguir sdo de dois momentos distintos captados
durante as etapas de campo, na primeira sequencia de fotos o irmédo de D. Maria dos Anjos
tranca baquités destinados a usos diversos, na segunda sequencia de imagens é a vez de Seu

Martinho confeccionar um abano com a folha do babagu.

Figura 3.3.4 —9: O irm&o de D. Sebastiana tranga o Figura 3.3.4 — 10: Seu Martinho confeccionando um
baquité demonstrando bastante destreza; depois de abano feito com folhas de baquité; o abano é usado
pronto o baquité é utilizado para diversos fins, inclusive  principalmente para aticar as brasas do fogédo a
para ninho de galinhas. lenha.

Sem ddvida tudo se aproveita. Era aniversario de D. Maria dos Anjos no dia em que seu irmao
trancou o0s baquités para substituirem os antigos cestos de ninho para galinhas. Em
comemoracao a data foi feito um churrasco de carne de carneiro, parte da criagdo de seu Lino,
que para a ocasido aproveitou as cascas do coco do babagu como carvdo que estavam
armazenadas para serem usadas nessas ocasioes, e 0s talos da palma que foram descartadas na

confeccdo dos baquités foram usados como espeto para carne.
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palma, sobras da confec¢do dos baquités servindo de espetos para a carne.

3-AUD: Barbatiméao

O barbatimao ¢ tradicionalmente empregado na medicina popular. A tintura vermelha que se
extrai da sua casca é rica em tanino (FERREIRA, 2004; RI1ZZINI e MORS, 1976), substancia

adstringente que tem acéo cicatrizante.

Figura 3.3.4 — 12: Barbatim&o.
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De acordo com D. Maria dos Anjos e Seu Lino o Barbatimédo € um antibiético muito forte que
combate qualquer tipo de inflamag&o. Ele deve ser bebido com moderacéo, pois é muito forte
¢ “seca” tudo mesmo. A casca também pode ser usada na garrafada para tratar de reumatismo.
Seu Martinho, que nesse dia também acompanhou parte da entrevista com Seu Lino e D. dos
Anjos, afirmou que o barbatim&o cura qualquer tipo de inflagdo e também pode ser usado para

fazer limpeza intima da mulher.
4-AUD: Jatoba

Do tronco do jatoba se obtém uma resina (jutaicica) usada na fabricacdo de verniz e madeira.
Pode ser usada na construcdo civil e para acabamentos internos. O fruto € uma vagem que
contém “arilo farinaceo comestivel” (FERREIRA, 2004, p. 1152), ainda é utilizado na
construcdo pesada e sua casca servia aos indigenas na fabricacéo de “leves canoas” (RIZZINI
e MORS, 1976, p. 128).

De acordo com a descricdo analitica do sitio SArgPB, um jatobéa fazia parte da engrenagem de
uma prensa de mandioca na época em que a familia Fraz&o vivia as margens do rio Alegre, no
Porto Boqueirdo. Essa arvore foi escolhida para esta finalidade, justamente porque a madeira

¢ dura e resistente.

s

Figura 3.3.4 — 13: Jatoba (prensa de mandioca).
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5-AUD: Mandioqueira

Da entrecasca da mandioqueira é retirada uma fibra chamada de “embira” que serve para
fazer amarracfes. Embira é a designacdo para varias espécies vegetais arbustivas da familia
das timelaceas (género Daphnopsis) que relinem a capacidade de producéo de fibra vegetal de
boa qualidade em sua entrecasca. Também é conhecida de modo mais genérico como embira

“qualquer casca ou cip6 usado para amarrar” (FERREIRA, 2004, p. 729).

Além da embira ser utilizada diretamente para as amarracdes ap0s ser colhida, ela ainda pode
ser curtida e usada na fabricacao de cordas.

No quilombo do Boqueirdo, durante a construcdo do galinheiro no sitio de D. Sebastiana,

pudemos acompanhar a retirada da embira do pé de mandioqueira, como ilustramos a seguir:

/ .
Figura 3.3.4 — 14: (a) acompanhamos Rudi até a mata para ver o local no qual a embira havia sido apanhada;
A arvore que se vé € uma mandioqueira; o tronco cerrado também é de uma mandioqueira; a parte superior do
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tronco foi cortada para ser retirada a embira; (b e c) a embira é usada em todo processo de amarracao na
construcdo da estrutura.

3.4. Cruzamento de dados

A partir dos dados etnoldgicos e de paisagem, pudemos inferir sobre o passado deste grupo.
Foi possivel perceber que as técnicas construtivas vém seguindo o0 mesmo padrdo ha muitas
geracgdes, com o uso do mesmo tipo de matéria prima e algumas solucGes arquitetbnicas como

a cozinha separada do quartos.

Algumas arvores podem ter sido plantadas em locais estratégicos, por questdes simbolicas,
como no caso da mangueira, como vimos, arvore considerada atrativa de energias negativas é
eficaz nos banhos de descarrego. Outras arvores ainda podem tem adquirido um valor
especifico como no caso do jatoba utilizado como prensa ou da aroeira usada na construcédo

civil e na preparacéo de remédios.

Os dados observados no contexto sistémico nos levaram a concluir que apesar da rapidez com
que tem se dado os processos de mudanca na comunidade, associados a uma conjuncdo de
fatores, que levam a alteracdo da paisagem em funcdo de questdes econdmicas (maior
desmatamento, maior area de pastagem), os moradores do Boqueirdo ainda vivem no que
consideramos um modo de vida tradicional, pela forma como constroem suas casas, preparam
seus proprios remédios, ou reproduzem suas crencas, tendo na natureza e na paisagem do

entorno a matéria prima necessaria.

A maioria dos moradores ainda vive em casas de pau-a-pique, mesmo alguns que ja
construiram casas de alvenaria mantém uma cozinha ou um galpdo de pau-a-pique. Esse

modo de fazer é, entre tantos outros o que remete a modos de vida tradicionais.
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Figura 3.4 — 1: Cozinha da Kika soltando fumaca do fogdo de lenha; e a cozinha vernacular ao lado dos
dormitérios de alvenaria de Lidu e Edivirges resiste; a folha do babacu e as véarias utilidades ainda conhecidas
e utilizadas.

Na alimentacdo, além do arroz e feijao, quando se mata um boi até a cabeca € apreciada, ao
lado de pratos tradicionais como a galinhada e o arroz com pequi. A dieta tradicional também
inclui animais silvestres, peixes, répteis e por eles cacados e pescados. Legumes e temperos
ainda sdo plantados para o consumo dos moradores e até bem pouco tempo D. Sebastiana
quebrava coco pra preparar o 6leo de babacu. E ainda tem o canjinjin, a bebida tradicional de

Vila Bela, cuja receita é um segredo familiar.



141




142

> - -~ JNETA B )
Figura 3.4 — 2: (sentido horario a partir do canto superior esquerdo) A cabeca de boi assada no fogo de chéo; a
galinhada preparada; tatu, tracajé e jacarés também acabam na panela; a pescaria, a horta, a roca, o pomar e
acoleta.

Os aspectos ligados a esse modo de vida tradicional também estdo expressos nas crencas, na
atribuicdo de significados simbdlicos a determinadas arvores na natureza, por suas

propriedades magico-religiosas de protecdo contra mal olhado, inveja e energias negativas.

O levantamento de dados no contexto arqueoldgico ofereceu alguns elementos para reflexdes
sobre 0 modo de vida dos antigos afrodescendentes que ocuparam esse espaco. Foi possivel
fazer algumas comparagdes entre os contextos do passado e do presente, que nos mostrou a
continuidade de algumas préaticas, que vao desde a técnica e a matéria prima utilizada na
construcdo da casa, até a disposi¢do de determinadas arvores na paisagem e seus significados.
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Como vimos os descendentes da familia Frazdo de Almeida historicamente ocuparam as
imediacOes do rio Alegre, desde seu ancestral mais antigo no Brasil, recuado no tempo em
quatro geracOes, o africano de etnia desconhecida Higino Frazdo de Almeida, bisavé de Lino
e Adio.

Nessas quatro geracdes o cld de afrodescendentes da familia Frazdo de Almeida tem ocupado,
se integrado, modificado e atribuido significacdo para a paisagem que o0s rodeia. O
conhecimento adquirido sobre modos de fazer, crencas, ou ainda, formas de expressao

atravessaram quatro geracoes se repetindo ou se perdendo, se mantendo ou se renovando.

Essas praticas culturais sdo elementos da identidade do grupo. Préaticas culturais e identidade
entendidos como elementos de um sistema de retroalimentacdo, no qual os modelos
cognitivos simultaneamente se moldam e modelam. A expressdo dessa identidade dos
quilombolas remanescentes do Boqueirdo, sobretudo os da familia Frazdo de Almeida é o que
procuramos captar, por meio da observagéo e interpretacdo do modo como esses individuos

percebem e atribuem significado a determinadas arvores.

Deste relato analitico dos sitios estudados, corresponde a primeira etapa da pesquisa. Nesse
item comparamos 0s dados dos contextos arqueoldgico e sisttmico do Boqueirdo, com

aqueles relativos a religiosidade afro-brasileira.

No primeiro capitulo desta dissertacdo fizemos uma breve discussdo acerca das raizes da
religiosidade afro-brasileira e demos énfase a importadncia do vegetal tanto na umbanda

quanto no candomble.

Agora retomamos a discussdo sobre a religiosidade afro-brasileira a fim de expor algumas

consideraces sobre as divindades identificadas.

Na bibliografia consultada dominaram as referéncias sobre o candomblé de nacdo queto, de
origem iorubana. As informagfes sobre o candomblé congo-angola, forma prestadas

sobretudo pelos pais e mées de santo desta nacéo.

Na literatura sobre as nacdes de candomblé é comum encontrar a tabela de correspondéncia
entre as entidades das diferentes nagdes, na qual tal orixa ioruba corresponderia a um inquice

(nkisi) do congo-angola, e um vodum jéje, e ainda a um santo catolico.
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De acordo com Prandi (1997, p. 7) “a ‘nagdo’ angola, de origem banto, adotou o pantedo dos
orixas iorubas (embora 0s chame pelos nomes de seus esquecidos inquices, divindades”,

porém, adotam a linguagem ritual origindria das linguas banto quimbundo e quicongo”.

De fato o sincretismo existe e muitas vezes foi percebido no discurso do povo de santo, com o
qual trabalhamos. Mé&e Caculinha, iniciada no candomblé queto, depois no angola, quando se
refere as entidades, ora nomeia inquice, ora nomeia orixa, para quem as “energias” entre

ambos sé@o correspondentes.

Entre a nacdo queto e a angola-congo notamos muitas diferencas. Entre elas esta a lingua
ritual adotada. Enquanto no queto se usa o0 ioruba na nagcdo congo-angola a lingua ritual €

quicongo e o quimbundo

A lingua quimbundo é falada entre Ambundos ou Bundos, grupo étnico de Angola, enquanto
que o quicongo é a lingua dos Bacongos ou Congos, hoje localizados na Republica do Congo,
ex-Zaire, na porcao setentrional de Angola (LOPES, 2004, p. 550, 552). Dai a diferenciacao
entre candomblé angola e congo-angola, como o de Tata Katuvanseji, de na¢do congo-angola,

cuja lingua ritual originaria do quicongo.

O idioma, em nosso ponto de vista, ja € um indicador de que a constituicdo do candomblé
congo-angola ndo se resume simplesmente na adogdo do pantedo iorubano. E fato que
sincretismos estdo presentes, em todas as nacdes de candomblé, do mesmo modo que o
movimento inverso em dire¢do a africanizacdo também existe e contribui para acentuar as
diferencas entre as nacles, ja que sdo feitas pesquisas historiograficas e etnoldgicas e novos
elementos sdo incorporados a ritualistica, como pudemos observar no candomblé

reafricanizado de Tata Katuvanjesi.

Os candomblés de nacdo congo e angola ndo surgiram do dia para noite, como friza Tata
Katuvanjesi. Os negros bantos desde o século XVI estavam em solo brasileiro enfrentando a
adversidade da escraviddo, batendo tambores e entoando cantigas em lingua banto, que
transcorridos praticamente quinhentos anos, ainda podem ser ouvidas nos terreiros, ainda que
diversa do idioma original, demonstrando a for¢ca da heranca ancestral africana e da

transmissao oral.
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Alguns dos inquices existentes no terreiro de Tata Katuvanjesi partilham muitas
caracteristicas préximas a dos orixas do candomblé queto, em especial aqueles citados nessa

pesquisa.

A seguir apresentamos 0s quadros do cruzamento entre arvores e herbaceas simbdlicas e
entidades, conforme consultado na bibliografia sobre o tema e nos depoimentos dos pais e

maes de santo.

Quadro 3.4-1: Cruzamento de arvores e entidades das religides afro-brasileiras.

Fonte
bibliogréafica e Arvore/divindade
Oral
Angico | Cedro Embatba Laranjeira Lixeira Mangueira Taruma
Cabrera, 2002 Xango
Barros e Xangb (5)
Napoledo, 2003 Ossaim
Barros, 2011 Omulu @)
Oxal4
Amadlia lansa Oxala (2) Exu
lansa (8)
Ogum
Ox0ssi
Kiangana Ossaim lansé Bambunjila Ogum
Oxéssi Oxéssi Nkosi (9)
Pai Francisco lansa Ossoxi lansa Pambunijila
Ossaim
Tata Katuvanjesi Matamba (1) | Dandalunda(3) Matamba
Vumbi Nkondi
NKkosi (10)
Barcellos, 2010 Logunedé (4) Exu
Ogum (11)
Verger, 1995 Xang6
Mae Caculinha Ogum (6) Ogum
Ritos Angola lansa

(1) Além de pertencer a Matamba, a embauba também pertence a Kaiango e Bamburucema, que sao duas fases do
nkisi Matamba; Vumbi é o espirito dos mortos e mantém relacdo com Kaiango que é a fase de Matamba que domina

esses espiritos;

(2) A fruta pertence também a Nana, Oxossi, lansa e Obaluaé.
(3) A fruta pertence a Mutacalambb e o caule a Njila.
(4) A folha é de Logunedé e os frutos sdo de Ogum, Ossain e Oxum.
(5) Pertence também as orixas femininas, chamadas labas, sdo elas: Eud, lansd, lemanja, Nand, Oba e Oxum.

(6) A fruta pertence a Oxo6ssi.

(7) Pertence também as orixas femininas, chamadas labas, sdo elas: Eua, lansd, lemanji, Nan&, Oba e Oxum.

(8) A lansa e Ogum pertencem as folhas da manga-espada.

(9) Pertence a Bumbunjilae Mavambo, entidades assemelhadas; a fruta é de Oxum.
(10) Nkondi Nkosi é o deus patrono da morte;
(11) Ogum (fruta manga-espada); Oxdssi (fruta manga-carlotinha); lanséa (fruta manga-carlotinha e rosa); Xango

(fruta manga-coracéo de boi).
Quadro 3.4-2: Cruzamento de herbaceas e divindades das religifes afro-brasileiras.



Fonte
bibliogréafica e
Oral

Camargo, 2002

Barros e
Napoledo, 2003

Camargo, 1998

Amélia

Kiangana

Pai Francisco

Tata Katuvanjesi

Mae Caculinha

Comigo-ninguém-
pode

Elegua
Ifa

Exu
Logunedé

Exu
Ogum
Ox0ssi
Xangd
Exu
lemanja
Katende

Exu

Exu

Dracena

lansa
Obaluaé

Matamba
Kaiango (lans&
Balé)

Ogum

Vumbi

lansd

Matamba
Vumbi
Kalunga

lansa
Obaluaé

Arvore/divindade

Espada-de-sdo-
jorge

Ogum
Oxassi
Ossaim
Oiéa (lansd)
lemanja

Ogum

NKkosi

Ogum
NKkosi

Ogum

Guiné

Orunmila
Oxossi
Ogum
Exu

Ogum

(uso geral entre
as entidades)

lansa
Zumba (Nand)

Mutakalambd
(Ox0ssi)

Ox0ssi

Oxabssi
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Pinh&o

Ogum
Ox0ssi
Oia

Exu
Oia
Exu
Ogum

Oxéssi
Omulu
Nand

Vumbi

Exu
Vumbi

Com base nessas informagfes sobre a correspondéncia planta - entidade sdo apresentadas a

seguir as arvores e herbaceas identificadas no quilombo do Boqueirdo.

3.4.1. Arvores simbolicas (AS)

Nas religibes de matriz africana as arvores podem ser sagradas e também podem ser

consagradas a uma divindade, entendendo a consagragdo como um processo pelo qual uma

forga sobrenatural é transladada a um objeto, “este ganha personalidade, adquire o poder, 0

ax¢é do deus ou do espirito que nele se fixa” (CABRERA, 2004, p. 155). No caso das plantas

herbaceas ou arbustivas ndo ha essa consagracao.

Quadro 3.4.1-1: Arvores simbdlicas (AS) — Quilombo do Boqueirdo, Vila Bela da Santissima

Trindade/MT

Nome popular

1-AS | Angico
2-AS | Cedro
3-AS | Embaulba
4-AS | Laranjeira

Familia botanica

Leguminosa (RIZZINI e MORS, 1976, p. 68)
Meliacea (RIZZINI e MORS, 1976, p. 120-121)
Moracea (FERREIRA, 2004, p. 1358, 2017)
Rutacea (FERREIRA, 2004, p. 1183, 1782)
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5-AS | Lixeira Dileniacea (MATTEUCCI, GUIMARAES, et al., 1995, p. 18)
6-AS | Mangueira Anacardiacea (FERREIRA, 2004, p. 127, 1266)
7-AS | Tarumd Verbenacea (FERREIRA, 2004, p. 1920)

De acordo com o cruzamento das tabelas acima julgamos ser possivel fazer algumas
inferéncias quanto as relacBes entre o simbolismo atribuido a determinadas arvores nas
religides de matriz africana, com os aspectos simbolicos percebidos nos depoimentos dos
quilombolas, sejam esses significados atribuidos de forma direta (arvore-simbodlica (ou
propriedade “magica” como a mangueira que € usada no banho de descarrego), seja

indiretamente, como no caso do cedro gque atrai raios.
1-AS: Angico

Ao angico ndo foi feita atribuicdo de significacdo simbolica por parte dos moradores de Vila
Bela, porém algumas caracteristicas fenotipicas e de propriedades dessa arvore remetem ao
universo simbdlico da religiosidade afro-brasileira, por isso foi incluida junto as arvores

simbdlicas, como dito anteriormente.

No Boqueirdo nos chamou atencdo uma &rvore especifica, o angico, que segundo varios
informantes (D. Sebastiana, Kika, Adio e Seu Lino) é 6tima para ser usada como lenha, pois
demora para queimar. D. Sebastiana disse ainda que a fuligem de sua queima quando utilizada

no fogao de lenha, é mais facil de tirar das panelas.

Ainda de acordo com D. Sebastiana o angico ¢ uma arvore que “resseca as outras plantas” que
estdo ao seu redor, ela acredita que essa arvore deva beber muita agua. Além de excelente
combustivel para o fogdo a lenha, a casca do angico é um dos “paus” usado por D. Sebastiana

na preparacdo do melote, remédio usado para combater a tosse.

Na comunidade acompanhamos o processo de preparagio da “cabeca de vaca”. Adio preparou
um buraco no chdo colocou troncos de angico, ap6s a lenha se encontrar em brasa, uma parte
da lenha foi retirada, foi colocada a cabeca de vaca, o buraco foi tampado com uma chapa de
ferro e as brasas retiradas foram colocadas em cima da chapa que também foi coberta com

terra. A cabeca de vaca ficou pronta no outro dia de manha.



148

Figura 3.4.1 — 1: sr. Augusto (irmé&o de D. Sebastiana) a0
lado do pé de angico, em mata préxima ao sitio de d.

Sebastiana. No detalhe as folhas e o pé de angico.

Figura 3.4.1 — 2: Kika reformando o fog&o a lenha
e no detalhe, troncos de angico queimando.

Figura 3.4.1 — 4: imagens do processo de fabricacdo
do melote por D. Sebastiana. Entre outras ervas esse
melote contém casca de angico, de aroeira e para-
tudo.

detalhe da casca do
angico que viria a ser
usado na fabricacéo do
melote.

Figura 3.4.1-6:no
outro dia a cabeca de
vaca € retirada do
buraco e levada para
degustacéo.

Figura 3.4.1 — 5: o buraco no chéo é preparado para
receber a cabeca de vaca; logo ap6s as brasas estarem
de angico estar no ponto; a cabega é colocada e o
buraco é tampado com uma chapa metélica.
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Também observamos Kika usando a lenha do angico em seu fogdo para a preparacdo de
alimentos.

Nas imagens acima é possivel notar que a madeira do angico é avermelhada. O vermelho é a

cor associada aos orixas Xango e lansd, que compartilham o dominio do fogo.

Em seu terreiro Pai Francisco nos mostrou um pé de eucalipto que estaria relacionado a

Xang0, pois solta uma resina marrom avermelhada, cor relacionada a essa entidade.

Figura 3.4.1 — 7: Eucalipto e detalhe de sua resina; arvore plantada no terreiro de Pai Francisco.

De acordo com Barros (2011, p. 88), Xangd esta relacionado ao elemento fogo e sua

companheira mitica ao elemento ar feminino, o vento que é complementar ao fogo de Xango,

Assim é que o vermelho que simboliza Xang6 é, por complementaridade, de
Oia [lansd]. Esse vermelho esta também ligado a inén (fogo [em ioruba]) e
as ewéindn, categoria que abrange a maioria das espécies vegetais
pertencentes a Xangd, que podem também ser utilizadas para Oia, esposa
mitica desse Orixa (BARROS, 2011, p. 88).

De acordo com informagdes coletadas no sitio da comunidade de candomblé “Ritos de

Angola”, o angico-da-folha-mitda é uma erva de lansa.

Em consulta ao manual de arvores brasileiras de Lorenzi (LORENZI, 2002, p. 176), por

comparagéo, 0 angico usado pelos moradores do Boqueirdo corresponderia ao catalogado pelo
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pesquisador da espécie Anadenanthera peregrina (L.) Speg., cuja ocorréncia engloba o estado
do Mato Grosso e as areas de cerrado.

Figura 3.4.1 — 8: Angico fotografado no Boqueirao, e ao lado imagem de angico registrado por Lorenzi, 2002:
p.176 (da esquerda para a direita).

2 —AS: Cedro

Na comunidade Boqueirdo D. Sebastiana , Seu Lino e D. Maria dos Anjos fizeram referencia
ao cedro. Para D. Sebastiana o cedro é eficaz para combater qualquer inchaco no corpo. A

pessoa que tem inchago deve tomar banho com &gua onde foi fervida a casca do cedro.

Ja de acordo com Lino e Maria, o cedro, assim como a aroeira sao antibioticos naturais. Como
visto na descricdo do sitio de s. Lino (SLM), hd um cedro na entrada, proximo a porteira, que

€ mantido por ser uma madeira nobre, porque o IBAMA proibe seu corte.

O cedro também atrai raios, mas eles mantém o cedro |4 porque ndo pode mais cortar, e se
cair um raio sera longe da casa. Perguntamos a D. Maria se o0 cedro atrai raio por sua altura,
porém ela disse que ndo € a altura da arvore que atrai o raio, 0 raio vem porque a arvore

chama.
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Esta arvore nao foi recorrente nem na pesquisa bibliografica, nem nos relatos orais da
comunidade religiosa. Tata Katuvanjesi fez referéncia ao cedro como uma &rvore sagrada
usada na fabricacdo da cadeira do sacerdote e também de seu cajado. Amalia também disse

saber que a madeira é utilizada na fabricacdo de moveis.

Barros (2011, p. 40-41), ndo especifica quais arvores, mas afirma que atabaques e demais
objetos de culto sdo confeccionados com madeira de espécies consideradas sagradas, pois
“servem de elo de ligagdo entre homens e deuses”, além do que que, com a madeira de
determinadas arvores sdo fabricados “os objetos que lembram lugares e nomes indispensaveis
a continuacdo da crenca nos ancestres, metaforas que conferem forma e sentido a esta

abstracao chamada identidade”.

Pai Francisco nos disse que o cedro é uma arvore de Oxossi e Ossaim, o senhor das folhas.
Também pode ser usada por pessoas que estio “caidas”, deprimidas, pois é uma arvore “reta”

e por esse motivo poderia levantar o &nimo das pessoas.

Na bibliografia consultada o raio, que os moradores do Boqueirdo se referiram ao falar do
cedro, aparece associado a dois orixas do queto, Xang6 e lansd. Em um mito que narra as
vestimentas e adornos usados pelos orixas quando se dirigiram a um importante evento no
palacio de Olodumare “Iansa escolheu para vestir-se um sibilante vento e adornou os cabelos
com raios que colheu da tempestade”, ja “Xangd nao fez por menos e cobriu-Se COm 0
trovao”. Entdo Olodumare que pretendia fazer a divisdo do mundo entre os orixds, disse que
cada um ja havia escolhido um elemento da natureza, assim “deu a Iansi o raio ¢ a Xangd o

trovao” (PRANDI, 20014, p. 410-415).

Porém esse casal mitico partilha os elementos relacionados a tempestade e os raios mais fortes

podem ser atribuidos a Xang6 e os mais fracos a lansd (LINARES, 2007, p. 48).

Ainda de acordo com Prandi (PRANDI, 2005, p. 110), na religido dos orixas as referencias a
natureza estdo representadas simbolicamente, por exemplo, nos assentamentos, que no caso

de Xang6 € costume ter uma pedra de raio.

Entre os pais e maes de santo entrevistados ndo foi feita a associacdo de Xangd ou lansa ao
cedro. Porém em Cabrera (2004, p. 156, 161), a autora discorrendo sobre religiosidade afro-
cubana afirma que a pedra de Xangd, aquela que estd em seu assentamento, deve ser lavada

com folhas de “alamo, louro, caisimén, maravilha vermelha, San Diego, arruda, béria, iroko,
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rompazaraguey, cedro, paraiso, ponasi, itamo-real, acafrdo, platanillo etc”, assim como

também como o apoti ¢ “feito habitualmente de cedro, este assento, em forma de pildo, é

tipico da cerimdnia de um assentamento do deus do fogo, Xang6”.

De acordo com Barros e Napoledo (2003, p. 13-14) houve um intercambio entre 0s negros
iorubas que viviam no Brasil, na Africa e também em Cuba, assim algumas plantas passaram

a ser comum nos rituais religiosos praticados nos trés continentes.

A raiz desta associacdo do cedro pode ou ndo estar presente no Brasil, nas distintas casas de
culto afro-brasileiro, como também pode ser apenas uma associag¢do prépria do ritual cubano.
Porém, por ser uma madeira nobre essa arvore poderia estar ligada a Xang6, que gosta de
coisas “sofisticadas”, seguindo o raciocinio de Pai Francisco, segundo quem as cores das

plantas também tem relacdo com a divindade que pertence.

No caso o cedro — e também a lixeira como veremos mais adiante — cuja cor no interior do
caule é avermelhada. E dessa forma poderia ter alguma relacdo com essa divindade, como

vimos na descri¢do do angico.
2-AS: Embauba

Uma das arvores que surgiu no relato de D. Sebastiana foi a embauba, cujas folhas servem
para fazer um cha para tratar pessoas que tenham “problemas de nervos” e pressao alta. D.
Sebastiana disse que inclusive ndo derrubou um exemplar que tem plantado no quintal,

para o caso de alguém precisar.

Figura 3.4.1-9: Embalba
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Durante a visita que fizemos ao terreiro de pai Francisco, em Cuiaba verificamos que
existiam varios espécimes de embalba na area contigua ao terreiro, que segundo o
sacerdote sdo consagrados ao orixa lansa, também conhecida por Oia. E que, as folhas da
arvore podem ser usadas para preparar um banho para acalmar as pessoas tem esse orixa
como “entidade de cabega”, ou seja, de acordo com as religioes afro-brasileiras, no caso
de Pai Francisco, cada ser humano tem um orix4, ou um conjunto de orixas sendo um
deles o “dono da cabega” ou orixa principal. Esse entendimento pode variar dependendo

do tipo de candomblé ou da visdo do sacerdote.

Para Pai Francisco os filhos de lansd podem ser pessoas nervosas, nesse caso a
recomendagdo de D. Sebastiana indicando ch& para tratamento dos nervos, confirmaria a

associacdo dessa planta com a divindade do candomblé.

De acordo com Seu Lino, o cha com folha de embalba é bom para curar “quebradura”
(hérnia). Também com a folha é possivel fazer pdlvora, que deve ser torrada, socada até ficar

toda moida e depois deve ser misturada com enxofre e pimenta.

Essa mistura deve ser posta pra secar e, entdo o po ficara “envenenado, que é pra matar
mesmo”. Lino disse que a fruta da embatba ¢ muito bonitinha, ¢ verde e se parece com um

cacho de bananinhas.

Outra referéncia feita por D. Sebastiana a essa arvore é que em seu caule sempre pode se
encontrar muitas formigas, cuja picada é a mais dolorida de todas. E de acordo com a
bibliografia botanica, nos troncos e galhos ocos dessa arvore pioneira originaria do Brasil
tropical, frequentemente habitam formigas (SIMOES, et. al, 1998, p. 97; NETO, 2009,
p.197).

De posse das informacGes prestadas por D. Sebastiana e Pai Francisco, recorremos a analise
de mitos relacionados a esta divindade. Um dos mitos narra a transformacao de lansd/Oia num

bufalo:

Ogum cacava na floresta quando avistou um bufalo/ Ficou na espreita,
pronto para abater a fera/ Qual foi a sua surpresa ao ver que, de repente sob a
pele do bdfalo saiu uma mulher linda/ Era Oia. E ndo se deu conta de estar
sendo observada/ Ela escondeu a pele do bufalo [em um formigueiro]
(PRANDI, 2001a, p. 297).
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Ou ainda nessa versao difundida na Internet:

Ogum foi um dia cacar na floresta/ ele ficou na espreita e viu um bufalo
vindo em sua dire¢do/ Ogum avaliou logo a distancia que os separava/ e
preparou-se para matar o animal com a sua espada/ Mas viu o bafalo parar e,
de repente, baixar a cabeca e despir-se de sua pele/ desta pele saiu uma linda
mulher/ era lansa, vestida com elegéncia, coberta de belos panos/ um
turbante luxuoso amarrado a cabecga/ e ornada de colares e braceletes/ lansa
enrolou sua pele e seus chifres/ fez uma trouxa e escondeu num formigueiro/
partiu, em seguida, um passo leve, em direcdo ao mercado da cidade/ sem
desconfiar que Ogum tinha visto tudo.

De acordo com Prandi (2001a, p. 19), os mitos fornecem elementos para a organizagdo da
pratica religiosa no candomblé, definindo objetos rituais, cantigas, cores das roupas e colares
¢ também os “arquétipos ou modelos de comportamento do filho-de-santo, que recordam no
cotidiano as caracteristicas e aventuras miticas do orixa do qual se cré descender o filho
humano”. Os iorubas acreditam que os seres humanos descendem dos orixas, logo, herdam
suas “caracteristicas, propensdes e desejos, tudo como esta relacionado nos mitos” (PRANDI,
2001a, p. 24)

3-AS: Laranjeira

Em um dos ultimos dias da coleta de esmola pelos foliGes do Divino realizada em setembro
de 2009 em Vila Bela, observamos que em uma das casas 0os moradores jogaram folhas de

laranjeira pelo chéo para receber os folides.
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A explicacdo dada pela proprietaria da casa e por Seu Leopoldo, como descrito no item
anterior, foi de que as folhas atiradas ao chdo e também nos foliGes era uma tradicdo que no

passado era comum entre 0s devotos.

Em pesquisa realizada atras de informacdes sobre a Festa do Divino, localizamos um sitio da
Internet®, que faz referéncias folhas de laranjeira em uma quadra (versos) de cantoria tipica do
tiragdo de esmola, ou peditorio, registrada no litoral catarinense, onde era costume enfeitar a
casa para receber os folides. Esses versos sdo de agradecimento ap6s os folibes terem
recebido a esmola para o Divino “Enfeitaste a tua casa/ com folhas de laranjeira/ decerto

estavas esperando/ esta sagrada bandeira”.

De acordo com D. Mancia, as laranjeiras de Vila Bela tinham a mesma funcéo de protecédo
que as mangueiras (sobre as mangueiras veremos mais detalhadamente adiante). Quando
plantadas na frente das casas as laranjeiras tém a propriedade de absorver a energia negativa

que por ventura for enviada para os moradores da casa.

No quintal de Kika e Adio (SAK) h4 uma laranjeira plantada ao lado da mangueira na antiga
entrada principal da casa. Uma das arvores que foram plantadas quando a familia de Adio

vivia no Porto Boqueirao.

Figura 3.4.1-11: Vana ao lado da Iarahjeira no quintai de sua casa (SAK).

® Fonte: As quadras aqui transcritas foram coletadas pelo Prof. Doralécio Soares (autor do livro Folclore brasileiro: Santa
Catarina (1979), de acordo com informacdo disponibilizada no site: <www.manezinhodailha.com.br/FestasFolguedos.htm>,

pagina sobre a cultura, costumes e tradi¢éo da llha de Santa Catarina.
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O local onde esta plantada essa laranjeira pode sugerir uma intencionalidade de quem a

plantou anos atras.

Dona Mancia conta ainda que Vila Bela era repleta de laranjeiras, porém uma grande
enchente atingiu a Vila e provocou a morte de muitos exemplares dessa arvore na década de
1970.

J& de acordo com Amalia, as folhas de laranjeira sdo jogadas no chdo do terreiro em dia de
festa, pois traz energias positivas e perfuma o ambiente. Também estaria associado a
divindade Oxala, o deus da criacdo, em alguns casos sincretizado com Jesus Cristo (PRANDI,
1997, p. 139).

As folhas de laranjeira jogadas no chéo, tanto no divino quanto nos terreiros afro-brasileiros,
poderia encontrar ressonancia no sincretismo entre o catolicismo popular e as religides afro-
brasileiras, por essa associa¢do entre Oxald e Jesus Cristo. Ou, talvez essa préatica entre 0s
devotos do divino seja apenas uma influéncia europeia, considerando-se que a laranjeira pode

ser antiga conhecida dos europeus, que de acordo com Ficalho (1947).

“Julga-se originaria do Extremo Oriente, talvez da China. N&o foi conhecida
na Antiguidade, nem na Idade Média, e supbs-se mesmo que havia sido
introduzida na Europa pelos Portugueses, depois de suas viagens. Galésio
porém encontrou provas numerosas da sua frequente cultura na Espanha e
Itdlia logo no comeco do XVI século, 0 que denota uma introducdo mais
antiga” (FICALHO, 1947, p. 48).

No depoimento dos moradores do Boqueirdo ndo houve nenhuma associagao a significados
simbolicos relacionados a laranjeira, todas as referéncias tratam das propriedades medicinais

desta planta.

Dona Maria dos Anjos recomenda as folhas da laranjeira, tanto em forma de cha quanto de
banho, para pessoas que estdo resfriadas. O cha da casca torrada com acucar é indicado para
pessoas que estdo com tosse. O cha da folha, ainda poder ser usado como calmante, ou para
ser ingerido por pessoas que desejam emagrecer. E pra finalizar, dona Sebastiana diz que uma

pessoa que esta doente e ndo sabe o motivo, deve tomar cha da folha da laranjeira.

Propriedades medicinais também foram apontadas por Amalia, para quem essa planta possui

propriedades calmantes, e o banho feito com suas folhas é relaxante. Por ser uma erva
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calmante esta ligada, ndo apenas a Oxald, mas também aos pretos-velhos e Cosme e Damiao.

Ja seu fruto pertence a Nana e Obaluaé e como todas as frutas, também a Oxdssi.

Ja Kiangana e Mae Lourdes associam essa planta a Matamba e Mutacalambo (ou lansd e
Oxo6ssi, como também dito por elas). Seu uso ritual esta ligado ao processo de iniciacdo do
filho de santo, que quando recolhido na camarinha — “aposento ao qual as [os] iniciadas [0s]
ficam recolhidas [os] durante os dias ou meses de aprendizado e realizagdo de rituais de
iniciagdo” (CACCIATORE, 1977, p. 76) — tém seus olhos lavados com o bagaco da laranja
para lhe dar “visdo espiritual”. J& seu uso terapéutico ¢ indicado para combater males do

pulméo, como tosses, além de ser eficaz no combate a insonia.

De acordo com o levantamento bibliografico e também as entrevistas realizadas, a laranjeira
(caule, folha e frutos) esta relacionada a muitas divindades — registramos treze, praticamente
todas as divindades do pantedo iorubano. Oxoéssi foi mais vezes citado porque a essa
divindade sdo oferecidas todas as frutas. Outra divindade recorrente foi lansa, a divindade que
rege os ventos, as tempestades, ciclones e furacdes, nesse caso € possivel fazer uma
associacdo com as folhas da laranjeira, pois as propriedades calmantes das folhas da
laranjeira, quase unanime entre os diversos entrevistados, poderia acalmar os animos desta

divindade associada a agitacao.
4-AS: Lixeira

A lixeira é uma arvore tipica do cerrado, por onde se encontra dispersa. E caracterizada por
suas folhas asperas como uma lixa que servem até mesmo para lixar madeira, a casca pode ser
usada para curtir o couro e a madeira pode ser usada na carpintaria, marcenaria e obras
internas (FERREIRA, 2004, p. 1798).

Figura 3.4.1 — 12: Lixeira no cerrado do Boqueirao.
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Todas as mulheres do Boqueirdo alguma vez ja usaram as folhas da lixeira para lavar as
panelas manchadas pela fuligem deixada pelo fogdo a lenha. Hoje o uso da palha de aco esta

difundido, mas sempre se pode recorrer numa emergéncia.

O caule raspado da lixeira deve ser misturado com agua e administrado a pessoa que foi

picada por cobra, de acordo com d. Sebastiana, d. Maria dos Anjos e s. Lino.

A lixeira, assim como o cedro, é uma daquelas arvores preferidas pelos raios. Dona Maria dos
Anjos conta que ja viu no capdo uma lixeira ser totalmente destruida por um raio. E conclui
dizendo que sempre que cai um raio, junto também vem uma machadinha, uma pedra de raio,

que fica enterrada no local e apds sete anos, outro raio volta para busca-la.

Além da atribuicdo simbolica de atrair raios, uma semelhanca entre o cedro e a lixeira é que o
interior de seu tronco a madeira é de coloracdo avermelhada, cor que pode ser atribuida as
divindades do candomblé, Xang6/Nzazi, lansd/Matamba.

Seu Martinho que estava presente nesse dia disse que uma vez viu um raio cair proximo de
sua casa. Ele conta que o raio bateu em duas arvores antes de cair no chdo enterrando um

machadinho numa profundidade de mais de vinte metros.

Né&o foi encontrada nenhuma referéncia a lixeira na literatura afro-religiosa e dos sacerdotes
entrevistados, apenas Pai Francisco faz uso ritualistico dessa arvore do cerrado, inclusive

tendo-a plantada em seu terreiro na Passagem da Conceicao.
5-AS: Mangueira

A mangueira é uma arvore exotica que se adaptou muito bem no Brasil. E comum encontré-la
tanto em quintais de zonas rurais quanto em zonas urbanas. Em muitas cidades do nordeste é

utilizada com fins ornamentais em ruas e avenidas. Em Vila Bela elas abundam nos quintais.

A mangueira é de origem asiatica, o que foi comprovado pela presenca de fosseis de uma
espécie primitiva, M. pentandro, em Assam, na India, e de espécies mais primitivas
filogeneticamente semelhantes, M. duperreana e M. longenifera no Laos, Camboja e Vietnad
(CASTRO e KLUGE, 2003, p. 48).

Sua fécil adaptacdo aos climas tropicais e subtropicais das Américas, pode se explicar por sua
capacidade de resistir a temperaturas extremas que podem variar de 0°C a 48°C, além de
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também suportar longos periodos de estiagem, gracas a sua capacidade de absorcao de agua,
pois suas raizes podem chegar a 4 metros ultrapassando o lencol freatico, como verificado
numa mangueira com mais de 60 anos na india (MEDINA, 1981 apud CASTRO; KLUGE,
1997).

Nos sitios que estudamos na comunidade Boqueirdo, as mangueiras se concentram em dois
pontos nos quintais. Na frente & comum encontrar uma mangueira solitaria e no fundo do
quintal varias outras mangueiras estdo distribuidas pelo pomar. Sempre lembrando que
originalmente a entrada principal era aquela voltada para o rio Alegre, lado oposto da atual

estrada.

No sitio arqueoldgico SArgPB a mangueira que la ainda resiste estd plantada na parte da
frente do quintal, em relacdo ao rio Alegre.

Dona Maria dos Anjos (SLM), afirmou que as folhas da mangueira podem ser usadas em
banhos de descarrego, porque “fazem bem para o corpo”, sdo indicadas para quem esta com
dor no corpo e também indicadas para os banhos de limpeza de energias negativas. A
mangueira é boa também para ser plantada na porta de casa, porque também serve como
alimento e tem aplicacdo medicinal. Seu broto pode ser fervido e consumido por quem esta
com tosse, e suas folhas podem ser usadas para banhos de acento para quem estad com

inflamacéo.

Dona Sebastiana também ouviu dizer que as folhas da mangueira servem para fazer um banho
para ser tomado naqueles casos em que a pessoa tem uma “febre muito forte que custa sarar”
e ndo sabe o motivo. D. Sebastiana frisou que sabe, porém nunca tomou banho feito com as

folhas dessa arvore.

Também D. Mancia Frazdo nos disse que as folhas da mangueira podem ser utilizadas no
preparo de banhos contra mal olhado. Disse também que se um pé de manga for plantado na
porta de casa atraird para ela todo o mal que por ventura seja direcionado para 0s moradores
da casa. Nesse momento, D. Mancia disse que a mangueira tem essa propriedade de reter as
energias negativas, tal qual os pés de laranjeira que no passado havia em todas as casas de

Vila Bela, como vimos na descricdo anteriormente feita sobre essa arvore.

De acordo com Amalia, o fruto da mangueira pertence a lansd e também a Oxdssi. Ja as
folhas pertencem a Ogum e Exu e podem ser usadas em banhos de descarrego e também para
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forrar o chdo do terreiro, pois além de ter um cheiro muito bom, essas folhas ajudam na

“abertura de caminhos”.

Tata Katuvanjesi também mencionou a mangueira relacionand0-a a abertura de caminhos.
Segundo ele, as oferendas realizados com essa intengdo podem ser colocadas ao pé de uma
mangueira. O sacerdote também disse que as folhas podem ser esparramadas pelo chdo em
dias de ceriménia nos terreiros congo-angola para afugentar os maus espiritos, pois € uma

folha de Nkondi Nkosi, deus patrono da morte.

Barros e Napoledo (2003, p. 298) também fazem referéncia as folhas de mangueira espalhadas

pelo chiao com o proposito de evitar a acdo de “elementos mal-intencionados”.

De acordo com Kiangana as folhas da mangueira também s&o dos exus da umbanda, por ela
chamados de “exus da rua” ou “exu beberrdo”. Também pertencente a Nkosi e PambuNjila,
entidades do candomblé congo-angola, sincretizados com Ogum e Exu, respectivamente.
Kiangana disse ainda, que as folhas da mangueira podem ser usadas em banhos de descarrego,
porém como ¢ uma folha muito “forte ¢ quente” ela prefere ndo usa-la nesses banhos de

limpeza.

De acordo com a bibliografia consultada, as folhas da mangueira tém seu uso bastante
difundido entre os praticantes de religides afro-brasileiras. De acordo com Cacciatore (1977,

p. 170), as folhas da mangueira sdo utilizadas nos rituais de iniciacao.

Em Cuba, de acordo com Cabreira (2004, p. 162), no rito de iniciacdo, na “preparacdo da
cabega” do filho de santo, o nedfito, um dos procedimentos consiste em utilizar um preparado
com “ervas misturadas e imidas, forma-se uma rodilha de consisténcia pastosa que se coloca
no meio da cabega e, no centro, pde o ‘segredo’, o axé”. E que no axeé considerado completo

que serve a todos os santos, entre outro ingredientes se inclui “folhas de manga”.

Ja para Barros e Napoledo (2003, p. 298) as folhas da mangueira entram em rituais de
iniciacdo e banhos nas casas de candomblé angola e angola. Ainda de acordo com os autores,
por seu grande porte, na auséncia da gameleira, a mangueira pode ser consagrada a divindade

Iroko, dos ioruba.

Porém, em muitas casas de culto, também pertencentes a esse sistema jéje-nagd, ela estd
relacionada ao orixa Exu. Considerando que a transmissdo do conhecimento nas religides de

matriz africana tradicionalmente se da por meio da tradicdo oral, pode se dizer que em cada
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regido do pais a religiosidade tem feicdes particulares. Tendo essas duas divindades muitos

aspectos mitoldgicos que as aproximam.

Também na umbanda existe a figura de “exu”, porém nao € o equivalente ao orixa do
candomblé. Na divisdo entre o entre 0 bem e o mal, as linhas da direita e da esquerda
respectivamente, exu estd a esquerda e foi sincretizado a figura do diabo do catolicismo. De
acordo, com Reginaldo Prandi (1996) na literatura umbandistica existe uma entidade suprema,
o “Exu Maioral” ou “Exu Sombra” que ¢ auxiliado por seus generais, dentre eles o Exu
Mangueira. Uma das atribui¢des dos exus da umbanda é realizar os rituais de descarrego em

pessoas e ambientes.

3.4.2. Herbéceas simbolicas (HS)

No projeto inicial, as herbaceas ndo faziam parte dos elementos da paisagem a serem
analisados. Em comparagdo com as arvores, as herbaceas sdo de menor visibilidade em um
sitio arqueologico, e realmente, no levantamento realizado no sitio arqueoldgico (SArgPB),
nao foi identificada nenhuma das espécies listadas neste topico. Porém, no contexto sistémico,
alem da presenca dessas plantas, a maioria dos sujeitos da pesquisa fizeram referéncias as
propriedades simbodlicas de tais plantas, demonstrando sua importancia no universo cognitivo

do grupo estudado.

A existéncia de tais herbaceas no contexto arqueoldgico sé péde ser confirmada por meio do
depoimento dos antigos moradores do Porto Boqueirdo. E, somente estudos paleobotanicos
poderiam oferecer dados que ratificassem essa informacéo. Porém, além do relato oral ser um
dos métodos privilegiados de coleta de informacdo, considerando a escolha metodolégica
deste estudo, nos interessa o levantamento de elementos que nos aproxime no contexto
simbolico relevante aos moradores do Boqueirdo, e por este motivo, as plantas foram

registradas e na analise de dados.

Essas herbaceas sdo apresentadas individualmente, porém como formam um conjunto, o de

plantas de protecéo, apresentamos algumas explicacGes gerais tais plantas.

As herbaceas simbdlicas tratadas nesse item podem ser definidas como “plantas de protecao”,
tomando por base ndo apenas os depoimentos dos quilombolas do Boqueirdo e do povo de
santo, além das informacdes bibliograficas, mas também pela difuséo de seu uso que pode ser

considerado como um conhecimento que dominio popular.
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Porém, o uso de algumas dessas plantas com objetivos simbolicos de protecdo encontra-se
difundido na sociedade brasileira. A comigo-ninguém-pode, a guiné e a espada-de-sao-jorge,
relacionadas nesse item, ao lado do manjericéo, da pimenta, do alecrim e da arruda, ajudam a

compor o0 popular “vasinho das sete ervas”, talvez sejam as mais populares.

Quadro 3.4.2-1: Herbaceas simbdlicas (PS) — Quilombo do Boqueirdo, Vila Bela da Santissima
Trindade/MT.

Nome popular Familia boténica
1-PS | Comigo-ninguém-pode Arécea (RIZZINI e MORS, 1976, p. 95, 166)
2-PS | Dracena-vermelha Lilidcea (FERREIRA, 2004, p. 703, 1208)
3-PS | Espada-de-sdo-jorge Agavacea (VERGER, 1995, p. 803; FERREIRA, 2004)
4-PS | Guiné Fitolacadcea (CAMARGO, 1998, p. 112)
5-PS Pinhao Euforbiacea (CAMARGO, 1999, p. 162)

1-PS: Comigo-ninguém-pode

O cultivo da herbacea comigo-ninguém-pode é bastante difundido no Brasil, sendo possivel
vé-las plantadas em vasos e jardins, dentro e fora das casas. Essa dispersdo pode estar
relacionada as crencas em suas propriedades magico-religiosas contra mau-olhado, a inveja,
olho gordo ou qualquer tipo de energia negativa. Seu uso com essa finalidade de protecédo é
tdo difundido que ndo € necessario que o0 usuario pertenca a alguns dos seguimentos religiosos
afro-brasileiros. Porém, durante nossas pesquisas de campo, em conversas informais ja
ouvimos a expressao pejorativa “planta de macumbeiro”, dita por uma pessoa ndo praticante

de religido afro-brasileira.

Além de suas sua propriedades simbdlicas, ela também é uma planta de grande valor
ornamental, pela beleza de suas folhagens, bastante variadas. Em Cuiaba-MT, em nossas
incursdes em busca de referéncias sobre as arvores tipicas do cerrado vilabense encontramos
um cultivador dessas plantas, chamado Adolar, que tém mais de vinte espécies diferentes de

comigo-ninguém-pode em seu restaurante:

2"

Figura 3..4.
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restaurante.

A aceitacdo de que essa planta teve nas casas dos brasileiros, contrasta com as suas
propriedades altamente toxicas. De acordo com Rizzini e Mors (1976, p.166), se tratam de
plantas ornamentais venenosas que podem atingir até trés metros de altura se plantadas
diretamente no chdo, no vaso tem o crescimento bem mais lento. Se o talo da planta for
mascado podera ser fatal, sobretudo para criancas, que pensam que esses talos da planta séo

cana-de-agucar. Ao ser mascada a planta libera:

miriades de finissimas agulhas de oxalato de célcio depositados no interior
das células; estes cristais penetram na mucosa buco-faringea, causando ja
por si, grande irritacdo. A par disto, abrem caminho para a atuacdo da
toxalbumina, esta muito ativa, gerando constri¢do da glote e asfixia mortal —
se ndo houver socorro (RIZZINI e MORS, 1976, p. 96).

Essa planta de origem amazonica, segundo Rizzini e Mors (1976, p. 166) é usada no estado do
Para, onde é um dos ingredientes dos banhos de limpeza e também utilizada na terapéutica da
populacdo cabocla e de acordo com Correa (1984, p.420 apud CAMARGO, 1988, p. 97) est4
ligada ao mito de Jurupari que quer dizer “que fez o fecho na boca”, inclusive de acordo com
0 mito a prépria mée de Jurupari morreu por ndo ter obedecido as regras. O nome condiz com
as propriedades tdxicas da planta, tambem chamada de cana-da-mudez, pois quando levada a
boca, provoca uma irritagdo que se transforma em edema e impossibilita a fala. Ainda de
acordo com CAMARGO (1988, p. 97) na Jamaica, onde € conhecida por cana-muda, era
usada como castigo em escravos desobedientes, que eram forcados a ingerir a planta, que

provocava irritacdo que dificultada a respiracdo e impedia a fala.

De acordo com BARROS, (2003, p. 335), a comigo-ninguém-pode-verde (de folha totalmente
verde) é uma espécie nativa da Colémbia e Costa Rica, que possui as mesmas propriedades
toxicas da espécie com pintinhas claras. O veneno retirado de seu talo é usado na preparacdo

da oferenda para o orixa Logunedé.
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A espécie de comigo-ninguém-pode pintalgada de branco
citada por Cacciatore (1997, p. 91-92), ou como demonstra
a imagem disponivel em Camargo (1985, p.67) da espécie
Dieffenbachiapicta (Lodd) Schott, com pintinhas brancas,
foi a mais recorrente no Boqueirdo e também no relato do

povo de santo. Seu uso litdrgico esta associado ao orixa

Exu, na composi¢do de seu assentamento, “sendo também _ —
Figura 3.4.2 — 2: Dieffenbachia picta

atribuida a Ifa” (BARROS e NAPOLEAO, 2003, p. 336). (Lodd) Schott, (CAMARGO, 1985,
p.67).

Em Cuba, essa planta € dedicada a Elegua e Ogum e seria usada para feiticos capazes de
trocar a virilidade pela impoténcia (CABRERA, 1993, p. 494). Elégua ¢ o “guardido dos

caminhos”, o correspondente ao Exu do candomblé de nagdo queto no Brasil.

Entre os sacerdotes entrevistados, apenas Mae Caculinha ndo faz uso da planta em seus
rituais, pois segundo conta sua familia de santo, com a qual aprendeu os ensinamentos do
candomblé, ndo a usava. Ja Amalia, Kiangana e Mae Lourdes, atribuem essa planta a Exu,
enquanto Tata Katuvanjesi, diz pertencer a Nkosi. Tanto o orixa Exu, do queto quanto 0s exus

da umbanda, sdo entidades ligados a limpeza espiritual.

Também no Boqueirdo, as plantas tem essa conotacdo de protecdo contra as energias
negativas. D. Maria dos Anjos diz manter essas plantas ao redor da casa porque elas protegem
contra 0 mau-olhado, mas que também podem ser usadas para fazer um banho de limpeza e
protecdo, cujos ingredientes sdo: comigo-ninguém-pode, arruda, guiné e sal grosso, o assa-
peixe e 0 para-tudo (ipé-amarelo) também podem ser usados no preparo deste banho. D.
Maria diz que os ingredientes devem ser colocados todos juntos que ¢ “para descarregar

mesmo’’.

Kika também tem a herbacea comigo-ninguém-pode plantada ao redor de sua casa, porque
acredita que é bom para afastar mau-olhado.

Na Vila, como vimos, essas plantas herbaceas em geral estdo plantadas em vasos e dispostas

na frente das casas.

No Boqueirdo a comigo-ninguém-pode, bem como outras plantas de poder, s6 foram
identificadas nos quintais dos dois sitios definidos para descricdo completa, SLM e SAK.
Lembremos que os irmdos D. Sebastiana e Seu Martinho, do outro grupo familiar residente no
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Boqueirdo sdo evangélicos, e em seus sitios ndo havia nenhuma das plantas descritas nesse
capitulo, e como bem frisou d. Sebastiana, ela ndo “acredita nessas bobagens”. Isso também
sugere que eles de alguma forma também associam essas plantas as propriedades de protecao
que lhes sdo atribuidas pelas vizinhas D. Maria e Kika, porém da mesma forma, também se

associa a algo maléfico.

2-PS: Dracena-vermelha

A dracena é uma planta exética, também chamada de peregum pelo povo de santo. E um
género de subarbustos ornamentais da familia das lilidceas que apresentam folhagens de
coloracdes variadas, como amarela e verde, somente verdes, vermelhas claras e escuras, que
no caso, foi a variedade identificada no quintal de D. Maria dos Anjos no Boqueiréo.

Ja na Vila, além da espécie vermelha (Cordilyneterminalis) identificamos a dracena verde e
amarela (Dracena fragans), ao lado de espadas-de-sdo-jorge.

Figura 3.4.2 — 3: Dracena-vermelha no quintal de Dona Maria dos Anjos.

A dracena de D. Maria est4 ao lado de outras plantas de prote¢do préximo a parede, naquela
que foi no passado, a parte da frente da casa, ja que segundo D. Maria, a planta é

especialmente cultivada nesse local por sua eficacia contra o mau olhado.
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Dona Maria chama essa planta de pomba-gira, que na umbanda é um exu feminino, cuja cor

vermelha é predominante em vestes, flores, velas e demais utensilios.

Das herbaceas investigadas a dracena €, ao lado da espada-de-sdo-jorge a planta que encontra

maior correspondéncia planta/entidade entre os entrevistados.

Em nosso levantamento junto a comunidade religiosa a dracena-vermelha aparece relacionada
a uma divindade que também faz uso da cor vermelha, lansd nos candomblés matriz queto e

Matamba, para os da na¢gdo congo-angola.

Entre os adeptos do candomblé queto, essa planta pertence a lansa e também a Obaluaé. Tanto
Amalia, mae de santo de um terreiro de umbanda, quanto Mae Cagculinha, em seu candomblé
congo-angola, com influéncias do queto, relacionam a dracena-vermelha a essas mesmas

entidades. Amalia diz que essa planta é usada para afugentar o espirito dos mortos.

De acordo com Tata Katuvanjesi a dracena-vermelha esté relacionada a Matamba, que seria
uma fase/qualidade de Bamburucema, entidade ligada ao vento e a tempestade. Também
estaria ligado a Vumbi, que é o espirito dos ancestrais e a Kalunga, que recebe o espirito dos

mortos.

Ainda relacionado ao candomblé congo-angola, Kiangana também atribui a dracena-vermelha
a Matamba ¢ Vumbi, e em alguns casos também a Ogum, ja que se trata de uma “planta
quente”. Para Kiangana e Mae Lourdes, tudo que esta relacionado a Vumbi, tem haver com
Matamba, que também tem relagdo com os mortos, em sua fase Kaiango. Kiangana conhece a
dracena como ‘“para-raio”, dai também poderia vir a sua ligagio com Matamba, que ¢
sincretizada com lansd a senhora das tempestades e raios, que também faz uso da cor

vermelha.

Na bibliografia consultada a dracena-vermelha entre outras espécies de dracena foi uma
espécie ornamental recorrente no cemitério Municipal de Ilha Solteira, de acordo com Renk et
al. (2009).

J& na bibliografia consultada a dracena verde e amarela, é referenciada em varios momentos
por Verger (1995) como uma planta usada entre os ioruba para atrair boa sorte (p. 87 e 369),
também usada para agradar as feiticeiras e pedir a protecdo de Exu (p. 87), para ajudar alguém

a ser possuido por Xangd (p. 303), para pedir favores a Oxum (p. 315), conseguir dinheiro (p.
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88) e ainda pode ser usada para tratar dores no corpo (pp.105 e 155), no tratamento de Ulcera

(p. 163), e também como calmante (p. 247).

Barros e Napoledo (2003, p. 311-313), afirmam que a espécie verde e amarela é originaria da
Africa sendo uma das plantas mais populares do candomblés afro-brasileiros, tendo varios
usos rituais: € uma erva fixa do abd, um preparado com ervas maceradas em &aguas das
quartinhas (recipiente ritual) do roncé (quarto de recolhimento), também é usada no preparado
banhos com finalidades diversas e sacudimentos (limpeza espiritual). E uma planta de Ogum,
que é usada em torno da casa, ou espago destinado a esse orixa, e também pode servir como
objeto ritual em dangas, simulando a arma desse orixa. Ainda relativo a Ogum sdo as
ferramentas feitas de ferro, que podem ser colocados no fogo até ficarem incandescentes, para

em seguida serem resfriadas em agua com folhas dessa planta.

Mae Caculinha e Amalia atribuem o peregum verde a Ogum e ambas manifestaram o desejo
de ter essa planta como cerca viva em seus terreiros, ja que ela seria uma planta de protecao
contra influéncias negativas. Ogum é uma entidade ligada a protecdo, invocado por aqueles

que se ausentam de casa.
3-PS: Espada-de-séo-jorge

De acordo com Rizzini e Mors (1976, p. 107), varias espécies de Sansevieria existentes na
Africa e Asia tropicais propiciam fibras brancas, fortes e elasticas, que sio empregadas na
cordoaria bruta. No Brasil, plantas desse género sdo muito estimadas apenas como

ornamentais.

Apesar de na literatura botanica consultada a espada-de-sdo-jorge aparecer apenas como uma
planta ornamental, seu uso como uma planta de protecdo é extremamente difundido por todo

Brasil.

No quilombo do Boqueirdo é cultivada por D. Maria dos Anjos para quem, essa é uma das
melhores plantas contra 0 mau olhado, plantada com arruda e guiné na entrada da casa. Como
vimos ha muitas touceiras de espada-de-sdo-jorge no quintal de D. Maria, na horta e também

no entorno dos quartos.
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A relagdo desta planta com a divindade Ogum é unanime entre o povo de santo, tanto que é
também chamada de espada-de-ogum, que é um orixa sincretizado com o santo cat6lico Sao
Jorge e também Sédo Sebastido.

Trata-se de uma planta de origem africana, mas ainda ndo temos claro se sua introducdo no
Brasil se deu por portugueses, ou se foi daquelas plantas que os préprios africanos mandavam
buscar na Africa para suas praticas rituais. A espada-de-sdo-jorge tem propriedades protetoras
e € usada em banhos de descarrego, também em amuletos, em defumacdes contra a magia-
negra (CACCIATORE, 1977, p. 115) e em algumas casas de culto ela ¢ “utilizada junto com
outras espécies como cerca, em volta da casa dedicada” a Ogum (PESSOA DE BARROS,
1993).

Amalia considera essa planta como uma “ferramenta vegetal” do senhor do ferro. Ela ¢ usada
como ferramenta de limpeza do corpo e da casa, sendo usada por todos 0s orixas, menos por

Xang0, devido as disputas miticas entre 0s dois orixas.

A espada-de-sdo-jorge é muito utilizada no terreiro, na preparagdo de banhos diversos e na
limpeza da casa e das pessoas, também podendo ser vista nas paredes dos terreiros, cruzadas e
amarradas. Também € utilizada por outras entidades da umbanda, como é o caso de alguns
caboclos que a utilizam para fazer limpeza de casa e pessoas. Existem muitas variedades
dessa planta, uma delas possui a borda amarela e é conhecida por espada-de-iansd, que na
umbanda usa a cor amarela; outra variedade é a lanca-de-ogum por seu formato cilindrico e

pontiagudo.
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Sobre a importancia desta divindade nos trabalhos de descarrego, Amalia se lembra do ponto
de umbanda: “Se meu pai ¢ Ogum vencedor demanda, ele vem de Aruanda pra salvar filhos

de Umbanda”.

Tata Katuvanjesi utiliza a espada em banhos e Mée Caculinha diz usar somente para “bater
ebd”. Ja Kiangana, que também ¢ do candomblé congo-angola que mantem fortes relacGes
com os caboclos, espiritos de indigenas brasileiros, usa a planta para tudo, inclusive seu

caboclo chamado Pena Verde usa para dar uma “coga” em seus filhos desobedientes.
4-PS: Guiné

A guiné é outra espécie bastante difundida como planta de protecdo. Erva de origem nativa
era usada pelos indigenas brasileiros. Um de seus nomes populares € caa, que vem do tupi
folha. Martius (1978, p. 98 apud CAMARGO, 1998, p. 114), afirma que “amansa-senhor era
no Ceard o nome pelo qual se conhecia a planta caaponga, de caa = folha e pomong =
pegajoso, talvez por ser confundida com a guiné (Petiveriaalliaceae L.) o tipi, gerataca ou

cangabd, na Bahia, ou por conter principios semelhantes ao desse vegetal”.

Ainda sobre a referéncia da antiguidade do conhecimento dessa planta Almeida (1993, p. 73-
74) que “na época do escraviddo [grifo nosso], esta planta era usada em defumagdes e rituais

religiosos”.

N&o apenas no tempo da escraviddo, mas até os dias atuais a guiné é amplamente utilizada
pelos adeptos das religides afro-brasileiras. De acordo com Barros e Napoledo (2003, p. 197),
a guiné, conhecida pelos escravos desde os tempos do Brasil coldnia, essa erva era usada

como remédio para “amansar os senhores de engenho”.

Ainda é usada no candomblé em banhos de sacudimento e em terreiros de umbanda tambem é
usada na defumacéo, a fim de afastar os eguns e exus negativos. Também é usada para a
lavagem de contas e da cabeca dos filhos de santo, sendo atribuida a Oxossi e aos caboclos
(BARROS e Napoledo, 2003, p. 198).

Na umbanda Amalia diz ser de uso geral dos orixas, pertencendo também as criangas e pretos-

velho.



170

No Boqueirdo, D. Maria dos anjos mantém a guiné ao lado de suas outras plantas de protecéo,
e afirma que além de planta-las na porta da casa para evitar a entrada de energias negativas,
sua folhas podem também ser usadas na preparacao do banho de descarrego.

5-PS: Pinhdo
Existe pelo menos dois tipos de pinhdo, o roxo e o branco.

Segundo D. Maria dos Anjos o pinhdo também é bom para a pessoa tomar banho a fim de
descarregar as energias negativas. Em seu quintal, depois do curral, onde antigamente era o
caminho de entrada daqueles que chegavam até a comunidade pelo rio Alegre, ha um grande
pé de pinhdo branco. Dona Maria disse que também tem plantado o pinhdo-roxo, e ambos sdo
usados com a finalidade de protecdo. Quanto as propriedades medicinais, o pinhdo-branco
pode ser usado para tratamento de coceira na pele e também para regimes de emagrecimento.

N&o podemos deixar de citar algumas constatacbes que fizemos durante atividades
profissionais desenvolvidas no &mbito da arqueologia, junto a comunidades remanescentes de

quilombos, ou ligadas a contexto religioso.

Em 2009, durante realizacdo de diagndstico arqueoldgico na llha do Maraj6/PA, no municipio
de Salvaterra, em visita a casa de Deusa, afrodescendente militante do movimento
quilombola, notamos que toda a extensdo da cerca que circundava o quintal da casa onde

Deusa vive com a sua familia, havia plantados diversos pés de pinh@o-roxo.

Pinh&o branco em Salvaterra/PA.
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CONCLUSAO: por uma arqueologia da diaspora africana no Brasil

No altimo capitulo desta dissertagdo, antecipamos varias consideracdes conclusivas enquanto
apresentdmos e analisavamos nossos dados de pesquisa, sobretudo quando fizemos um
exercicio de cruzamento entre os dados empiricos, orais e escritos entre si, e 0os dados

arqueoldgicos e do contexto sistémico do Boqueirdo e dos candomblés estudados (item 3.5).

Mostramos que foi possivel identificar, através de pressupostos da arqueologia, a
especificidade da construcdo do conhecimento de africanos afrodescendentes em solo
brasileiro — fundamentalmente perpassado pela resisténcia cultural do Negro face a
escraviddo, mas necessariamente referenciado em um pensamento ancestral, pensamento este

realimentado pela meméria do passado africano.

A identificacdo da origem étnica de praticas ou de elementos culturais presentes nos
remanescentes de quilombo extrapola os limites da nossa pesquisa. Mas a partir de nossos
estudos e outros estudos é possivel supor que existe a possibilidade das culturas de origem
banto ter grande influéncia na formacao cultural do vilabelense, tendo na Festa do Congo,
talvez sua mais conhecida expressdo. No contexto especifico do quilombo do Boqueiréo,
porém, ndo encontramos, pelo menos até o momento, elementos que permitam fazer uma
ligagdo direta com a Africa, se ndo dados da memoria familiar recente e mesmo muito

distante, ancestral, da parte de alguns membros mais antigos da comunidade.

De qualquer maneira, o conhecimento correspondente aquilo em que apenas tocamos é um
legado cultural que ultrapassa os limites das comunidades de cultos afro-brasileiros e que se
perpetua nas crencas populares de uma parte da sociedade brasileira que pouco a pouco vem
se impondo na sua condicdo de proprietérios, pois que sdo eles os transmissores desse legado:
os afrodescendentes quilombolas do Boqueirdo, de Vila Bela da Santissima Trindade.

Tomamos como linha orientadora o reconhecimento da atribuicdo de significacdo simbolica
no contexto dos candomblés, sendo um dos objetivos desse trabalho verificar se isso podia ser
transposto para o contexto dos quilombos. — A partir de nossas investigacdes no contexto
arqueoldgico e sistémico, vimos que existem arvores cujo significado simbolico tem
correspondéncia com o modo de pensamento da comunidade, tanto dos terreiros estudados,
como aponta a literatura sobre a religiosidade afro-brasileira, quanto no quilombo do

Boqueiréo.
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A presencga dos significados simbdlicos atribuidos a determinadas arvores em Vila Bela —
arvores estas também presentes nos espacos de culto afro-brasileiros — sugere que praticas de
origem africana em Vila Bela vém desde longa data e sdo relacionadas a origem cultural
africana de seus habitantes. Pensamos que uma investigacdo acurada sobre a religiosidade do
vilabelense, que deve ser tema de uma pesquisa especifica de natureza antropoldgica
ajudariam a esclarecer novos dados, e poderiam ser absorvidos em investigacOes

arqueoldgicas futuras.

Diante da expectativa da continuidade de pesquisa a respeito de arvores e herbaceas na area,
seria interessante fazer a identificacdo de espécies, ja que aqui ndo pudemos incorporar
preocupacdes especificas da botanica. E possivel que isso, mais a coleta e analise de dados
palinoldgicos do sitio arqueoldgico nos levaria a diferencas entre espécies ja conhecidas e por
nds elencadas, e, com isso, fosse possivel precisar novas atribui¢cbes do uso de plantas por
esses individuos, de modo a aprofundar consideracdes diacronicas que aqui ficaram apenas

esbogadas.

Esperamos, contudo que nossa pesquisa no Boqueirdo, que apenas se inicia neste Mestrado,
reforce a busca desses e de outros caminhos possiveis de interpretacdo de sitios afro-
brasileiros, seja pela reflexdo afro-diaspdrica da arqueologia, seja por outros caminhos
sugeridos por outras de suas ramificacbes como a arqueologia do presente e a arqueologia da
paisagem que procuramos explorar como instrumentos metodoldgicos. Que isso se configure
como mais uma contribuicdo para a insercdo dos estudos afro-brasileiros na arqueologia, mas

também como via para sua ampliacdo no campo das ciéncias humanas.

Esta dissertacdo teve como objetivo geral contribuir para o incremento dos estudos africanos
e africanistas no campo da arqueologia, ainda que esses estudos tenham sido aqui
correntemente chamamos de “estudos do Negro (ou sobre o Negro) no Brasil” pela sua
especificidade cultural e historicidade prépria concernente a diaspora africana no contexto da
escraviddo — que em certa medida independente da origem cultural africana, pois
consideramos que tais estudos, predominantemente de natureza antropoldgica e socioldgica,
deveriam ser mais considerados pela arqueologia, e, sobretudo pela arqueologia da diaspora
africana, uma das ramificagdes dessa disciplina em que se pautaram nossos estudos.

Finalmente, os resultados obtidos com a investigagdo proposta nos levaram também a

reafirmar que os estudos arqueoldgicos que se propdem a interpretar sitios arqueolégicos afro-
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brasileiros devem requerer do pesquisador comprometimento com o saber tradicional das
comunidades afrodescendentes, configuradas pelo territdério e 0 modo de vida de quem se
apropria dele e nele habita, adequando-o e transformando-o — pois € isso que da humanidade
especial e unica a ele, pois é isso que o torna humano, apesar dessa estranha e iluminadora
presenca do simbolico que caracteriza ndo apenas 0s espacos, mas também o sistema de
crencas e de pensamento dos grupos afrodescendentes no Brasil. Dai vem a escolha do titulo
do ultimo capitulo em que apresentamos e analisamos 0s dados orais e empiricos cruzando-0s

com os da bibliografia especializada: tem mandinga no quilombo.
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Fichas de arvores e herbaceas
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ANGICO

Familia

| Leguminosae (RIZZINI e MORS, 1976, p. 68)
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Nomes populares | Angico-do-morro, angico-branco, parica-de-curtume, paricé, parica-de-terra-firme, angico e angico-vermelho (RIZZINI e MORS, 176, p. 68). |

CLASSIFICACAO BOTANICA

Referéncia bibliografica Uso medicinal Outros usos
LORENZI, 2002, p 176; (RIZZINl e MORS, 176, p. 68,
101, 114).

O Mato Grosso ¢ um dos estados apontados por Lody para a ocorréncia do angico em “mata semidecidua e na sua transigdo para o cerrado (cerraddo). A madeira é bastante
dura e duravel, podendo ser empregada na construcéo civil, na fabricagdo de moveis e também usada como lenha e carvdo. “A casca ¢ muito rica em tanino e outrora foi muito
usada para curtir couro. “As flores sdo apicolas e a planta é tida como medicinal”. (LORENZI, 2002, p.176) Na Amazdnia é conhecida por paricé e os indigenas torram suas
sementes e reduzem a po, que serve como rapé estupefaciente; seu componente ativo ¢ uma “boa dose de alcaloide bufotenina” (RIZZINI e MORS, 176, p. 101); chamado
também de angico-vermelho, se assemelha a canela; madeira pardo-avermelhada, muito dura e pesada” (RIZZINI e MORS, 176, p. 114).

CLASSIFICACAO RELIGIOSA

ORAL

Referéncia oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

PAI FRANCISCO lansé X X

Detalhamento: Angico-da-folha-midda

DOCUMENTO ELETRONICO

Referéncia eletrbnica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

RITOS ANGOLA Matamba X ---

Detalhamento: Angico-da-folha-mitda

USOS E SIMBOLISMO — QUILOMBO DO BOQUEIRAO/VILA BELA

Uso medicinal | Outros usos




194

X | X

Todos os entrevistados foram unanimes ao se referenciar a madeira do angico como um excelente comburente; trata-se de uma madeira boa para alimentar os fogdes a lenha e
porque a madeira demora mais tempo para ser consumida pelo fogo. De acordo com d. Sebastiana, quase sempre se usa 0 angico como lenha porque deixa uma fuligem mais
facil de ser removida das panelas. Em algumas oportunidades do cotidiano, tivemos a oportunidade de observar o uso dessa madeira no fogo a lenha, mas também, numa
oportunidade especial, quando Adio assou no chdo uma cabeca. De acordo com d. Sebastiana, no melote com jatobé é usado para combater a anemia.
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CEDRO

Familia Meliaceae (RIZZINI e MORS, 1976, p. 120-121)

Nomes populares Cedro, cedro-do-brejo, cedro-rosa, cedro-pardo, cedro-vermelho, acaju, cedro-branco, cedro-cheiroso.

CLASSIFICACAO BOTANICA

Referéncia bibliografica Uso medicinal Outros usos

LORENZI, 2002 (vol 2), p. 247 X

Detalhamento: Os ramos novos desprendem um cheiro de alho quando quebrados. Ocorre no Brasil todo, com exce¢do do Cerrado, mas particularmente frequente na Mata
Atléntica e na Floresta Pluvial Amazénica.
“A madeira ¢ uma das melhores do pais, com 6tima utilizagdo para laminados, méveis, lambris, compensados e para tabuado em geral”.

Referéncia bibliografica Uso medicinal Outros usos

RIZZINI e MORS, 1976, p. 120-121 --- X

Detalhamento: A cor da madeira varia entre bege-rosado-escuro ao pardo-avermelhado-claro (p.120). [Cores de Xangd]
“Lenho de amplissimo uso, em contraplacados, carpintaria, marcenaria, esquadrias, forros, molduras, caixilhos, construgdo naval, e aeronautica, caixas de charuto, arcas,
instrumentos musicais, etc”; quando destilada fornece um 6leo de cheiro desagradavel; sdo grandes arvores silvestres.

CLASSIFICACAO RELIGIOSA

BIBLIOGRAFICA

Referéncia bibliografica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

CABRERA, 2002, p. 161 XANGO X

Detalnamento: A pedra de Xangd, aquela que estd em seu assentamento, deve ser lavada com folhas de “dlamo, louro, caisimon, maravilha vermelha, San Diego, arruda,
béaria, iroko, rompazaraguey, cedro, paraiso, ponasi, itamo-real, agafrao, platanillo etc.” (p.156) “APOTI, O PILAO. Feito habitualmente de cedro, este assento, em forma de
pil&o, é tipico da cerimbdnia de um Assentamento do deus do fogo, Xangd” (p. 161).

Referéncia bibliografica Entidade Uso litargico Uso medicinal

MARTINS, 2005, p. 35 --- X —

Detalhamento: “77-ebd para diversos fins. [...] Se o eb6 for para ire [odu ire], os bonecos tém de ser um de cedro, um de adebesl e outro de caguangaco. O de cedro é
despachado, o de adebesu fica junto a Ogum e o de caguangaco junto com Xangd. Depois de 21 dias os bonecos que ficaram em Ogum e Xang6 sdo enterrados” (p. 35). “87
— Para reforcar Exu. Colocam-se trés bonecos de cedro em Exu com as seguintes cargas introduzidas pelas cabegas [dos bonecos]...” (p. 39):“Em um pedago de pano preto
marcam-se 0s signos de: Oxeyeku — Il 1é Oyekuxe — I. Em cima da panela coloca-se um boneco de cedro com bragos e pernas articulados vestido de azul” (p. 65); “216 — Ebo
para livrar uma pessoa da morte. S&o precisos um galo, um peixe fresco, um boneco de cedro, um pinto, uma pedra e um ofd” (p. 80); “coloca-se em Xangd ou em Orunmila
uma cabeg¢a humana entalhada em cedro” (p. 179).
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CLASSIFICACAO RELIGIOSA

ORAL

Referéncia oral Entidade Uso litargico Uso medicinal

AMALIA X

Detalhamento: desconhece o uso ritual, apenas sabe que é usada para a fabricagdo de moveis.

Referéncia oral Entidade Uso litargico Uso medicinal

PAI FRANCISCO Ox0ssi
Ossaim

Detalhamento:

Referéncia oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

TATA KATUVANJESI -—- -- -

Detalhamento: de acordo com o sacerdote, a madeira do cedro, bem como do jacaranda, é usada para fazer as cadeiras do quimbanda (pai-de-santo) e também os cajados.

USOS E SIMBOLISMO — QUILOMBO DO BOQUEIRAO/VILA BELA

Referéncia oral Atribuicdo simbdlica Uso medicinal Outros usos

LINO e d. MARIA DOS ANJOS X X -

Detalhamento: ao questionarmos o porqué de ter mantido algumas &rvores em sua propriedade quando fez a limpeza do terreno para construgdo da casa, Lino afirmou que
deixou o cedro porque é uma arvore nobre, mesmo sendo uma arvore que atrai raios, assim como a pelva (ipé). Além do que, o IBAMA ndo permite que essa arvore seja
derrubada. Perguntei se outras arvores altas atraiam raio, mas ela disse que néo é pela altura, mas sim porque o raio vem porque a arvore chama, “ele gosta” da arvore.

Referéncia Oral Atribuicdo simbdlica Uso medicinal QOutros usos

SEBASTIANA --—- X —

Detalhamento: serve para pessoas que estdo inchadas; para qualquer tipo de inchago, pega a casca, pde para ferver e toma banho.

Obs. “Os orixas”, série de painéis esculpidos por Carybé, em 1968, sdo feitos de cedro. Cada prancha apresenta os orixas, suas ferramentas e animal litGrgico. Carybé nasceu
na Argentina em 1911. No ano de 1938, conhece a cidade de Salvador, onde preparou as aquarelas de sua primeira exposicdo individual. Em 1944, retorna a Salvador,
aprende capoeira com o mestre Bimba e passa a frequentar o Candomblé de Jodozinho da Goméia, onde passaria a viver definitivamente em 1950, tendo se naturalizado
brasileiro em 1957, ano em que também foi confirmado Obéa de Xangbd do terreiro 11é Op6 Afonja. Faleceu em 1997 no Afonja (Disponivel em: Wikipedia: Caribé Consultado
em 02/02/2012).Ao lado do machado duplo (oxé), a coroa é um dos simbolos de Xangd, o orixa dos raios e trovdes, orixa do fogo. No terreiro da Casa Branca do Engenho
Velho, o I1é Axé lyd Nassd Oka possui no centro de seu barracdo, em seu pilar, uma coroa dedicada ao orixad Xang0, confeccionada em 1972, por Julieta de Oxum,
originalmente esculpida em madeira (ndo temos a informacdo da madeira utilizada). A coroa foi restaurada em 2011 e 70% da madeira utilizada foi o cedro (Disponivel em:
www.cultura.ba.gov/2011/06/14/casa-branca-finaliza-montagem-da-cora-de-xango/ capturado em 02/02/2012).




197

EMBAUBA
Familia Moraceae (FERREIRA, 2004, p. 1358, 2017)
Nomes populares Embadba, embadva, bauna, arvore-da-preguica (SIMOES, et al., 1998, p. 96), imbauba; umbaiba (BARROS e NAPOLEAO, 2003, p. 64)

CLASSIFICACAO BOTANICA

Referéncia bibliografica Uso medicinal Outros usos

SIMOES, et al., 1998 p.96 X -

Detalhamento: eficaz no tratamento de bronquite, asma, diotdnica e diurética e uso externo para a lavagem vaginal no caso de corrimento; parte utilizada: folhas. A
denominacao de &rvore-da-preguica é devida ao animal preguica, que sobe pelo tronco para comer os seus frutos. O tronco e 0s galhos dessa arvore séo ocos e frequentemente
ocupados por formigas.

CLASSIFICACAO RELIGIOSA

BIBLIOGRAFICA

Referéncia bibliografica Entidade Uso litargico Uso medicinal
BARROS e NAPOLEAO, 2003, p. | Ossaim

R X X
64 Xango

Detalhamento: oferendas no pé da embaulba para Ossaim para agrada-lo quando se quer localizar e recolher ervas (vinho moscatel, aguardente, fumo de rolo picado, mel e
moedas), as oferendas para Ossaim séo colocadas sobre folhas de embatba; Nos terreiros, € comum encontrar oferendas de frutos dedicados a Ossaim depositados em folhas
de embauba; Rituais e banhos de purificagéo dos filhos de Xangd; Asma, bronquite (frutos), hipertenséo, doencas respiratorias pulmonares, cardiacas, renais e diabetes;

Referéncia bibliografica Entidade Uso litargico Uso medicinal
BARROS, 2011, P. 70 Omulu
. X
Oxala

Detalhamento: planta de grande poder; em um dos cénticos aparece o termo efun (branco), o que coloca a planta na categoria funfun, categoria dos orixas da criagdo “suas
folhas, vistas de longe, entre as copas das grandes arvores da floresta, brilham ao sol com uma tonalidade prateada que se destaca entre as demais” (p. 70).

Em seu livro, Barros cita Lydia Cabrera, “El monte”; de acordo com essa autora, a embauba, ou yagruna (ceropia peltata. Lin.) em espanhol, é de Obatala (Oxald), sendo
indicada como expectorante e também no tratamento da asma (p. 524)
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ORAL

Referéncia oral Entidade Uso litargico Uso medicinal

AMALIA lansa X

Detalhamento: usada para fazer lambedor (Xarope); como é uma arvore oca por dentro, o vento derruba se ela fica muito alta.

Referéncia oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

KIANGANA E MAE LOURDES | Ossaim X
Ox0ssi

Detalhamento: Ulcera; garrafada (casca);
De acordo com as duas referéncias, esses dois orixas sempre compartilham plantas, pois ha uma relagdo com os mitos que envolvem ambos.

Referéncia oral Entidade Uso litargico Uso medicinal

MAE CACULINHA lansa

Detalhamento: a sacerdotisa disse que a espécie de embalba, que é de lansd, é da chamada embatba branca.

Referéncia oral Entidade Uso litdargico Uso medicinal

PAI FRANCISCO lansa --- -

Detalhamento:

Referéncia oral Entidade Uso litargico Uso medicinal

TATA KATUVANJESI Matamba (Kaingo, X
Bamburucema)

Detalhamento: Kaingo e Bamburucema tem 2 fases (qualidades) do Nkisi Matamba; para Vumbi, as folhas sdo usadas para forrar o alguidar; Vumbi é o espirito do morto e
mantém uma intima relacdo com Kaiango, que é a fase de Matamba que domina esses espiritos

USOS E SIMBOLISMO — QUILOMBO DO BOQUEIRAO/VILA BELA

Referéncia oral

Atribuicdo simbdlica

Uso medicinal

Outros usos

SEBASTIANA

X

X

Detalhamento: hipertensdo e problemas no cora¢do; bom para quem sofre de pressdo alta; para tratar do coracdo é preciso juntar cabelo de milho, fazer chd; para presséo,
usa-se so a folha. Também pode fazer s6 com a raiz, ja que pode ser dificil pegar a folha.d. Sebastiana afirma que no pé de embalba habitam a tucanguira, formiga que tem a

ferroada mais doida de todas™;
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*Na Amazonia brasileira, os indigenas saterés-maués tém o mito de que “desde o inicio dos tempos, Sahu-watd, gerado do primeiro trovdo que plasmou o mundo, ensinou-
lhes o ritual de deixar-se picar pelas formigas tucandeiras [tucanguira, tucandira — Paraponera clavata], cuja picada é doloridissima”. Trata-se de um ritual de passagem
masculino: apés suportar as ferroadas da formiga, o adolescente é reconhecido pelo grupo como adulto. Também tem um aspecto propiciatério ligado as atividades agricolas e
acaga.

Esse ritual indigena brasileiro nos chamou ateng¢do pelo fato de estar associado a “Sahu-watd, gerado no primeiro trovao”. Iansa, senhora das tempestades, que foi mencionada
por diversos entrevistados, se relaciona a este aspecto da natureza, o trovao, os raios a tempestade, o fogo, dominios compartilhados com seu marido mitico Xang6. E de
acordo com o mito, lansa é uma mulher que se transforma em bufalo, e quando retoma a sua forma feminina guarda a sua pele de animal em um formigueiro, provavelmente,
com formigas agressivas como a tucanguira para ninguém mexer.

LARANJEIRA

Familia Rutaceae (FERREIRA, 2004, p. 1183, 1782)

Nomes populares A laranjeira tem diversas variedades.

CLASSIFICACAO BOTANICA

Referéncia bibliografica Uso medicinal Outros usos

FICALHO, 1980 - —

Detalhamento: “julga-se originéria do Extremo Oriente, talvez da China. N&o foi conhecida na Antiguidade, nem na ldade Média, e supds-se mesmo que havia sido
introduzida na Europa pelos portugueses, depois de suas viagens. No entanto, Galésio encontrou provas numerosas da sua frequente cultura na Espanha e Italia no comeco do
século X VI, o que denota uma introdugdo mais antiga” (p. 48).

Referéncia bibliografica Uso medicinal Outros usos

SIMOES, et al., 1998 --- -

Detalhamento: “internamente, em casos de bronquite e asma, também citada como cardiotonica e diurética. Externamente, serve para lavagens vaginais em casos de
corrimento” (p. 96).

CLASSIFICACAO RELIGIOSA

BIBLIOGRAFICA

Referéncia bibliografica Entidade Uso litargico Uso medicinal

BARCELLOS, 2010 LOGUNEDE (p. 18) folha
OGUM (p. 20) fruto
OSSAIN (p. 20) fruto
OXUM (p. 21) laranja-lima

Detalhamento: “Oferenda para Logun para aumentar o circulo de amizades (p.52)”. As folhas da laranjeira sdo dedicadas a Logunedé (p.17-18); é recomendado colocar uma
laranja-lima na oferenda para Logunedé (p.52); A fruta pertence a Ogum (p. 20), porém néo ha indicacdo de oferenda para Ogum que leve a fruta laranja. Ja para Ossaim, ao
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qual se oferece a fruta, também néo ha indicacdo de oferendas que leve a fruta. Para Oxum é especificado laranja-lima, tal qual aparece na oferenda para Logunedé (p. 52).
Esses dois orixas compartilham muitos simbolos e consequentemente folhas, pois, de acordo com os mitos, Logunedé é filho de Oxum com Oxdssi (ver Mitologia dos
Orixas).

Referéncia bibliografica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

BARROS, 2003, p. 399 Xango

Orixas labas™:
Eua

lansa

lemanja

Nana

Oba

Oxum

Detalhamento: Origem: Asia, arquipélago Malaio. Foi introduzida no Brasil por volta de 1540. O fruto é oferecido as labas (*Eu4, lansd, lemanja, Nand, Oba e Oxum ref.
CACCIATORE, 1977, p.138); nas festas de 8 de dezembro ou 2 de fevereiro. Também é encontrado sob as fogueiras oferecidas ao orixa Xang6 (as variedades de laranja péra,
bahia e seleta).

Referéncia bibliografica Entidade Uso litargico Uso medicinal

BARROS, 2011, p. 58, 114 --- - -

Detalhamento: pertence ao elemento terra.

Referéncia bibliografica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

VERGER, 1995 Xangd (p.303) X X

Detalhamento: séo de trés géneros as laranjeiras que aparecem na obra: a lima-da-pérsia (Citrus Aurantifolia): paginas 133, 147, 165, 189, 193, 201, 209, 227, 261, 279;
espécie identificada apenas por laranjeira (Citrus sp.): pagina 303; e outra laranjeira de género distinto: (Citrus Aurantium), paginas: 369, 437 (essa laranja também é
conhecida como laranja-amarga, laranja-azeda e laranja-da-terra. As laranjas, suas folhas, frutos e raizes entram nas seguintes formulas:

1 — (p.133) Receita para tratar gonorreia (suco da fruta)

2 — (p.147) Receita para tratar coceira na vagina (a lima cortada)

3 — (p.165) Receita para acabar com a tosse (suco da fruta)

4 — (p.189) Receita para tratar dor de estdbmago (?)

5 — (p.193) Receita para tratar obesidade (folha)

6 — (p-201) Receita para tratar criancinha com vermes e diarreia forte (suco da fruta)

7 — (p. 209) Receita para tratar filariase (fruto)

8 — (p.227) Receita para tratar torcicolo (folha)

9 — (p.261) Receita para tratar reumatismo (folha)

10 — (p.279) Receita para ajudar a mulher a engravidar (folha)

11 — (p.303) Trabalho para ajudar alguém a ser possuido por Xang6 (folha)




201

12 — (p.369) Trabalho para ter relagBes sexuais com uma mulher (folha)
13 = (p.437) Protecdo contra cupim (suco da fruta)

CLASSIFICACAO RELIGIOSA

ORAL
Referéncia oral Entidade Uso liturgico Uso medicinal
AMALIA Oxal4 (folhas)
Nana (fruta)
Oxossi (fruta) X X
lansd (fruta)
Obaluaé (fruta)

Detalhamento: também é de preto-velho e das criangas (Cosme e Damido); é uma erva calmante; Usada para forrar o chdo, é muito cheirosa;
Limpeza dos olhos.

Referéncia oral Entidade Uso litargico Uso medicinal
KIANGANA E MAE LOURDES lansd
. X X
Ox0ssi

Detalhamento: quando o iniciado esta recolhido na camarinha os olhos dele sdo lavados com o bagaco da laranja para lhe dar “viséo espiritual”;
tosse, insdnia, males do pulmao; lavagem dos olhos.

Referéncia oral Entidade Uso litargico Uso medicinal

MAE CAGCULINHA Ogum (folha)
Oxéssi (fruta)

Detalhamento:

Referéncia oral Entidade Uso litargico Uso medicinal

PAI FRANCISCO Oxala X -

Detalhamento:

Referéncia oral Entidade Uso litargico Uso medicinal

TATA KATUVANJESI Njila (caule)
Dandalunda (folha)
Mutacalabd (fruta)

Detalhamento:
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USOS E SIMBOL ISMO — QUILOMBO DO BOQUEIRAO/VILA BELA

Referéncia oral Atribuicdo simbdlica Uso medicinal Outros usos

MANCIA X --- ---

Detalhamento: de acordo com Mancia, as laranjeiras de Vila Bela tinham a mesma func¢éo de protecdo que as mangueiras. Plantadas na frente das casas, teriam a capacidade
de sugar a energia negativa que, porventura, fosse enviada para os moradores da casa; uma grande enchente que teve em Vila Bela foi responsavel pela morte de muitas
laranjeiras.

Referéncia oral Atribuicdo simbdlica Uso medicinal Outros usos

SEBASTIANA --- X X

Tém varios tipos, a lima (cha maravilhoso), que é calmante e também sua folha é usada para emagrecer; também é usada quando se estd doente e nao sabe qual o motivo,
entdo, se faz o cha com folha de laranja. Para dor de cabeca, toma-se junto com o comprimido. Também pode torrar a casca da laranja com aglcar quando esta com tosse.
Também a casca seca da laranja serve de combustivel para acender o fogo, parece gasolina; o cha da casca seca também é gostoso, € bom para tosse também. Calmante,
combate a tosse e suas folhas também sdo usadas para emagrecer; combustivel para acender o fogo a lenha. [nesse momento o depoimento de d. Sebastiana remete a um
universo simbolico que ela nega, pois frisou que sabe que se usa, mas nunca usou; ao dizer “febre muito forte que custa sarar”, remete a alguns depoimentos que falam que o
mau olhado provoca sintomas de dor no corpo, cansaco e febre, sem uma explicagdo. Sem a pessoa saber por que tem tais sintomas].

LIXEIRA

Familia Dilleneaceae (MATTEUCCI, GUIMARAES, et al., 1995, p. 18)
Nomes populares Sambaiba-de-minas-gerais, caimbé, cajueiro-bravo, cajueiro-bravo-do-campo, cambarba, craibeira, lixeira, marajoara, penteeira, sambaiba-do-
rio-sdo-francisco, sobro (FERREIRA, 2004, p. 1798)

CLASSIFICACAO BOTANICA

Referéncia bibliografica Uso medicinal Outros usos

FERREIRA, 2004, p. 1798)

Presente por todo o Cerrado é caracterizada por suas folhas asperas como uma lixa que servem até mesmo para lixar madeira; a casca pode ser usada para curtir o couro, a
madeira pode ser usada na carpintaria, marcenaria e obras internas (FERREIRA, 2004, p. 1798),

CLASSIFICACAO RELIGIOSA

ORAL

Referéncia oral | Entidade | Uso litargico | Uso medicinal
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PAI FRANCISCO | Exu | X

Detalhamento:

USOS E SIMBOLISMO — QUILOMBO DO BOQUEIRAO/VILA BELA

Referéncia oral Atribuicdo simbdlica Uso medicinal Outros usos

KIKA X

Detalhamento: Kika disse que, se a situagdo financeira “apertar”, ainda usa a folha para lavar panelas;

Referéncia oral Atribuicdo simbdlica Uso medicinal Outros usos

MANCIA X --- ---

Detalhamento: Mancia diz que o raio gosta de muitas arvores para deixar seu machadinho (a preferida é o taruma), mas também a lixeira;

Referéncia oral Atribuicdo simbdlica Uso medicinal Outros usos

MARIA DOS ANJOS X X X

Detalhamento: a casca da lixeira pode ser raspada e utilizada para combater o veneno da cobra no organismo; também atrai raios, de acordo com d. Maria dos Anjos, 0 raio
bate e 0 machadinho fica enterrado e, depois de 7 anos, o relampago volta para pega-lo, sempre que cai um raio cai um machadinho que ndo pode ser guardado dentro de casa
porque o raio vem busca-lo. S. Martinho, presente na ocasiao disse que ja viu muitas arvores da lixeira queimadas no cerrado porque foram atingidas pelo raio, a lixeira é
rosada por dentro do tronco.

Referéncia oral Atribuicéo simbdlica Uso medicinal Outros usos

SEBASTIANA --- X X

Detalhamento: d. Sebastiana também usa no caso de picada de cobra; d. Sebastiana disse que usou muito a folha da lixeira na época em que nio tinha “Bombril” (palha de
aco).
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MANGUEIRA

Familia Anacardiaceae (FERREIRA, 2004, p. 127, 1266)

Nomes populares

CLASSIFICACAO BOTANICA

Referéncia bibliografica Uso medicinal Outros usos

CASTRO e KLUNGE, 2003, p.48 - -

Detalhamento: a origem asiatica da mangueira foi provada pela presencga de fosseis de uma espécie primitiva, M. pentandro, em Assam, e das espécies mais primitivas
filogeneticamente semelhantes, M. duperreana e M. longenifera no Laos, Camboja e Vietnd (CASTRO e KLUGE, 2003, p. 48). Adapta-se muito bem aos climas tropicais e
subtropicais e resiste a temperaturas extremas que podem variar de 0°C a 48°C, também podendo suportar longos periodos de estiagem, gracgas a sua capacidade de absor¢do
de agua, pois as suas raizes podem chegar a 4 metros ultrapassando o lencol freatico.

CLASSIFICACAO RELIGIOSA

BIBLIOGRAFICA

Referéncia bibliografica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

BARCELLOS, 2010 Exu (folha) p. 17

Ogum (folha) p.17 e 30

Ogum (fruta manga-espada)
p.20

Oxassi (fruta manga-
carlotinha) p.20

lansd (fruta manga-carlotinha

e rosa) p.20
Xangb (fruta manga-coracao
de boi) p.20
Detalhamento:
Referéncia bibliografica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
BARROS e NAPOLEAO, 2003, X X

P.298

Detalhamento: espalha-se folhas nos saldes dos candomblés porque as folhas da mangueira evitam “demandas provocadas por elemento mal intencionado”. S80 usadas em
sacudimento que acompanham ebds para melhorar a sorte. Na nacgéo quetu, a fruta é interdito de Ogum. Subsitui a gameleira no culto de Iroco naqueles terreiros que néo a
tem; as frutas sdo das iabas. No candomblé Angola e umbandas, as folhas sdo usadas nos banhos purificatérios, lavagem de contas e cabela (p.289). Combate bronquite
asmatica, estomatite, gengivite e contusdes. Ja a casca da arvore é usada para combater leucorinéia e diarréia. O fruto é indicado para tratar pessoa com problema renais.
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| Quando arrancados, as folhas e os frutos liberam um liquido que, em algumas pessoas, provoca urticaria, que podem ser combatidas com a infusdo das préprias folhas.

Referéncia bibliografica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

BARROS, 2011, p. 141

Detalhamento: compartimento terra.

Referéncia bibliografica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

CACCIATORE, 1977, p. 170 X
Detalhamento: as folhas entram na inicia¢do do filho de santo.

Referéncia bibliogréafica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
CABRERA, 2002, p. 162 X -

Detalhamento: sobre o rito de iniciagdo na santeria cubana, Cabrera revela informagdes sobre as obrigacdes que sdo feitas para o filho de santo: ““...com as ervas misturadas e
Umidas, forma-se uma rodilha de consisténcia pastosa que se coloca no meio da cabega e, no centro, pde o ‘segredo’, o axé (...) [em nota de rodapé] “O axé completo de santo
(de todos) compreende também (...) folhas de manga, farinha de milho ligada com inhame”. (p. 162)

Referéncia bibliografica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

MARTINS, 2005, 172 - — X

Detalhamento: “520 — Medicina para leucemia. A pessoa deve tomar, todos os dias pela manhd, cha de folhas de manga e folhas de jurubeba. Depois do meio dia, tomar
suco de laranja batido com a gema de um ovo” (p. 172)

CLASSIFICACAO RELIGIOSA

ORAL
Referéncia oral Entidade Uso litargico Uso medicinal
AMALIA Exu

Ogum (folha manga espada)
lansd (folha manga espada)
Ox0ssi.

Detalhamento:

Referéncia oral Entidade Uso litargico Uso medicinal

KIANGANA E MAE LOURDES | Exu (Mavambo, Bambunijla);
NKkosi; Oxum (fruta)

Detalhamento: de acordo com Kiangana, as folhas da mangueira também sio dos exus da umbanda que ela chama de “exu da rua” ou “exu beberrio”. E uma folha forte
muito quente usada para descarrego; ela ndo gosta de usar essa folha em banhos.
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Referéncia oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
MAE CACULINHA Ogum (sobretudo a manga

espada)
Detalhamento:
Referéncia oral Entidade Uso litargico Uso medicinal
PAI FRANCISCO Exu X X
Detalhamento:
Referéncia oral Entidade Uso litargico Uso medicinal
TATA KATUVANJESI Matamba (manga  rosa);

Nkondi NKkosi (manga

espada);

Detalhamento: Nkondi Nkosi é o deus patrono da morte; as folhas da mangueira espalhadas pelo chdo afugentam os maus espiritos e também possibilita a abertura de
caminhos; as oferendas para abrir caminhos podem ser colocadas no pé da mangueira.

USOS E SIMBOLISMO — QUILOMBO DO BOQUEIRAO/VILA BELA

Referéncia oral

Atribuicdo simbdlica

Uso medicinal

Outros usos

MANCIA

X

Detalhamento: d. Mancia afirma que a mangueira quando é plantada na frente das casas tem uma funcdo importante que é atrair para ela as energias negativas que,
porventura, sejam direcionadas para 0s moradores da casa.

Referéncia oral

Atribuic8o simbdlica

Uso medicinal

Outros usos

MARIA DOS ANJOS

X

Detalhamento: de acordo com dona Maria dos Anjos, as folhas da mangueira podem ser usadas para banhos de limpeza para tirar o mal olhado, banhos de descarrego. Logo é
boa pra se ter em casa. Ela também fornece da sombra e fruta.

Referéncia oral Atribuicdo simbdlica Uso medicinal QOutros usos

SEBASTIANA X - -

Detalhamento: d. Sebastiana disse saber que se usa para tomar banho para quando esta com “febre muito forte que custa sarar”, porém nunca tomou banho com folhas de
mangueira. [nesse momento o depoimento de d. Sebastiana remete a um universo simbélico que ela nega, pois frisou que sabe que se usa, mas nunca usou; ao dizer “febre
muito forte que custa sarar”, remete a alguns depoimentos que falam que o mau olhado provoca sintomas de dor no corpo, cansaco e febre, sem uma explicagdo. Sem a pessoa
saber por que tem tais sintomas; tal como observamos para a laranjeira].
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TARUMA (CINCO-FOLHAS)

Familia Verbenaceae (FERREIRA, 2004, p. 1920)

Nomes populares tarumd, tarumeiro, taruméa do alagado, taruméa-guacu e jaramantaia (LOREZI, 2009, p. 354) azeitona do mato, azeitona brava, azeitona da terra,
sombra de touro, taruma tuira, taruméa pardo, taruma vermelho, taruméa do norte, gratauba. (p. 190) (CAMARGO, 1999) teruma (Mae Lourdes)
cinco-folhas (www.tatazaze.com.br/ervas.htm)

CLASSIFICACAO BOTANICA

Referéncia bibliografica Uso medicinal Outros usos

LORENZI, 2009, p. 354 X X

Regido amazdnica, Brasil Central, Mato Grosso do Sul, em matas ciliares e frequente nas varzeas do pantanal matogrossense. Madeira empregada apenas localmente como
mourdes para lugares brejosos, esteios, estacas, dormentes e celulose. Frutos e folhas sdo medicinais (p. 354).

CLASSIFICACAO RELIGIOSA

BIBLIOGRAFICA

Referéncia bibliografica Uso medicinal Outros usos

CAMARGO, 1998, p. 44 - X

Tarumd Vitex taruma — citada pela autora como uma das plantas nativas do Brasil que, a partir do contato entre africanos e indigenas, passou a ser incorporada em rituais
religiosos. Segundo a autora, esta planta foi citada no trabalho Meleagro de Camara Cascudo sobre o Catimbd no Rio Grande do Norte.

Referéncia bibliografica Uso medicinal Outros usos

CAMARGO, 1999, p. 163 X X

O Taruma Vitex taruma, familia verbenaceae € originario do Brasil. No catimb6 € utilizado em banhos como anti-reumatico (p.163).

Aparece também na relacdo de plantas exclusivamente indigenas citadas em Meleagro: Taruma, Vitex taruma, Verbenaceae (p.164)

No item 4.2 Plantas indigenas citadas em Meleagro numa abordagem etnobotanica: “O uso do Taruma como anti-reumatico tal como foi indicado no Catimbo, segundo o
Meleagro (91), foi encontrado na literatura pesquisada em Pereira (1929:695), que se refere ao fruto que produz 6leo medicinal contra dores reumaticas, acrescentando que o
cozimento das raizes é anti-sifilitico e a entrecasca e folhas s3o purgativas.” (p.190).

Referéncia bibliografica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

MARTINS, 2005 - X —

Detalhamento: Nome cientifico: Vitex spp; Familia: Verbanaceas; nome ioruba: Ori; nome brasileiro: taruma (p. 232); “547 — Patud de seguranca. Passa-se um morcego seco
Nno peito e nas costas da pessoa. Coloca-se 0 morcego em um saquinho com bejerecum, obi, orobd, folhas de taruma, pé de madeira de cuaba, comigo-ninguém- pode e 21
formigas grandes” (p. 181); “563 — Sab&o de defesa. A pessoa tem que preparar um sab&o branco ao qual acrescenta folhas de taruma, pé de cranio de galinha-d’angola, p6 de
bejerecum e obi ralado, para tomar banho sempre que sentir necessidade” (p. 186).
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CLASSIFICACAO RELIGIOSA

ORAL

Referéncia oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

AMALIA

Detalhamento:

Referéncia oral Entidade Uso litGrgico Uso medicinal

KIANGANA e MAE-LOURDES Ogum --- X

Detalhamento: Mae Lourdes chama de Terumd, diz que tem uma frutinha preta que parece olho de boi; é usado para tratar de doengas em animais, boi, cachorro, feridas,
lepra de animal; é uma arvore de Ogum;

Referéncia oral Entidade Uso litargico Uso medicinal

PAI FRANCISCO Ogum - -

Detalhamento: é uma das arvores preferida pelos raios.

CLASSIFICACAO RELIGIOSA

DOCUMENTO ELETRONICO

Referéncia eletronica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

TATA ZAZE --- X ---

Detalhamento: Taruma é a mesma erva popularmente conhecida por cinco-folhas; é usada em obriga¢des de ori (cabega) e banhos (www.tatazaze.com.br);

USOS E SIMBOLISMO — QUILOMBO DO BOQUEIRAO/VILA BELA

Referéncia oral Atribuicdo simbdlica Uso medicinal Outros usos

MANCIA X

Detalhamento: Em meu primeiro trabalho de campo, antes mesmo de conhecer o quilombo do Boqueirdo, fiquei hospedada na casa de Mario Friedlander na Vila, onde recebi
a colaboragdo, entre outros, de Bigu, apelido pelo qual é conhecido o Rogério, que agilizou minha ida para o Boqueirdo. Ao saber que eu queria ir até o quilombo para fazer
uma pesquisa sobre arvores, Bigua disse: “vocé tem que pesquisar o TARUMA, porque o quilombola gosta muito dessa arvore; onde tem um quilombola tem um pé de
TARUMA”. Essa arvore foi identificada no SArqPB e também no SAK, além de outras em locais diversos.
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COMIGO-NINGUEM-PODE

Familia Araceae (RIZZINI e MORS, 1976, p. 95, 166)
Nomes populares Bananeira-d’agua (CE), cana-de-imbé, cana-marona, cana-marrom, cana-de-mudez (CAMARGO, 1985 p. 67-68; 1998m p. 96) aningapara
(FERREIRA, 2004; 505).

CLASSIFICACAO BOTANICA

Referéncia bibliografica Uso medicinal Outros usos

RIZZINI e MORS, 1976, p. 95, 166 --- X

Detalhamento: os autores ddo destaque para essa planta em dois momentos, quanto tratam de “plantas ornamentais” (p. 166) e “plantas ornamentais venenosas”. Uma vez
mascado o talo dessa planta, a reacdo pode ser fatal, sobretudo, para criangas, que mascam pensando ser cana de aglicar. Ao ser mascada, a planta libera “miriades de
finissimas agulhas de oxalato de calcio depositados no interior das células. Estes cristais penetram na mucosa buco-faringea, causando grande irritacdo. A partir disso, abrem
caminho para a atuacdo da toxalbumina, substancia muito ativa, gerando constricdo da glote e asfixia mortal — se no houver socorro” (p. 96). Essas plantas podem alcangar
até 3 metros de altura, mas, quando plantadas em vaso, crescem lentamente (p. 166).

CLASSIFICACAO RELIGIOSA

BIBLIOGRAFICA

Referéncia bibliografica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
BARROS; NAPOLEAO 2003, p. 335-336 Ifa
Exu X X
Logunedé (a verde)

Detalhamento: De acordo com o autor, trata-se de uma planta nativa do Brasil, da India e da Africa, mas de acordo com alguns autores essa planta tem origem na Colémbia e
Costa Rica [0 autor ndo cita os autores]; E usada no “assentamento” de Exu; pertence também a If4; “No culto umbandista, o comigo-ninguém-pode é misturado a outras
ervas em banhos para combater feiti¢os e a planta em vasos disfarcada como ornamental, para proteger pessoas e ambientes”.

No passado foi usada na medicina popular em gargarejos para combater a angina; a planta é ligada ao elemento fogo/feminino (p.336)

O autor cita outra variacdo dessa planta, a comigo-ninguém-pode-verde, que pertence ao elemento dgua/feminino; nativa da Colémbia e Costa Rica, nasce na beira de lagos e
rios, também é tdxica e provoca as mesmas reagdes que a espécie acima descrita, se levada a boca;

“A planta entra no ritual de iniciacdo de Logun-Edé. Sua folha é colocada dentro do assentamento, e 0 veneno extraido do talo serve para preparar 0s axés (comidas)
oferecidas a este orixa, que ndo podem ser consumidos pelos filhos-de-santo”. (p. 335);

Referéncia bibliografica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

BARROS, 2011, p. 124

Detalhamento: o autor cataloga duas espécies, tal qual publicada em seu livro anterior (BARROS, 2003, p. 335-336), a comigo-ninguém-pode e a comigo-ninguém-pode-
verde; a primeira recebe o nome ioruba de WOBOMU (me matando) FUNFUN (branco); o que sugere que é a espécie “pintalgada de branco”, citada por Cacciatore (1997, p.
91-92); Esta espécie é a Dieffenbachia picta (Lodd) Schott, mesma espécie que é citada por Camargo (1985, p.67), cuja imagem mostra a espécie com pintinhas brancas.
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Referéncia bibliografica Entidade Uso litargico Uso medicinal

CACCIATORE, 1997, p. 91-92 X (USO SIMBOLICO) X

Detalhamento: “planta ornamental, verde pintalgada de branco, usada para proteger as pessoas e ambientes” (p. 91-92).

Referéncia bibliografica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

CAMARGO, 1985, p.67-68 --- (USO SIMBOLICO) X

Detalhamento: planta cdustica e venenosa, que, se ingerida, provoca lesdes no aparelho digestivo, o simples contato com a lingua causa dores e inchago impedindo a pessoa
de falar;

De acordo com Hoehne (1939, p. 234) o decocto das folhas é usado em hidropsia (retencéo de liquidos); na medicina popular o decocto das folhas é usado como abortivo.

Nos cultos afro-brasileiros, a planta é utilizada para proteger os ambientes (citando Cacciatore, 1997).

Referéncia bibliografica Entidade Uso litargico Uso medicinal

CAMARGO, 1998, p. 96-97 X
(USO SIMBOLICO)

Detalhamento: levada a boca provoca um edema que impede a fala; ¢ uma planta com “poderes magicos”, usada como planta ornamental, serve para proteger os ambientes
de “acOes maléficas™; Sobre seu uso nas religides afro-brasileiras, a autora cita o seu uso no estado do Para, onde é um dos ingredientes dos banhos de limpeza. Também é
usada contra aborrecimento e mau-olhado. A autora cita Cascudo (1979 [1980], p. 420), o qual afirma que a planta esta ligada ao mito de Jurupari, aqueles que a véem sao
castigados com a planta e sobre a origem do nome: “fez o fecho da boca” [tupi?]. Na Jamaica era usada como castigo em escravos € no Haiti faz parte do “po-de-zumbi”,
usado na “criagdo de um zumbi”, citando Davis, 1985, p.154);

A autora ainda cita Cabrera (1975, p. 70, 522), que afirma que a planta é dedicada a Elegud, “guardido dos caminhos e tem personalidade maquiavélica”.

Referéncia bibliografica Entidade Uso litargico Uso medicinal

MARTINS, 2005 --- X X

Detalhamento: “547 — Patua de seguranga. Passa-se um morcego Seco no peito e nas costas da pessoa. Coloca-se 0 morcego em um saquinho com bejerecum, obi, orobd,
folhas de taruma, p6 de madeira de cuaba, comigo-ninguém- pode ¢ 21 formigas grandes” (p. 181); “561 — Trabalho para derrotas os arajés [nocivo, ignorante]. (...) Sobre o
papel coloca-se pd de madeira de cuaba, pau-de-resposta, comigo-ninguém-pode (...) (p. 185).

Referéncia bibliografica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

PINTO, s/d, p.155 --- X —

Detalhamento: “Excelente destruidor nocivo de miasmas psiquicos. Protege pessoas e ambientes destruindo a for¢a dos obsessores e persegui ¢Bes espirituais ou de inimigos
ocultos” (p. 155)




CLASSIFICACAO RELIGIOSA

ORAL
Referéncia oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
AMALIA Exu

Ogum

Ox0ssi X

Xangb

Detalhamento: a planta é usada em banhos de limpeza para proteger contra o mal olhado e a inveja. E considerada por Amalia uma planta bastante poderosa e que deve ser

usada com atencao, ja que é venenosa e deve ser colocada em poucas quantidades nos banhos, com os quais nao se pode lavar a cabeca.

Referéncia oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
KIANGANA E MAE LOURDES Exu
lemanja (*); X ---
Katendé (**)

Detalhamento: (*) é de lemanja a qualidade que € pintadinha de branco; (**) sobre Catendé Kiangana falou uma frase ao ser questionada sobre as qualidades toxicas dessa

planta “Katendé ¢ a cura, € a vida e € o veneno”; as folhas da planta sdo usadas em defumagdes de descarrego, ou sacudimentos.

Sobre o descarrego Kiangana esclarece que tem varios tipos.

Referéncia oral Entidade Uso litargico Uso medicinal
MAE CACULINHA
Detalhamento: ndo usa; seu pai-de-santo ndo usava essa planta.

Referéncia oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

PAI FRANCISCO Exu X ---
Detalhamento:

Referéncia oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
TATA KATUVANJESI Nkosi X

Detalhamento: Limpeza

USOS E SIMBOLISMO - QUILOMBO DO BOQUEIRAO/VILA BELA

Referéncia oral

Atribuicdo simbdlica

Uso medicinal

Outros usos

KIKA

X

Detalhamento: Kika preserva no entorno de sua casa as plantas comigo-ninguém-pode porque acredita em sua eficacia para afastar o olho gordo.
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Referéncia oral

Atribuicdo simbdlica

Uso medicinal

Outros usos

MANCIA

X

Detalhamento:

Referéncia oral

Atribuicdo simbdlica

Uso medicinal

Outros usos

MARIA DOS ANJOS

X

Detalhamento: d. Maria conserva a comigo-ninguém-pode, além de outras plantas ao redor de sua casa, porque acredita que elas sdo plantas eficazes na protecao.
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DRACENA-VERMELHA

Familia Liliaceae (FERREIRA, 2004, p. 703, 1208)

Nomes populares Coqueiro-de-vénus, dracena draco (FERREIRA, 2004, p. 703), peregum, pomba-gira (a vermelha), para-raios ( avermelha) (relato oral);

CLASSIFICACAO BOTANICA

Referéncia bibliografica Uso medicinal Outros usos

FERREIRA, 2004, p. 703 e —

Detalhamento: interessante notar que a palavra dracena vem do latim “dragdo fémea”. Género de subarbustos ornamentais da familia das liliiceas, de folhas variegadas,
flores alvas, amarelo-pélidas, alvo-esverdeadas ou purplreas, exteriormente, e alvas interiormente, dispostas em paniculas terminais e cujos frutos sdo bagas carnosas,
pequenas e alaranjadas. Qualquer espécie desse género.

CLASSIFICACAO RELIGIOSA

BIBLIOGRAFICA

Referéncia bibliografica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

BARROS, 2003, p. 311- 313 - - —

Detalhamento: Originaria da Africa a Dracena Frahnas (coqueiro-de-vénus) “é, provavelmente, a planta mais popular nos candomblés afro-brasileiros. Sua utilizacio é
variada, entra no agho (pois é uma das folhas fixas), banhos para diversos fins, sacudimentos e diversos rituais” [agbo, também conhecido ab6é ¢ uma mistura de ervas
sagradas amplamente utilizada nos ritos afro-brasileiros]; trata-se de uma planta de Ogum; esté presente nos rituais de iniciagdo sendo a primeira erva do abd; “é utilizada em
cercas-vivas que circundam a casa de Ogum, ou ao seu pé sdo colocados os objetos rituais deste orixd”, também sdo utilizados nas dangas de orixas representando armas;
usada “na sacralizagdo dos objetos rituais de Ogum, Ossaim, Oxossi ou Omulu; as representacdes feitas em ferro sdo também colocadas no fogo para que fiquem
incandescentes e, em seguida, retiradas e resfriadas com agua sobre folhas de peregum”; (p. 312); A outra espécie é a que seria a dracena-verde-e-amarela (contém listras
amarelas nos contornos das folhas), pertence a Oxumaré (ritual de iniciacdo e banhos purificatdrios), Logunedé e Ossaim (pode ser colocada no cesto que contém oferendas a
este orixa).

Ambas séo do elemento terra/masculino e tém propriedades medicinais, sendo indicadas para o combate ao reumatismo, usadas maceradas, “sob forma de banho ou em
compressa”.

Referéncia bibliografica Entidade Uso litargico Uso medicinal

BARROS, 2011, p. 125

Detalhamento: as mesmas espécies tratadas por esse autor em BARROS, 2003, p. 311-313.

Referéncia bibliografica Entidade Uso litargico Uso medicinal

VERGER, 1995, Exu
Ia Mi Oxorongé

Detalhamento: Péaginas: 39, 50, 87-88, 105, 155, 163, 247, 303, 315, 369, 381, 443.
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CLASSIFICACAO RELIGIOSA

ORAL
Referéncia oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
AMALIA lans&

X —

Obaluaé

Detalhamento: A dracena-vermelha é considerada por Amalia uma planta de lansa e Obaluaé, sendo utilizada para afastar eguns (espiritos dos mortos).

Amalia diz que existe também o peregum verde e amarelo, que é uma planta de Oxdssi e 0 peregum verde que é de Ogum, sendo esse excelente para ser plantado como cerca
viva no entorno das casas; como é de Ogum, protege a casa contra todas as influéncias negativas. Ela diz ter vontade de ter plantas peregum verde em toda a volta do terreiro,
porém alerta que o peregum, principalmente as espécies verde e verde e amarelo, ndo pode crescer mais do que o teto das casas, pois, caso isso ocorra, pode trazer doengas.

Referéncia oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
KIANGANA E MAE LOURDES Matamba (Kaiango: lansd Balé)

Ogum (*)

Vumbi (**)

Detalhamento: essa planta também é chamada péra-raios; (*) em algumas vezes essa planta também pode ser dedicada a Ogum, por ser uma erva quente, depende da
intuicdo; (**) tudo que é ligado a lansd/Matamba é também ligado a Vumbi.

Referéncia oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
MAE CAGCULINHA lansd
Obaluaé

Detalhamento: a mais clara é de lansa e a qualidade mais escura é de Obaluaé

Das cinco plantas relacionadas nesse levantamento, a dracena é a Unica planta que Mae Caculinha usa em seus rituais, pois ela disse que segue os preceitos de sua familia-de-
santo, que nunca usaram essas ervas.

Ela disse que o peregum verde é de Ogum e é bom quando usado como cerca viva no entorno da casa para protecao.

Referéncia oral Entidade Uso litGrgico Uso medicinal

PAI FRANCISCO lansé X —

Detalhamento:

Referéncia oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
TATA KATUVANJESI Matamba

Vumbi (o escuro)

Kalunga (*)

Detalhamento: (*) Kalunga recebe os corpos e manda para Kamorosi
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USOS E SIMBOLISMO - QUILOMBO DO BOQUEIRAQO/VILA BELA

Referéncia oral Atribuicdo simbdlica Uso medicinal Outros usos

MARIA DOS ANJOS X - -

Detalhamento: possui a dracena vermelha no entorno de sua casa, pois acredita ser esta uma planta de prote¢do contra mau-olhado, chama-a de pomba-gira.

ESPADA-DE-SAO-JORGE

Familia Agavaceae (VERGER, 1995, p. 803; FERREIRA, 2004)
Nomes populares Lanca-de-ogun (CACCIATORE, 1977, p. 159), espada-de-sdo-jorge, espada-de-ogum, lingua-de-sogra, rabo-de-lagarto (BARROS, 2003, p.
168), bastdo de ogum, zebrina (PINTO, s/d, 29).

CLASSIFICACAO BOTANICA

Referéncia Bibliografica Uso medicinal Outros usos

RIZZINI e MORS, 1976, p. 107 --- X

Detalhamento: “Bowstring hemp — Vérias [espécies] de Sansevieria (Liliaceas), vigentes na Africa e Asia tropicais propiciam fibras brancas, fortes e elésticas, cujo emprego
é na cordoaria bruta. No Brasil, plantas desse género sdo muito estimadas apenas [grifo nosso] como ornamentais.

CLASSIFICACAO RELIGIOSA

BIBLIOGRAFICA

Referéncias Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

BARROS, NAPOLEAO 2003, p. 168 Ogum
Ox0ssi
Ossaim X
Oia (lansd)
lemanja

Detalhamento: cultivada em todo Brasil, possui uso liturgico e ornamental; “embora atribuida a Ogum, a espada-de-sdo-jorge pode ser usada ainda para Oxossi, Ossaim, Oia,
e lemanja, na sacralizacdo dos objetos rituais. E empregada nos rituais afro-brasileiros em sacudimentos. Também plantada em vasos na entrada das casas ou afixada nas
portas, disfarcada como ornamental, serve para proteger os ambientes dos terreiros e ‘gongas’. Na umbanda e nos candomblés de Angola, suas folhas entram nos rituais de
‘lavagem de cabega e guias’, sendo também utilizada em ‘banhos de descarrego’. (p. 168).

[Na pagina seguinte o autor trata da espada-de-santa-barbara, porém trata-se de outra espécie (Tradescantia spathacea Sw. Commelinaceae) citada nos depoimentos orais
como sendo uma planta de lansd; uma sansevieria de borda amarela]

Referéncia Bibliogréfica Entidade Uso litargico Uso medicinal

BARROS, 2011, p. 162 --- - -

Detalhamento: compartimento terra.
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Referéncia bibliografica Entidade Uso litargico Uso medicinal

PINTO, s/d ~-- X ~--

Detalhamento: “a confirmagéo do protetor tem lugar depois da lavagem da cabega (...) O Babalorixa ou chefe do terreiro coloca na cabega do médium uma coroa feita com
espadas-de-sdo-jorge, guiné e ramos de arruda” (p. 49, 57, 114); “Espada-de-ogum — é o nome da planta fibrosa e de excelentes propriedades magico-protetoras. E muito
empregada na confeccdo de amuletos, defumag@es, banhos de descarga, sendo ainda de grande utilidade para protec¢do contra qualquer trabalho de corrente maléfica” (p. 77);
Gungun — objetos usados em trabalhos de Umbanda e Quimbanda. S&o eles: Espada-de-sdo-jorge, pedras de raio, estrela do mar, figas, flechas e muitos outros” (p. 93);
Espada-de-sdo-jorge — afugenta os maus espiritos, protege contra a magia negra, absorve fluidos nocivos e cargas negativas de pessoas e ambientes aos quais protege com
grande eficécia; espada-de-santa-barbara — idénticas propriedades da espada-de-sdo-jorge” (p. 155); zebrina — planta muito cultivada e conhecida com o nome de espada-de-
sdo-jorge e espada-de-ogum” (p. 210).

Referéncia Bibliogréafica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

VERGER, 1995, p. 319 - X —

Detalhamento: “trabalho para obter favores de Xango”.

CLASSIFICACAO REL IGIOSA

ORAL
Referéncia Oral Entidade Uso litargico Uso medicinal
AMALIA Ogum X

Detalhamento: Amalia considera essa planta como uma “ferramenta vegetal” do senhor do ferro, Ogum; ela é usada como ferramenta de limpeza do corpo e da casa; é usada
por todos os orixas, menos por Xango, devido as disputas miticas entre os dois orixas. A espada-de-sdo-jorge é muito utilizada no terreiro, na preparacdo de banhos diversos e
a limpeza da casa e das pessoas, também é usada para protecao e pode ser vista nas paredes dos terreiros., cruzadas e amarradas. Também € utilizada por outras entidades da
umbanda, como é o caso de alguns caboclos que a utilizam para fazer limpeza de casa e pessoas. Existem muitas variedades dessa planta, uma delas possui a borda amarela e
é conhecida por espada-de-iansd, que na umbanda usa a cor amarela; outra variedade é a langa-de-ogum, em virtude de seu formato cilindrico e pontiagudo.

Referéncia Oral

Entidade

Uso litdrgico

Uso medicinal

KIANGANA E MAE LURDES

Nkosi

X

Detalhamento: também é do caboclo; se usa para tudo; o Caboclo Pena Verde de Kiangana usa até pra dar “coga”.

Referéncia Oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
MAE CACULINHA Ogum X
Detalhamento: s6 usa a espada para bater ebd;

Referéncia Oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
PAI FRANCISCO

Detalhamento:
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Referéncia Oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
TATA KATUVANJESI NKkosi X
Detalhamento: usa para banho entre outros;

CLASSIFICACAO RELIGIOSA

DOCUMENTO ELETRONICO

Referéncia eletrénica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

Ritos de Angola (homepage institucional), 2005

Detalhamento:

USOS E SIMBOLISMO - QUILOMBO DO BOQUEIRAO/VILA BELA

Referéncia oral

Atribuicdo simbdlica

Uso medicinal

Outros usos

MANCIA

Detalhamento:

Referéncia oral

Atribuicdo simbolica

Uso medicinal

Outros usos

MARIA DOS ANJOS

X

Detalhamento: tem a espada-de-sdo-jorge no entorno de sua casa, pois acredita ser uma planta de protecdo contra o0 mau-olhado.




218

GUINE

Familia Phytolaccaceae (CAMARGO, 1998, p. 112)

Amansa-senhor, erva-pipi, tipi, tipu, tipuana (FERREIRA, 2004, p.1016), gamba (ALMEIDA, 1993, p. 73), erva-de-alho, tipi-verdadeiro
(BARROS, 2003, p. 197); raiz-da-guiné, erva-da-guiné (VERGER, 1995, p. 41), caa (AM), cagamba, cangamba (BA), embiaiendo,
embirembo (BA), emboaembo (BA), emburembo (BA), enraiembo (BA), gerataca, gorana-timbo, gorarema, gorazema, iratacaca, macura,
ocoembro, paraacaca, raiz-de-gamba (BA, SP), raiz-de-pipi, raiz-do-congo (BA) (CAMARGO, 1985, p. 84).

Nomes populares

CLASSIFICACAO BOTANICA

Referéncia bibliografica Uso medicinal Outros usos

ALMEIDA, 1993, p. 73-74 X X

Detalhamento: “Na época da escravidao [grifo nosso], esta planta era usada em defumagdes e rituais religiosos” (p. 73); Indicada para dor reumatica, da coluna, dor
muscular e de cabeca, fortalece a gengiva e a garganta, indicada em casos de inchago, inflamagdes na boca e falta de meméria Usada em homens e animais; combate doengas
venéreas, ¢ um antisséptico, combate a “artrite, dor, cancro, inflamac¢des do ventre”, é diurético e coagulante, usada em casos de picada de cobra e mordida de morcego
(raiva), combate gripe, histeria, paralisia e febre, é repelente de insetos e é usado como abortivo (p. 74).

Referéncia bibliografica Uso medicinal Outros usos

X

FERREIRA, 2004, p. 1016

Detalhamento: “planta fitolacacea (Petiveria tetranda), tida como medicinal” (p. 73);

CLASSIFICACAO RELIGIOSA

BIBLIOGRAFICA

Referéncias Entidade Uso litargico Uso medicinal
Orumila
BARROS, NAPOLEAO, 2003, p. 197, 198 OXx0ssi X X
Ogum
Exu

Detalhamento: conhecida dos escravos desde o Brasil Colonia, é usada como remédio para “amansar os senhores de engenho”;

usado no candomblé em banhos e sacudimentos de pessoas e casas, ha umbanda entra na defumacéo feita para afastar os eguns e exus negativos, também usada para lavar as
contas e a cabeca dos filhos de santo, sendo atribuida a Oxdssi e aos caboclos. Na Africa é de Ifa (Orumila);

Na medicina popular é usada contra dores de cabega e enxaquecas, nervosismo e falta de memoria; no entanto, “acredita-se que, em demasia, pode afetar os olhos, inclusive
provocando cegueira, pois é considerada toxica, principalmente as raizes. A tintura obtida dessa planta tem uso externo, em fricgdes, no combate a paralisia em geral e
reumatismo. A raiz é usada contra dor de dente”. (p. 198).

Referéncia Bibliografica | Entidade | Uso litdrgico | Uso medicinal
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BARROS, 2011, p. 152 | | |

Detalhamento: compartimento terra.

Referéncia Bibliografica

Entidade

Uso litdrgico

Uso medicinal

CAMARGO, 1995, p.83-85

X

X

Detalhamento: a autora aponta a origem da planta como sendo o continente africano e a América Tropical;

diurético, diaforético, antiespasmaédico, anti-reumatico, emenagogo, abortivo (0 decocto), usado para dor de dente. Provoca, em doses fracionadas, insonia, excitacdo, a
“embecilidade” e até a morte.

Usada para afastar maus espiritos, mau-olhado e quebranto; defumacéo.

Referéncia Bibliografica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

CAMARGO, 1998, p. 112-114 Ogum X

Detalhamento: é uma planta perene; nesse livro, a autora afirma que a guiné é proveniente do Brasil e foi introduzida na Africa na metade do século XIX pelo negro
retornado; um dos nomes populares da guine (Phytolaccaceae) € Cad, que vem do tupi folna. MARTIUS, 1978, p. 98 apud CAMARGO, 1998, p. 114: “amansa-senhor era no
Ceara o nome pelo qual se conhecia a planta caaponga, de caa = folha e pomong = pegajoso, talvez por ser confundida com a guiné (Petiveria alliaceae L.) o tipi, gerataca ou
cangabd, na Bahia, ou por conter principios semelhantes ao desse vegetal”. [no caso a caaponga corresponde a beldroega, outra planta de uso ritualistico].

Planta de ogum, citando BARROS, 1983, p. 115; na umbanda é usada em defumacdes;

Contra quebranto e mau-olhado;

Referéncia Bibliogréfica Entidade Uso litargico Uso medicinal
CAMARGO, 1999, p. 15, 90
Detalhamento: a raiz é grossa, de gosto acre e odor de alho.

Referéncia bibliografica Entidade Uso litargico Uso medicinal
PINTO, s/d X

Detalhamento: “a confirmagio do protetor tem lugar depois da lavagem da cabega (...) O Babalorixa ou chefe do terreiro coloca na cabega do médium uma coroa feita com
espadas-de-sdo-jorge, guiné e ramos de arruda” (p. 49, 57, 114);

Referéncia Bibliografica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

VERGER, 1995, p. 40-41 X X

Detalhamento: foi levada do Brasil para a Africa, utilizadas em trabalhos para obter compaixao das feiticeiras, em trabalho para ter boa sorte e também numa receita para
tratar a dor nos olhos (p. 41)

CLASSIFICACAO RELIGIOSA

ORAL
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Referéncia Oral Entidade Uso litargico Uso medicinal
AMALIA X X X
Detalhamento: € de uso geral entre 0s orixas, também esta ligada aos pretos-velhos e criangas da umbanda.
Referéncia Oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
MAE CACULINHA Oxéssi
Detalhamento:
Referéncia Oral Entidade Uso litargico Uso medicinal
KIANGANA E MAE LURDES lansa

Zumba (Nand)

Oxdssi
Detalhamento: Defumacdo, descarrego, sacudimento, kusaka e assentamento.
Referéncia Oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
PAI FRANCISCO Oxéssi X -
Detalhamento:
Referéncia Oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
TATA KATUVANJESI
Detalhamento:
CLASSIFICACAO RELIGIOSA
DOCUMENTO ELETRONICO
Referéncia eletrdnica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

Ritos de Angola (homepage institucional), 2005

Detalhamento:

USOS E SIMBOLISMO - QUILOMBO DO BOQUEIRAO/VILA BELA

Referéncia oral

Atribuicdo simbdlica

Uso medicinal

Outros usos

MARIA DOS ANJOS

X

Detalhamento: d. Maria tem a guiné plantada junto com as suas outras plantas de protecdo. Para ela, a guiné é muito eficaz e deve ser plantada na entrada da casa, bem como

ser usada nos banhos de limpeza.
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PINHAO

Familia Euphorbiaceae (CAMARGO, 1999, p. 162)

Nomes populares [adotamos as duas espécies, 0 roxo e 0 branco, pois ambos apareceram com o mesmo significado no quilombo do BoqueirdoMonduiguassu
(PINTO, s/d, p. 128), pinhdo-paraguai, purgueira, pinhdo-de-purga, mandubiguagu (FERREIRA, 2004, p. 1562), mandobi-guacum maduri,
pedo, pedo-branco (AM), pido, pido-branco, pinhdo-manso (CE), pinhdo paraguaio, pinhdo roxo (CAMARGO, 1998, p. 147), batata-de-tei(,
jalapao (BARROS, 2003, p. 114).

CLASSIFICACAO BOTANICA

Referéncia bibliografica Uso medicinal Outros usos

FERREIRA, 2004, p. 1294 --- -

“mandubiguacu: arbusto euforbiaceo (Jatropha curcas), que € cultivado em jardins em virtude das inflorescéncias rubras e folhagem ornamental [grifo nosso], e cujas
sementes ddo 40% a 60% de um 6leo que contém uma proteina toxica, responsavel por um violento efeito purgativo. (p. 1294).

CLASSIFICACAO RELIGIOSA

BIBLIOGRAFICA

Referéncia bibliografica Entidade Uso litargico Uso medicinal
CAMARGO, 1998, p.147 Exu
. X X
Oya

Detalhamento: no Brasil do século XVI, o pinh&o era usado em substituicdo a avela europeia em préticas de feiticaria. Em forma de p6 também era utilizado pelos negros em
préticas mégicas; os indios também utilizavam a planta para matar uma pessoa durante 0 sono, sendo uma planta mitica indigena. Cha de pinhdo ¢é indicado para “sangue
agitado” e alergia; o pinhdo tem nove sementes que as rezadeiras e benzedeiras da Amazo6nia usam como purgante. Foi relacionado entre as plantas rituais na casa das minas
no Maranhao, onde também se costuma plantar na porta das casas; é planta dos rituais afro-brasileiros também em Recife; de acordo com Barros (1983) é do compartimento
ar e esta ligado a Oy, classificacdo jeje-nagd; “numa casa de candomblé de tradi¢do queto verificou-se a presenca da Jathropha curcas L. na preparagdo de banhos de
descarrego onde sdo empregadas as folhas. Os frutos sdo usados na confeccéo do iatm de Exu, a fim de ser colocado em seu assentamento, com a finalidade de torn4-lo mais
forte e atuante. Outros pds sdo também preparados com esses frutos com finalidades magicas. E planta pertencente a Exu e denomina-se botuje pupa em ioruba”, ¢ usado no
catimbé e se diz que uma surra com o galho do pinhdo tira as forcas do catimbozeiro (em Cuba também se acredita nessa funcdo do galho do pinh&o), e também o
“catimbozeiro recomenda plantar na porta da casa para espantar feitico””; em Cuba pertence a Elegua e Xang6 [ se pensarmos nas correspondéncias, Elegua é o Exu e Xangg,
marido de Oya/lansd, partilha com ele muitas plantas, entre outros elementos]; os pds eram muito utilizados pelos europeus para fazer bruxarias, porém indigenas e negros 0s
manejavam muito bem, mas é fato que a cultura européia influenciou as praticas afro-brasileiras; muitos autores dizem que se trata da mesma planta, porém a autora concorda
gue se trata de espécies diferentes (p. 148-151)

Referéncia bibliografica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal

CAMARGO, 1999 --- X X

Detalhamento: Pinhdo é usado no Catimbd como emético (provoca vomito) e purgativo (p. 162);
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Referéncia bibliografica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
BARROS, NAPOLEAO, 2003, p. 114 Ogum

Oxdssi X X

Oya

Detalhamento: aqui o autor faz referéncia ao pinhdo-roxo; “fogo feminino” [discordando da citagio de CAMARGO, 1998 p. 149, que afirma que essa planta pertence ao
compartimento ar]; Dedicado a lansd, patrona do Eguns, os galhos das plantas sdo utilizados em sacudimentos (banhos de descarrego) também para pessoas de Ogum e
Oxéssi, nos terreiros jeje-nagd; na casa-das-minas (MA), as filhas servem para banhos para adquirir sorte e prosperidade; na umbanda no Rio é usado em banhos de
descarrego e por rezadeiras para benzer; o suco cura feridas pois ¢” hemostatico ndo caustico, ¢ indolor e coagula o sangue, estancando as hemorragias externas” (p. 114).

Referéncia bibliografica

Entidade

Uso litdrgico

Uso medicinal

BARROS, 2011, p. 36, 98, 99, 137

Detalhamento: o pinh&o-branco é uma planta americana que foi introduzida na Africa durante o periodo colonial (p. 36); compartimento ar [retomando a classificacéo de

1983] (p. 137)

Referéncia bibliogréafica

Entidade

Uso litdrgico

Uso medicinal

MARTINS, 2005

X

Detalhamento: “233 — Para desfazer feitico. Para livrar-se de feiticos que lhe fizeram, a pessoa tem que ser limpa com uma franga preta que deve ser solta com vida dentro do
mato. Depois toma-se banho de omier6é de pinhdo-roxo (p. 84).; “240 — Para a mulher que esta com a praga de Abiku [natimortos, ou criangas que morrem nos primeiros
meses de vida]. Para que a mulher se livre de gerar um filho Abikd, tem que fazer um eb6 com um galo dentro da mata. Sua cabeca e sua barriga sdo lavadas com as folhas
ritualisticas de Abiku, que sdo: cascaveleira, vassourinha, amendoeira, folhas de ija, mamona-roxa, pinhdo-roxo e dobradinha do campo. (...) Tem que oferecer também um
favo de mel para Xangd (p. 86); “434 — Para limpeza de casa. A pessoa tem que limpar a casa durante trés dias seguidos com omier6 de pinhdo-roxo, sélvia, alfavaca e
gengibre. Depois € preciso oferecer a Exu um inhame regado com azeite-de-dendé” (p. 148);

Referéncia bibliografica

Entidade

Uso litdrgico

Uso medicinal

PINTO, s/d

X

Detalhamento: “Monduiguassu — é o nome do Pinhéo branco, que tem as propriedades especiais de desfazer o poder maléfico dos trabalhos de quimbandeiros” (p. 128),

Referéncia bibliografica Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
VERGER, 198, p. 131, 271, 287, 459 X X
Detalhamento: receitas para menstruacio descer; para tratar obesidade; prote¢do contra ganancia;

CLASSIFICACAO RELIGIOSA

ORAL

Referéncia oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
AMALIA Exu X
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[ Ogum | |

Detalhamento: é uma planta usada contra mau-olhado; deve ser plantada na frente da casa. Também usada em banhos de limpeza.
Referéncia Oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
KIANGANA E MAE LOURDES Oxéssi Coceira; ferida; sarna.

Omulu

Nand

Vumbi
Detalhamento:
Referéncia Oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
PAI FRANCISCO Exu
Detalhamento:
Referéncia Oral Entidade Uso litdrgico Uso medicinal
TATA KATUVANJESI Vumbi -

Detalhamento:

USOS E SIMBOLISMO — QUILOMBO DO BOQUEIRAO/VILA BELA

Referéncia oral

Atribuicdo simbdlica

Uso medicinal

Outros usos

MANCIA

X

Detalhamento: é uma planta de prote¢do contra energias negativas qu

e deve ser plantada na porta das casas.

Referéncia oral

Atribuicdo simbdlica

Uso medicinal

Outros usos

MARIA DOS ANJOS

X

X

Detalhamento: tanto o pinhdo branco quanto o roxo séo plantas de prote¢do e servem para banho de descarrego; o pinhdo-branco serve para combater coceira e também para

emagrecer.

AROEIRA

Familia Anacardiaceae (RIZZINI e MORS, 1976, p. 68)

Nomes populares Aroeira-do-sertdo (RIZZINI e MORS, 1976, p. 115), abaraiba, aguaraioba-guacu, aroeira-do-amazonas, aroeira-folha-de-salso, corneiba,
pimenteira-do-peru, urundetva (FERREIRA, 2004, p. 190).

CLASSIFICACAO BOTANICA

Referéncia bibliografica

| Uso medicinal

| Outros usos
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FERREIRA, 2004, p. 190; RIZZINI e MORS, 1976, p. 68 X X
e 115)

Contém tanino; a casca tem usos medicinais e os frutos tem “matéria tintoral rosa” (FERREIRA, 2004, p. 190); no litoral é muito usada no tingimento de redes; arvore de
porte médio ou pequeno, que, encontrada nas matas, € de grande porte; pode ser encontrada no Cerrado e na Caatinga, do Ceara até a Argentina; a madeira é de coloragdo
“pardo-avermelhada até muito escura”, ideal para obras externas.

CLASSIFICACAO ORAL

Depoimentos gerais coletados no Boqueirdo e na Vila

Uso medicinal Outros usos

X X

Seu Lino disse que é til para fazer os mourdes, os postes de sustentacdes nas casas. No SArgPB, havia alguns postes da casa da familia Frazdo de Almeida, mas aqueles eram
feitos, provavelmente, de aroeira, e foram aproveitados para fazer a outra casa quando a familia se mudou por causa da enchente na década de 1980. Essa é uma das cascas de
arvore que compde o melote preparado por d. Sebastiana, ela conta que ndo sabia que a arvore tinha propriedades medicinais, sabia apenas que servia para fazer cercas. Nessa
época, d. Sebastiana tentou cortar a arvore, que estd em seu quintal, por diversas vezes; além do melote, ela diz que a aroeira € Gtil para pessoas e animais que tiveram algum
tipo de fratura; nesses casos, a forma correta de aplicacdo é colocar as cascas para ferver ate sair toda a tinta, tira-se a casca e deixa ferver até tornar-se bem espesso, aplicando
na fratura e com um pano enrolado; esse procedimento também foi descrito por d. Maria dos Anjos e s. Lino, ambos concordaram com d. Sebastiana ao dizer que d6i demais
aplicar esse remédio, mas que ¢é eficaz e coloca o osso quebrado “no lugar”.

BABACU

Familia Palmaceae (FERREIRA, 2004, p. 245, 1473)
Nomes populares Bauacu, baguagu, auagu, guaguagu, oauagu, uauagu, coco-de-macaco, coco-de-palmeira, coco-naid, coco-pindoba, palha-branca (FERREIRA,
2004, p. 245),

CLASSIFICACAO BOTANICA

Referéncia bibliografica Uso medicinal Outros usos

(FERREIRA, 2004; RIZZINI e MORS, 1976)

Os frutos possuem sementes oleaginosas e comestiveis, suas folhas sdo usadas na fabricacdo de esteiras, cestos etc. (FERREIRA, 2004, p. 245). Existem diferentes espécies de
babagu, inclusive aquela que ndo produz 6leo. O nome uauagu ¢ de origem tupi; além do dleo, a “torta residual” é bastante nutritiva e utilizada na alimentagdo do gado. O
autor ainda faz uma observacdo com relagdo a exploragéo do babagu, mostrando preocupagdo com as consequéncias ecoldgicas e sociais da exploragdo do produto, visto que
pode significar a derrubada indiscriminada de matas nativas para o plantio do babacu, além da baixissima remuneracéo destinada & mdo-de-obra utilizada em seu plantio e
colheita, perpetuando um baixo padréo de vida.

CLASSIFICACAO ORAL
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Depoimentos gerais coletados no Boqueirdo e na Vila

Uso medicinal

Outros usos

X

O babacu é dominante na paisagem de Vila Bela, alias, na regido, mesmo antes de se chegar a Vila é possivel olhar para o horizonte em direcéo a Serra Ricardo Franco e ver
as centenas de palmeiras de babacu. Em Vila Bela e no Boqueirdo, tive a oportunidade de acompanhar o uso do babacu na fabricacdo de utensilios e também de alimentos. D.
Sebastiana fabricou 6leo de babagu em sua propriedade, onde foi possivel observar a constru¢do de um galinheiro, cujo teto foi coberto com palmas de babagu, assim como
sdo cobertas as casas de pau-a-pique existentes no quilombo. No Boqueirdo pude acompanhar a producdo de cestos ou baquité (como é chamado) no sitio de d. Maria dos
Anjos, confeccionado por seu irméo, e que seria usado por d. Maria como ninho para as galinhas; também pude ver o s. Martinho fabricando abanos com as folhas do babagu;
a casca do coco do babacu também é utilizada como lenha para alimentar os fog8es; na Vila, durante o periodo da Festanca, pude observar a constru¢do de uma cobertura que
serviria de cozinha na casa da imperatriz para suportar a demanda da enorme quantidade de alimentos que ali seriam preparados para os dias de comemoragdo. A técnica
utilizada foi a mesma observada no Boqueirdo, em que as folhas eram atadas aos postes com tiras de embira; o babacu é uma das arvores ainda amplamente utilizada pelas
populagdes tradicionais de Vila Bela.

BARBATIMAO

Familia

Leguminosae (RIZZINI e MORS, 1976, p. 68)

Nomes populares

Barbatiméo verdadeiro (FERREIRA, 2004, p. 266)

CLASSIFICACAO BOTANICA

Referéncia bibliografica

Uso medicinal Outros usos

FERREIRA, 2004; RIZZINI e MORS, 1976 X X

E um arbusto cuja madeira é ideal para obras expostas e também marcenaria; a casca tem propriedades adstringentes, da casca se extrai uma tintura vermelha considerada
medicinal (FERREIRA, 2004, p. 266); contém tanino; ocorre em todo o Cerrado central (RIZZINI e MORS, 1976, 68).

CLASSIFICACAO ORAL

Depoimentos gerais coletados no Boqueirdo e na Vila

Uso medicinal

Outros usos

X

De acordo com d. Maria e s. Lino, o Barbatimédo é um antibidtico muito forte, que combate qualquer tipo de inflamagdo, devendo ser bebido com moderagéo, pois € muito
forte e “seca tudo mesmo”; também pode ser usado na garrafada para tratar de reumatismo; S. Martinho, que também acompanhou parte da entrevista com s. Lino e d. dos
Anjos, nos ofereceu uma série de plantas medicinais, entre elas, cascas de barbatiméao, que sdo boas para curar qualquer tipo de inflamagdo e também pode ser usada para

fazer limpeza na mulher.
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JATOBA
Familia Caesalpiniaceae (FERREIRA, 2004, p. 444, 1152)
Nomes populares Abati-timbai, jatai, jutaipeba, jutai, pdo-de-16-de-mico (FEREIRA, 2004, p. 1152),

CLASSIFICACAO BOTANICA

Referéncia bibliografica Uso medicinal Outros usos

(FERREIRA, 2004, p. 1152), (RIZZINI e MORS, 1976,
p. 41,127, 184)

O fruto é uma vagem que contém “arilo fariniceo comestivel”, do tronco se obtém uma resina chamada jutaicica para fabrica¢do de verniz e a madeira pode ser usada na
construcdo civil e para acabamentos internos (FEREIRA, 2004, p. 1152) A sua casca servia aos indigenas para a fabricacdo de canoas leves; o Jatoba pode ser encontrado em
todo o cerrado do Brasil (IRIZZINI e MORS, 1976, p.41, 127, 184).

CLASSIFICACAO ORAL

Depoimentos gerais coletados no Boqueirdo e na Vila

Uso medicinal Outros usos

X X

De acordo com d. Sebastiana, o Jatoba pode ser usado no melote ou ainda em forma de cha para combater a tosse, também pode ser usado como um refresco para combater a
anemia e, nesse caso, ndo precisa nem ferver, é sd colocar na agua, a qual ficard bem corada. O melote com jatoba também serve para anemia, € sO juntar um pedaco de
angico também. Dona Maria diz que o jatoba é fortificante e pode ser usado para combater a anemia: tem que colocar a casca de molho ou colocar pra ferver; Deve-se tomar o
dia todo, é fortificante e depurativo do sangue e abre o apetite. Para fazer o xarope para tosse e para doengas do pulméo, deve raspar a casca, picar e colocar para ferver,
depois é sé fazer o melado. No SArgPB ainda existe um pé de jatoba que foi utilizado no passado como apoio para uma prensa de mandioca.
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MANDIOQUEIRA

Familia

Araliaceae (FERREIRA, 2004, p. 176, 1263)

Nomes populares

Mandioquinha (FERRI, 1969, p. 96), mandioqueiro-do-cerrado, mandioca-brava, verga-d’anta (LORENZI, 2002, p. 52)

CLASSIFICACAO BOTANICA

Referéncia bibliogréafica

Uso medicinal Outros usos

(FERREIRA, 2004, p. 1263); (LORENZI, 2002, p. 52) X

O tronco ¢ ramoso s6 no apice (FERREIRA, 2004, p. 1263); “a madeira é empregada apenas na confec¢do de embalagens (caixas), brinquedos, carretéis, miolo de portas e
painéis, bem como para lenha e carvao” (LORENZI, 2002, p. 52).

CLASSIFICACAO ORAL

Depoimentos gerais coletados no Boqueirdo e na Vila

Uso medicinal

Outros usos

X

Em mais de uma oportunidade, pudemos ver o uso da fibra do tronco da mandioqueira nas amarragdes de estruturas construidas no quilombo e na Vila. Na construgdo do
galinheiro de d. Sebastiana vimos a retirada das fibras do tronco.
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ANEXO lI

Lista de correspondéncia PLANTAS — NKISE’

Fonte: Ritos de Angola, 2005 — documento eletrénico Disponivel em

www.ritosdeangola.com.br (acesso 20/05/2005).

MAE/USP, 2012
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Ervas ¢ Plantas dos ritos angols
PAMBU NJILA (arrcbonta-cavaio armda; avelos - Figucira-do-disbo; azovinho; bardana
Beladona, 0. cana-de-agucar; cardo-sanlo
cebola-cencem, Mm%;Wfd,m&o

(mumanga) - nio aparcee cm Lorenz, logo, no deve ser nativa, manjerioba, Maria mok:, msats

cabras; mata pasto; mussambé de cinco folhas. ors-pro-nobis; palmerra sfricana (pode ser vanas. ).

pau d'albo; pimenta dards, pmhio brasco. pinkiio coral; pinhfio raxa (verificar pois pinh3o & o fruto

de uma srvor); Pixinca, Tapixinca, tajujd, tayuya. tmiarangs; tinturcira; tiririca, urtiga branca,
urtiga vermetha; vassourinha de botio; vassourmba de relogio; xiquexique).

Amendoeira (dic.)
smen do.cira
emindon cru) | Nome comum de muitas &rvores frutiferas 2 /10 Arvore da familia das
Rosaceas, subfamilia das Prundides (/7uns s pibedo), 4 olumirion 0 mesmo que
cartmbnrmatopane 4 <o isdie Bot drvore combrotacea, de madeira excelente ¢ nca em
qualidades medicinais (/i g, também chamadn oo/ i e ol s
ol 4 pequeno arbusto da familia das Hipocratosceas (/1 i ), da Aménica
tropical: bejuco.
Scus galhos 530 usados nos locais cm que o homem oxerce suas atividades lacrativas. Na medscima
Muﬁmﬁ#&*ﬁ”*u—h&hm Das
sementes fabnca-se o oleo de amésdoas, muito usado para saboncizs por tor cfeitos
nnim.dhh-hq.ﬂ.

- B o

Amoreira (dic.)

a.mo.relen

S emore v o 1 Qualguer drvore do género Moro. 2 Denom imaglio comum o vérias silvas do
géncro Rubo, cujos frutos sdo amoras. | - romco a) amoreira asidtica (4400 11/50), com frutos
comestivess. ¢ cuja cor vana de branca a rosada, largamente cultivada por suas folhas, preforidas
como alimento do bicho-da-seda; b) silva bramleira (70 Vi Sren o), de fruto branco,
comestivel, que forma breahas donsas nos lugares de culturas abandonadas ¢ nos campos sujos ¢
que também é chamada wmoryiro<ki-nhw, ammrerrg <k N, @ B rtSo Yaryo anorein @
hihreie 4t o) amoreies curopéia (A4 1ixr) com fruto roxo-escuro e folhagem
cscura, que também serve de alimento 20 bicho-da-seda; b) silva curopéia ¢ brasileira (/050
wrticowfinlius ), com Mmb““

Planta que armazena Muidos negativos ¢ os solta ao entardecer; ¢ usada pelos sacerdotes no culto a
Yombes. Na medicing cascirn, & usada para debelar as inflamagdes da boca ¢ garganta.

Argelim-amargoso (Ver Lorenzi Vol 01 p 191)

“Muito usado em marcenaria, por tratar-sc de madewa de loi. Nos ritwais, suas fofhas ¢ Nores sdo
atilizadas nos banhos dos filbos de Zumba. ¢ as cascas s3o utilizadas em banhos fortes com
finahdade de destruir o fluidos negativos que possa haver, realizando um excelento descarmego nos
fithos de Njila. A medicina caseira indica o pd de suas somentes contra vermes. Mas cuidado’ Deve
ser usada am doses Pequenas ™

Arocira (ver Lorenzi vol 01 p 8)

" Verificar se ndo se truta do fruto da figuemm
¥ Venfioa se wata-se de arvose
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“£ aplicada nas obrigagdes de caboga, ¢ nos sacudimentos, nos banhos fortes de descarrogo ¢ nay
Mhnﬁn“mmn“mmlmhmc
ialeeras, ¢ resolve casos de inflamagdes do sparciho gental’

(o dar - cona) Hot Nome comum a vinas drvores ou arbustos da familia das Anacardisceas |
ronca: planta da familia das Anacardidocas (/oo sollcaides) £ Srn arvore da familia das
Anacardidceas (//hroei broslienss ), de folhas simples @ casca rica em tanmo: arocira-de-bugre.

1 coomana arbesto anacardiseco, vanedade de aroeina (5o areira) 4 orrais 0 mesmo que
oovenmelia A <daoernn vanedade de arocira-vermelha (S himes glasioion) A de b 0
mesmo que - e A oo dronco vanedade de arocira, cujos ramos, peduncualos ¢ foliolos
slo revestidos de pélos pratoados (/i crpenliulio) A4 eomine - variedade de arocira-
vermelha oo compo planta da familia das Anacardidceas (/e Lentenctfolis ), arocura-do-
no-grande. 4 o-muot - 0 mesmo que © -Srae A dosogrmnde. o mEsmo que o b campo. A -
ol omesmo que o povln A ol aho. o mesmo que o Aranca A e IVOrS ou
arbusto das Anacardidoeas (5 /11 mo//c), comum em todo o Beasil, usada na medicing popular
como purgante para fazer cmplastro contra o reumatismo; arocira-folha-de-salvo. aroeira-mole,
comeiba | 0/c 0 mesmo que o oo A preks drvore de grande porte, também denommada
wriinden o, caga madeira, muito resistente, ¢ propna pam obras hidraulicas (47 imdiine),
4w vanedade de aroeira-vermetha (Sciomo i bumo) 4 <o planta da familia das
Anacardidoeas (/i vt o folins) A vermetia pequens grvore ou arbusto da familia das
Anacardidccas (% /i b falos) comum no Sal do Brasil, tanto no planalto como na praia.
as vezes usada parn arborizagio das ruas em face da beleza dos frutmbos vermelhos: arocirinha-do-
campo, arocira-da-praia /o i comedes arsci Fole frase que, sogundo a crendice popular. se
deve dizer trés vezes 30 passar porto dessa drvore, para cvitar uma ospéoe de urbcdna que 0%
eflirvios dela produzem. | o oo e

Whlm Vol 01 p 1)

un ( mwh.tm) 1.t Arvore frutifera da familia das Anacardideeas ( (0 oo ooy,
origmanamento brasileira, cultivada om todos os paises de clima tropical; capuzewro, | or oo
( Arnvo a) planta dilenidcea, também chamada commbe e o Sriochecamme. capebo
cajuesro-do-matn, cambiarba, Hiveira, margoms, penteving, sombagha, sobro (Cxraselio

e tcam ), b) arbusto da familia das Ocndoeas ((vroior ol bilia), C oo scns 1
carvilhodo-brovi, acepelio 2. (7 -Hrimo.de-compo 0 MESIO que cyurir-brne. ( <le-campo:
nome de duas drvores anacardidoeas (47 orium himie @ 4 o ), caju-do-campo, camboald
O O SO QU < e

“Suas folhas sio utilizadas pelo Tata Poké, para a osacnficwo ritual de animais quadripedes. Em scu
880 casenro, ele combate correimentos ¢ flores brancas. POe fim a dubeies. Cozisthar as cascas em
um litro © meso de dgua por cinco minutos ¢ depois fazer gargargjos, pde fim o maw hilito™

Junzeiro’ (Ver Lorena vol. 01 p 299)

Mmaadire

it G- ooy ot | Planta da familia das Ramndocas (Z:ipiu s oosel o), de galhos armados de
espmhos, que produz drupas amareladas comestivets, de gosto doce aciculado. 2 O mesmo que

xrido-sle-galo (Zesyphuas umibilota),

* No livre de Lorenzi podemos obsetvar que exisiam viinos hpos de sroers. A foto que sprrece como
refierencas no site dos Ritox de Angola ¢ & que e ox futos vermelhos.

“No site Ritos de Angola na reféncis aparece Jud-mazewo, o que pode indscor que 2 parie da arvore utilzeds
¢ o fruto

2
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“E usada como complemento de banhos forte, ¢ rammentc csta incluida nos banhos de impeza ¢
m.nmmm-mumammMemﬁaqm
25 CASCAS, POr NAIMITZA, AMANgAs.

Jurema (ver Lorenzi vol 01 p 185)°

ju.re.ma

s ey 1 Hor Asvore leguminosa-mimosacea brasileira (4 oo o), cuja casca tem

adstringentes ¢ narcoticas 2 /i Arvore loguminosa-mimosacea (11 =

s hombrrel i), do Brasil ¢ das Guianas. 3 /0/c Bebida sagrada, capitosa, feita da yjurcma-branca,

nvibmmﬂaqc&be“tuﬁnwuphwh&tm

W'thGWMST“MMmNV

Amasia de gatuno. /oo planta leguminosa (/7w lobim oo (o), também chamada

cyponjeirg,
-nﬁmhdadehsanqocmm&molmonnﬂumm:

wlcerns ¢ cancros, usando o chi das cascas.

Quixabeira (ver Lorenzi vol. 2 p323)

quisnbeira

i cir) Bt Arvore sapothoea frutifiers (Hume /i oboaiilio). também denominada
Yuixaba

“E: aplicada cm banhos de descarrego ¢ limpeza para a destruigio de yombes ¢ ao pé desta planta
mMMaNﬁulYu&“mmmmmm.
atus como energético adstringente, Lavando as fendas. cla apresss a ccatrizagdo

Camerana (Ver Lorenzi Vol 01 p. 239)

can.je.ra.na (dic))

o (e akoiaroe, parecido com cajd) Hod 1 Nome dado 2 vanas drvores da famila das Mcliaceus.
cspecialmente as espécies (0o laberrima  oblonpidioe Comeenon. que formecem
madeira vermelha semelhante 20 cedro, empregada na fabricagio de movess; canjarana, canharana,
calarana, qi-gram,nmm«mm).r,wm Arvore melidoca
(Cabhraleq pallescen). . -gronde. devore meliboes (Cabralea sthwatica). C .mirim designagio
comum a dois arbustos das Mcliocas (( abralea monsona ¢ Cabralea rlcata), C —mitsda
camapeta-verdadeirs.

MUTAKALAMBO (aifazema-de-caboclo. cabelo-de-milho. cana-de-macaco - Muenge Mujolo -
Cipd-cravo, Groselha-vermelha, grosclha-branca. Guiné-caboclo, Jaborandi, Peregum-verde,
icia

‘Ammohommummhwhuﬂhmmhmmmdo&aﬂomm
qundoqnmmumaln.mﬂbomwmemm
“ No site aparcce quisambeins

No site ndo aparece folos ¢ no Lorena ndo aparcce referencia A acica (pode ser exdtica). Venficar se trata-
5C B¢ 1 Arvores,

3
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A.ckecia (dic)

i (o4 1 pr kotlo. maldade) 1 1ot Gnero (4o 1) de plantas lenhosas, da familia das Leguminosas,
u&“cmhh“u-hommmtm
mmh“.Mthm
fornecem cauchu, tanino ¢ madciras valiosas 2 Qualgquer planta dessc género. 3 Numirw Especic de
mmmemunq-memmn.mum-.dwom V na mio
dos consules ¢ imperadores. £ b xﬂ(.uwW)MWmNmﬁ
Affica ¢ na Asia ¢ que ¢ uma fonte de goma-arabica ¢ de tanino; também chamada oo
vendidotra. A -bavarda M‘Wmmpwkm)tkn&im&m«-fdhs
Mmpmhb“bﬂﬂ“onﬁl*mmt
deterionglo; acscia-falsa, robinia. 4 <ol arvore espinhosa da India (4o canechu), com
WMMM*MG&GQMMA doslo o
MESMO que i goma-anibics. A do-senepal ache (Lo wenesnl) que Cresce nas
Mbwwotnﬂbm.wm&w
A Sl 0 mesmo que sooc-Aarands 4 o arvore da familia das Leguminosas, subfamilia
das Mimososdeas (100t mel/ionma), onginaria da Australia. cuitivada no Brasil. e que constitui
mhgﬂad@nb&“&&th.ﬂﬂdﬂﬂﬂqé“ﬁ
indastria do curtume v riadein O RS0 QU (s

Gosabema (Ver Lorenzi vol. 01 p. 269)

gol.abet.ra (dic)

v/ (o « enxe) Bot | Planta mirtacea de fruto comestivel, casca nca om tanino ¢ folhas
medicinais (/*sidam gastaws, P possniferim ou ) vwigarc). goisba branca ou vermetha.

(7 o planta mirtdoe (1 oo, G brove planta mirthoea (4117 omppe)
de<uri planta mirthooa (Myrnes gradricudaris). G < paca planta mirtacea (/1 alooei)
G ~do-mato planta mirthoes (£ speris gordnerions). G ormans O MESMO QUe 0w G -preta

KATENDE (Amendoim — mandobi; Aroeira; Café — ifeli ; Celiddnia masor. Cco de Dend?; Erva
de Passarinho; Erva de Santa Luzia. Gito-carmapeta; Guabira, Lagrima de nossa senhors, Narciso
dos Jardins.

den.de.zeiro

rm (eredieztero) 1 Palmeira alta, de folhas pinuladas (/ /00 guineeris), Mﬁm
m“n&dhhé-wmtﬁmsmhu—m
um«umummﬂwmwmmm
bn&.dnmbﬁlmemmmﬁuﬂﬁ”&fmoumum
W.NMMMwmm“m&wn
mmum&wu@cwhhobmce“m-n
fabrico de sabdo ¢ de marganina, coqueiro-de-dendé. 2 Fruto da palmeira dend@. 7 o pord

caué

Céco de Dendi
&m.mhmmmwm.ﬁwcmmnbﬂwn
manteiga. E a chamada manteiga de karité. Estc coco ¢ muito prestigiado pela medicina cascira.
mmwwmmmmmmoamm,
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KAVUNGO (Alfazema, Araticum de arcia — Malold {parece arvore). Arrbenta cavalo, assa-peixe.
Beldrocga; Canena Coirama, Capixingui (tom no Lorenzi), Camobinha do campo;

Corddo de frade; Cebola do mato; Celiddaia maior; Coentro; Coticirs; Erva-moura: Estoraque
woam;wrmm Urtiga mamio, Velame do campo, velame

caplaingw
v (de aperimgnd) for Arvore da familia das Euforbiaceas (¢ rovom flonmndie Conmom snpriane)
(' de-bicho arbusto das Compostas (| crmoma dcaion).
ca.ro.bi.nha ]
of (carodatith) Hor | Arvore bignoniacea, também chamada comboasi-peguen. camboat-
poguena cambott', caroba-do-sampe. carobe-docarrasto € caroia-mihs (Jocarank: caroba). 2
Arvore bignonidcca, também chamad rote i corido i st carbo oo meio € s
careha Qocarandi semserrans). 3 Arbusto bignonideeo, também chamado (ooroho s conees
eceniin © carohern (facaramds pederiln). 4 Arbusto bignonidceo, também chamado <ol o
o Lo o). S Nome comum dado a outras espécics de drvores da familia das

? 61 o de oo © wocompe designagho comum a duas drvores bignonidceas
acaramder wlet, Memuong modoss). ( -do-moso’ arbesto bignoniacoo (locaranmda densicoma).
cotielra ‘
of ot Arvore cuforbideen (A prioe)
es.to.ra.que N
(o (gr erec) Bor | Resina derivada de varias drvores do género Estirace (do Styrax officirmalis. p
- 1) ¢ outrora usada como incenso. 2 Bilsamo obtido da casca de uma drvore asiatica (/Lo
i), em forma de um liquido fragrante, de cor marrom-acinzentada. que contém resina.

Empregada cm todas as obrigagdes de cabega, no kijaud, nos banhos de purificacdo ¢ limpeza ¢,
também nos nsalos. Bons efeitos no reumatismo ¢ no anntismo (reumatismo articular), matismo.
utilizado om canhos, maiy ou menos quantes, colocando-se nas juntas doloridas

Carobinha do Campo

A medicing cascira indica o cha de suas folkas para combater coceiras no corpo ¢, principalmente
Coticira

Niio sabemos 20 certo s¢ esta orva tem aplicagdo ritvalistca. Na medicina cascira cla ¢ estritamente
de uso veterinanio. Muito aplicada em cics pam purgar ¢ punficar feridas.

Estorague Brasileiro

Sua resina & colbida ¢ reduzida a pé. Este po, misturado com benjoim, ¢ usado em defumagdes
W.AWM*awmﬁmMoﬁm-nmh
fendas rebeldes ou ulceragbes, colocando o mesmo sobre as lesdes.

ANGORO (Alcaparrcira - Galeats, Altcia-malva-risco, Angélico mil-homens. Araticum de areis ~
Malold, Cavalhinha milho-de-cobra; Gravioka - corosol; ngd-bravo; Lingua-de-vaca — crvit-de-
sanguc.
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graviola
o1V cherimidlta zma-mmm.mmm.mmum 3 Fruto da
graviola-do-norte, (& oo arvore anondcea frutifiera (1nome muricota). Far grineols

' ;(m,ummnou-owwm.mtmumm
thhMOMém*h#m“om 2
Arvore desse gémero. | o7 i, e Sm_ﬂ.ll.l-ncu.m‘“lh‘n
Mimosaceas (/74 1 omomea), de vagens grandes. [ arvoro da familia das Mimosaccas
(Fpr coiulin), alta ¢ copada; também chamada ingi-rabo-de.mico. [ curure OMESIMO quC nes-

Mimosaceas (Jrss cffini). | v planta da familia das Mimosaceas (/1 sespilis), J -rabo-
Do 0 mesmo que (o< | drvore da familia das Mimosdceas (/7 fagifolic), sua
casca fornoce tanino; também chamada frod

Graviola ~ corosol )
Tupluum»umu“ﬁ.wﬁdﬁa&liqoacm‘a
Mﬁnﬁhumoﬁbmdnﬁaﬁ&mmmdm&mph
-il.Ommammhmweemwoﬂ

Ingé-bravo
OmawmﬁMmeﬂaonbmmWna
cura das tilcerns ¢ refidas rebeldes, banhando-as.

ourado. Tiririca. dandi da
mulungu

v ) Bt Nﬂm*“mwﬂwhw Erythrina
reticulons, £, mdungu e £, cimguenn. 2 africano que cra vencrado pelos negros nas
mJWuwhmunﬁmamnmm-&-ﬂ-W o
MESMO QUE v rerns

nox

o Ut s} | ot Fruto da nogueira. 2 Qualquer fruto seco, indetscente, com uma sO semente. N.-
ammericoni pecl. N <l i o firato do coguetro, N k- hancul Arvore euforbidcea (4l
pmotuccana). N de-Bandi. 0 mesmo que noz-moscadks. N de-bakinel 0 mEEMO que puz-de-pataid
N e Suere o mesmo que ari s N el planta esterculidcea medicinal (¢ o o)
N de-pulis: galha de carvatho, rica em tanino, outrora usada no preparo da tnta de escrever,
bugalbo  c-parm ) planta palmbcen (¢ enocarpis Satwa), b) fruto dessa drvore, N o
o fruto do pixurim. V' wooodo a) drvore miristichcea (/o fregromes), cupo fruto tem aroma
muito agradavel, lembrando o do almiscar. b) fruto dessa arvore. -mpscades de-colubuche . drvore
anondcea (Monacdora myradco). N - moscada-dobeaiil frvore laurdcen (Cryprocurs movcan), N -
Wimico o) drvore apocindeen (57 s jrevomien); b) o fruto desta drvore, do qual s extrai a
esticmnd. N vk Al planta Joganiacea (o hne gaanenyis),

WL Cu. e ro

s s = elro) B Nome brasileiro do anote, arbusto da Aménca tropical da familia das
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mwummll.ml).depmpiouamnﬂc'-iumm&mﬁmnMo
corante ANA0, UTNCHEITO, uricuuba

Mulungu
Wumammmameumommm
m&nmwmmﬂoanﬁeﬁmmwdowu
hepatites ¢ obstrugdes. Usa-sc o cha.

Noz (Nogueira)

Seu uso ntualistco sc hmita a utili do pb que, cspathado a0 ambicnte, exerce stividade pan
melboria das condigdes fimanceiras. E também usado como defumador. Este pd, usado nos bragos ¢
nas mios 30 sair & rua, atrai Auidos benéficos Nao possui uso na medicina popular

Urucu (Unicuzeiro)
Mﬂmmﬂouﬂhﬁump*'“mmmﬂoa
wc”&pﬂnhmmhmp&nn-ﬁmﬂomomo
indica as sementes verdes para os males do corago ¢ para debelar hemorragias.

MATAMBA (Alface. Awtmm‘““wmm
amarelo. Cordiio de frade verdadeiro. Cravo da India; Cravo de doce. Dormideira sensitiva.
Espirradcira, flor de s30 Josc. Eucalipto limdo, Flamboyast. Gengibre, zingiber, Horicli da hora,
hortcli verde, Inhame, Jenipapo, Lirio do Brejo; Louro , Loursiro; Mie boa. Manjencio roxo.

aravol

C. <ha-india nmuvdmv*hm:“bmuxﬂm
também chamada cruvinhn. (' ~do-rocs 0 MESMO que amdrosiaomericamt (vl ferro<e-mires
planta mirtacen (Fioermio presds caryupiylluta) ©C dke-seero-de ado-pawdo cravo-da-terra-de-
minas, (" o-terra-do-rio-de-janeiro: planta mirtdooa (Colypranthizs aromaticz), C.<de-amor
planta caniofilicea (Cypropivia porsenlam) decohecmha cravo-dasindia ( de defunto nome
do trés plantas compostas (/o porda [ oonoe 1 Jucida)  oamornido a) nome de duas
Arvores laurineas (/ o comeela € Lanr durbomio) b) casca dessas anvores. usada como
espociana. { he-maro craveiro-do-maranh8o; denominagdo dada 4 varias plantas bromelidceas
s 1o cram, omtr e fernodurs. dar um golpe certo ¢ outro errado.

Pt SRR O

ewcalipto

o (en 24 kalupton) Bor 1 Género (Fucwlyponr) da familia das Mirtaceas, constituido de arvores ¢
mmhMmm&mHMW@emmb
Am&heuﬂmﬁmﬂmﬂgﬁmm&pﬂ:mcwmm&
mmmwmmm-uummm
mormento a espéele /ol plobul de que s¢ extrai o cucaliptol. 2 Qualquer arvore ou
arbusto desse género. [ pipmte (Fucalipins lﬁw).wmw”y‘b“ﬂ
mlwnomahmmdc-ﬁnmm-wmow. ¥ dimda
(Encarlypion .'lrmn&-ru).uﬂlwﬂmmﬁ”-“”mh“‘m
MMWBcWQMesm’&MbmﬂM
semelhante 30 da erva-cidreira. © vermelio (Eucalypiur restfra), cucalipto com cercade 30 m
aMcZkafmhmMmMMcm;
também chamado cooborn



fMlam.boy.ant

(heel) oo () Mo Nome de duas arvores de belas flores, origindnas de Madagascar (/i
s e ol rocemin), da familia das Leguminosas-cesalpinidceas, flor-do-paraiso. o/ drguit
m_mmamwmwm lanceoladas, imitantcs a

je.ni.papeiro

o Gerpapo - 0ir0) For Arvors ebisicea (e americana) da regidio setentrional da America do
Neb“p“hwtwemwcmm&
comestiveis ¢ 1ém propricdades tntOnAIS; CaNUto. ./ - uie . 0 MESMO que Jendpuap-hrave J
Seanrimd O MeSImO Que o

l.riel
st (gr lelrios) | Bot Planta omamental da familia das Lilidocas (/ /(0 comdimm), cultivada desde
tempos antigos por suas florcs, betas ¢ grométicas. 2 Nome vulgar dado a plantas das familias
W»c%mwm&uhpﬁbnhnmu&bm 3
feno! Vanedade de peixe-espada (/7 fur Leprrns). 4 Mo Ferro de trés pontas que s¢ armava em
estacas, no fundo dos fossos de fortificagdes Para CSPEIaT quCm Nestes caisse. £ pop Memonia:
Cistrelor ts firko = decorar. | —omarcio-dhis-scnmnos. planta inddeea (/rs poevidacorsy). L -
Arance © mesmo que copo- i acepelo 1 L om0 mesmo que o acepedio 1. -
orale erva perenc, baixa, da familia das Lilidoeas (Com ol wioalin), que tem comumente
ummmmoumummm
pendentcs, flor-de-maio. | i planta inddcea (/) scorpuder). [ <kigi 0 mesmo que
Sl A T e i © TGS QUE Cinmem acepedo 2. 1 o persio planta sndacea (/110
persica). 1 <de-petropolis 0 mesmo que Mrio-do-brei. 1 <desamto-amidno. planta omamental da
 (Aipim om Blett ), € b:.blnl.d;‘wm

hrejo plant dn familia das Zingibersceas (/1o o womarin), onigindna do
mammmmepmmmwwm.
lagrima-de-moga, lin is. | o-mato planta iridacea (Cypella cruba). L. <do-mntor~do-
Spl - planta indacea (/o oo pricolor). L -us dncas O MESMO GUC NI acepeio 3. /.
on-tinturciros planta reseddces (Heseds luvnla). 1 o wale 0 mesmo que /ool Lo
coguitlih planta indacea (/¢ qualonus). [ feaddo. planta iridacea (/711 foeticlixsima), L. -
farentmo: planta indacea (/r1s forenting), cujo nzoma, ou raiz, ¢ usado cm perfumana, dentifricion
otc. L Solha-do-capim: plama iidioces (Fohb grucili), L frunciscand. O MESmo que lirio-trivte

1. -raxe planta iridboos (Homeria elegany). 1. sraxo-dor-mantes 0 ICENO que lirio-tentdnico. L.~
tentimico ,u-ma.-&umum wermanico), lino-roxo-dos-moates, ins.
[ iricee planta iriddoea (/ro vesiam). Lorco planta omamental da familia das Lilidceas (/o
Jirtireon), ovigindna da Europa, de flores encamadas com pontos escuros. | wrmelho- planta
lilacea (/emeracallis falva),

low.reiro

vonr (lowreretro) for | Arbasto arbaeeo (Lownes nobilis), cujas folhas s3o muito cmpregadas cm
wﬁnﬁi,edouﬁhomtvi&iehnkbw ou artistico, desde a
Antiguidade, louro. IWmaVﬂMuMmmmhb
loureira, COMO © /omre oo oW O [owris o Jomrriro-rosa [-core/o O MESMO GUE nro
cerej | -de-apolo. o mesmo que loureiro I -de-portuga! planta rosaoea (Vrimes levinwtica).
rosa O MESMO que oomdro 1o im arbusto caprifolideco (1 hummm firuey), também chamado

folhanda Var: lotretre
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Cravo da India
Entra cm quaisquer obrigagdes de cabega ¢ nos banhos. O povo indica suas folhas ¢ cascas cm
banhos dc assento para debelar a fadiga das permas. Otimo nos banhos aromaticos.

Eucalipto limiio
mmmmmtmaumnmgmeum
MWQW&M*“AWQMM-Memnﬁm
dores. Usado em banhos de assento, ¢ tambem emoliente

Flambovant
Nbédﬁuomm&m.hmbmamﬁwam
dos filhos de nkisi Porém ssas florcs tém vasto uso, como omamento, cafeite de obngagdes oo de
mwﬂm-ﬂ-m&muw&m.

Jempapeiro
Mmmmmkdﬂem.Ammqﬁnomb
cascas no tratamento das tlecras, o caldo dos frutos ¢ combatente de hidropsia.

Linio do Brejo
wmmem-mamoumamamom
mo@bmmh‘mewmwmmm
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ANEXO IlI

ENTREVISTAS

a) Mancia

b) Maria dos Anjos e
Lino

c) Sebastiana
d) Amaélia

e) Kiangana e Mae
Lourdes

f) Mée Caculinha
g) Tata Katuvanjesi
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a)Mancia Frazéo de Almeida

Jardim Aeroporto — Vila Bela da Santissima Trindade

De acordo com Mancia, a folha da manga possui efeito expectorante, antibiético e antiinflamatério, bom para o
pulmio, figado e rins. A casca € usada contra hemorragia e também para fazer banho para limpeza de corpo,
contra mau-olhado, contra tudo (a casca). E também para menstruacdo descontrolada, quando estd descendo
muito, cozinha por pouco tempo e pde pouca casca.

A mangueira apara 0 mau-olhado se plantada na frente da casa, “apara tudo”. Dona Mancia diz que tinha uma
mangueira na frente da casa, mas foi derrubada quando ampliou a casa. Ela ndo queria que derrubassem, mas o
marido era cabeca dura. Mas no fundo do quintal.

Ja o pinhdo-roxo e o pinhdo-branco também sdo bons para “aparar tudo”. Até para os casos daquelas pessoas que
tem o sangue que ndo estd muito bem e entrou em algum lugar caiu toda a folha, o roxo e o branco “cle apara
tudo”. Ela tem um pé de pinhdo plantado e diz que as folhas ndo param (caem o tempo todo), porque entra muita
gente 14, entdo caiu em todas as folhas. As vezes basta apertar a mdo de determinadas pessoas que est&o
carregadas.

Antigamente havia muito mais mangueira em Vila Bela, cada casa tinha 3 e 4 pés de mangueira em cada quintal.
E o povo sabia. N&do era sO pela sombra, era aparar tudo. Também outras arvores tinham essa funcdo: a de
tangerina, a de lima-embiguda; a de lima-da-persia “era pra aparar, todo quintal tinha antigamente”. Depois que
veio 0 desmatamento de 1970 pra c4, que 0 povo estrangeiro veio chegando, que foi devastando e Vila Bela
ficou baixo, que aqueles pés de laranja morreram, veio uma enchente que matou tudo na época. Agora tem, mas
ndo tem mais aquela laranja comum que nds trata, que é do tempo nosso, que é dessa grossura [de caule grosso].
(...) E ai que ficou assim que matou quase tudo pé de laranjeira antigo. Tinha pé que era isso de grossura [muito
grosso, como o de uma mangueira adulta, dona Mancia demonstra com a méo], cada casa. Quando é pinhé&o,
tangerina, lima-embiguda, lima-da-pérsia, aquela... é... uma laranja... uh! meu deus, como chama... cidra
(Patricia fala: cidra, aquela de fazer doce, uma grandona) é, mas pra vocé entender o significado € que ela apara
tudo, cidra. Hojé em dia a gente planta nem vinga mais, muito dificil, s6 no sitio. (Patricia diz: mas hoje em dia
tem gente que ndo acredita mais). Mas eis que ainda hoje eu estava conversando com meu irmao, com ele
sentado aqui, n6s ndo importa... a gente fala que as pessoas que vieram, principalmente, crente, ele pde muitas
coisas na cabeca das pessoas, que isso dai é feiticaria, que é isso € aquilo, nés ndo soma com nada, porque isso ai
é realidade nossa, nossos ancestrais, nds ndo podemos deixar. Esse dia teve um causo com meu irmdo. Ele... teve
um cara que ameagou ele (...) porque alguém foi falar pra ele que era da fiscalizagdo de meio ambiente” [omitido
essa passagem da historia particular da familia de d. Mancia]. D. Mancia exalta a unido da familia e também a
forga espiritual deles, ela disse sobre os familiares: “eu trabalho com eles na mente, na mente nosso, se tem
algum doente, longe da familia ou filho, minha irmé, a gente pressente, no ato (...) A gente vai reuni, vai
reunido... vai fazer uma reunido entre meu irmao, pra gente saber quem é quem, liga pra um, liga pra outro, ou
noticia. A ligacdo da gente é muito forte com os espiritos”. [omitido essa passagem da histdria particular da
familia de d. Mancia] (...).

Dona Mancia fala do seu parente Lino do Boqueirdo e eu lembro que d. Maria dos Anjos, esposa de Lino Frasao
de Almeida, reclamou que a mangueira ndo estava dando frutos, entdo ela disse que a Mangueira deveria ser
abragada por uma mulher gravida de primeira barriga, assim como falou D. Maria dos Anjos, o abraco da mulher
gravida segura a manga no pé.

Mancia diz que o pai pediu para a irma de d. Mancia, que é enteada dele, pediu que abragasse a mangueira, de
manha bem cedinho. Ela diz ainda que devemos abracar uma arvore pela manhd, sem falar nada, isso faz uma
limpeza no corpo, trés vida longa, e onde vocé estiver o espirito te ampara, qualquer &rvore. Dona Mancia abraca
mangueira que tem no seu quintal, que esta plantada em seu quintal ha mais de 15 anos. Trés anos antes de se
mudar de Vila Bela para o Jd. Aeroporto, ela plantou a arvore. “Arvore ¢ vida. Arvore tem um poder que Deus
deixou”.

Perguntei para d. Mancia sobre o raio, ela disse que o taruma atrai raio, “tarumai € a arvore que ELE mais apita
[ou bater] o raio e sempre eu deixo o machadinho dele no pé de taruma”. Além do taruma, d. Mancia fala que ele
também gosta de bater o raio no jenipapeiro.
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b) Maria dos Anjos e Lino Frazéo de Almeida

Quilombo do Boqueirdo — Vila Bela da Santissima Trindade

Manga, goiabeira, pokd, foram as primeiras arvores que o casal Lino e Maria dos Anjos plantaram. Ela conta que
s0 havia mata quando eles vieram morar nesse lugar, sé havia o0 Bom Futuro, l& no sitio arqueol6gico mangueiras
(SArgM), morava a comadre Maria Rosa, (Mée de d. Sebastiana), onde tem aquelas mangueiras velhas, antigas;
a casa foi derrubada para a construcao do Linhdo, diz d. Maria. Eles moravam no Porto Boqueirdo, onde morava
a maioria do pessoal. Ela é de (1944) e ele é de (1947), nasceram no Alegre, ela mudou com 17 anos e ele, com 2
anos.

A porta da frente da casa, antigamente era do outro lado, ja que a estrada era desse outro lado. Era uma
estradinha que ligava o porto a essa parte onde hoje é o quilombo do Boqueirdo. L4 era a rua.

O ipé é uma arvore que ja existia, bem como os cedros, o jenipapo, a bacaiuvera, ja todas as arvore frutiferas
foram plantadas. O taruma tem dois pés, nasceu e eles deixaram, dona Maria gosta da fruta, principalmente, o
suco, j& seu Lino acha a fruta enjoativa.

Perguntando sobre doengas € qual a erva, no caso preferencialmente as arvores que sdo boas para o tratamento;
PIUVA (IPE)

Febre, curar maléria, para emagrecer, para reumatismo, cura até cancer; com o cha da casca.

CAFERANA

Bom para o figado, s6 tem em VI. Bela na casa de Vafilda, e também na fazenda, aqui no Boqueirdo ninguém
plantou; ja de plantas resteiras, o gerbdo é muito bom.

ERVA: Macela, feijdo-andu, gerbdo; = estbmago;

ERVA: alecrim = coragdo, hipertensdo, diabete; o nativo fica bem grande;

DOR DE DENTE

Folha de batata e tomate cozido, para bocejar;

OuVIDO

Oleo de méaquina; a banha do lagarto, teiu;

DOR NAS PERNAS

Espada-de-sdo-jorge e gengibre, colocar no alcool;

REUMATISMO

Semente de faveiro, na pinga ou no vinho branco; para fazer garrafada, deixa descansar 9 dias; pode colocar
couro de jacaré, unha de capivara, babosa, barbatiméao.

BARBATIMAO

E um antibidtico muito forte que serve para qualquer tipo de inflamag&o; nem se pode tomar muito dele, pois
seca; é muito forte;

MENSTRUACAO

Se estiver atrasada, faz uma garrafada, coloca alecrim arruda, guiné, chifre queimado, corddo de sdo-francisco, 9
ou 10 dias, de descanso; mas tem que tomar cuidado porque depois de tomar a garrafada a pessoa engravida
[porque faz uma limpeza geral];

ABORTO

Ja de quina para limpar depois que aborta; para limpeza; coloca no vinho branco; e cravo também; depois ajuda a
engravidar;

COCEIRA, DOENCA DE PELE

Cavalar, uma arvore de lagoa de brejo; folha de mangueira; erva-de-bicho que é uma planta rasteira de brejo
também é bom, s6 d& na 4gua, e sdo-caetano (d& uma bananinha), € também indicado para a coceira, amassa e
passa a pasta na coceira; aroeira;

AROEIRA

Além de curar a coceira, € bom para passar quando se quebra um braco, uma coisa qualquer, faz um melado; faz
uma esteira, uma tala, pde o melado e coloca no lugar quebrado e amarra; ninguém ia ao médico antigamente,
déi muito, mas coloca no lugar;

DOR-DE-CABECA

Faz um pavio de algoddo, e vai cheirando a fumacinha; qualquer tipo de algod&o

LARANJEIRA

Para tratar insonia, a laranja mesmo; seu Lino diz que a folha também serve;

ENERGIA

Ja de canela; ndo € nativa; o irmdo dela comprou um pé; em Lacerda tem muito;

--------- CHEGADA DE MARTINHO E MARIA-------

Agora invertendo, arvore e suas propriedades;

Banhos de limpeza para prote¢do: arruda, guiné, comigo-ninguém-pode, tem que cozinhar fazer um banho de
limpeza, também pode colocar para-tudo, e até assa-peixe, coloca um punhadinho de sal grosso. Quando
indagada sobre se deveria colocar tudo junto, dona Maria disse: “pode por tudo. nos fala para descarregar




244

mesmo”. Disse do pinhdo, que também ¢ bom para descarregar. Ela disse que tem plantado no seu quintal o
pinhdo branco, mas que tem o roxo. O pinh&o branco é bom também para curar a coceira e emagrecer.

Outra coisa contra mau-olhado é a espada-de-séo-jorge, plantada com arruda e guiné na entrada da casa. Ela diz
gue o povo antigo, alecrim também é bom, mas ninguém pode pegar na planta.

Cedro e aroeira sdo também arvores boas como antibidtico. Eu perguntei se essas arvores eram boas contra o
mau-olhado, mas ela disse que ndo, que contra 0 mau-olhado sé conhece a guiné, arruda e chifre: “pode botar
chifre na sua porta... esse eu sei, € muito bom [ndo da para entender] se a pessoa tiver 6dio, ou mandar alguma
coisa pra vocé, vai pegar é nele. Ele mata, ele mata que nem pé de ninguém-pode, mata e amarelinho, ele morre,
a arruda morre também.

Ao contrério, planta que ndo é bom ter perto de casa, ela disse que é o cedro, porque é bom pra chamar
relampago e a lixeira também. O cedro ndo pode tirar (IBAMA). Seu Martinho conta que ja viu, na LIXEIRA,
ipé, e pau-terra... ja viu. Questionei entdo que havia &rvores mais altas que o cedro, entdo seu Martinho e d.
Maria dos Anjos disseram que o raio ndo vem pela altura das arvores, mas porque gosta mesmo “ele chama”.
Abacateiro

Caroco ralado é bom pro rim, a folha também, serve pra creme de cabelo, tem muita serventia.

Amescla

Dor de cabeca; se for de cabeca de vento coloca a resina do papel e pde na testa; mas hoje em dia ndo se acha
mais amescla por ai; 0 angico também é bom.

------- 32. Parte da entrevista -

Cupauba

E para gastrite, gripe, bronquite. Seu Martinho disse que é bom para sarar ferida, quando esta por fora da arvore.
Embaulba

E bom para quebradura (hémia), diz s. Lino; ele diz que com a folha da pra fazer polvora: torra a folha, soca,
mabi bem, pde enxofre, soca, pimenta, pra ficar envenenado, que é pra matar mesmo, depois de misturado, pde
para secar; a fruta da embadba é muito bonitinha, é verde parece um cacho de bananinhas.

Embirucu

E bom para tirar a embira;

Favero

Para curar dor de dente, cozinhar junto com a aroeira;
Figueira

Figueira é para quebradura; quebra e depois amarra;
Amoreira

Nasceu depois no SArgPB

Goiabeira

Serve pra desinteira, o broto;

Guarant&o

Cabo de machado; pra maléria ja com a casca, fazer cha
Ing4 de casa

Pra comer, dor de barriga, disenteria, rapa a casca, coa com agua;

Ipé ou petiva amarelo e roxo

Contra a malaria, reumatismo; o roxo é o melhor;

Jenipapo

Tintura de roupa, para comer e fazer licor; doce; tintura preta, para segurar a cor suja de lama e enterrar a roupa;
antigamente ninguém comprava roupa para luto; com a fruta se faz a tintura, com a fruta verde;

Laranjeira

Para quando se esta gripado cozinha-se a folha e toma banho e também tomar o cha; (ndo sabe por que se jogou
folha de laranjeira no chdo);

Jatoba

Deve ser usado contra anemia, € fortificante, bom para tosse. P&e a casca de molho, ou coloca-se para ferver;
bebe o dia todo; é depurativo do sangue, fortificante; da apetite para comer; xarope para tosse, doenga no
pulmio, raspa o grosso da casca, depois pica, pde pra ferver, coa, faz aquele melado, pde no vidro e todo dia;
tem agua no pé; a fruta é boa contra a anemia também;

Lima

E bom para baixar a pressdo, ¢ calmante, serve até contra a depressao cozinhada com suspiro (flor vermelha)
Lixeira

Serve pra combater o veneno de cobra, raspando a casca; “serve de Bombril” e chama raio também, de acordo
com d. Maria dos Anjos o machadinho fica enterrado, depois de 7 anos o relampago volta pra buscar o
machadinho; todo raio que cai vem um machadinho, que ndo pode ser guardado dentro de casa porque O raio
vem buscar; a lixeira é rosa dentro do tronco; o cedro é meio rosado também;

Mandioqueira
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Serve para tirar embira;

Mangabeira

O leite da mangabeira serve pra reumatismo, apara na vasilha ou pega o leite com a seringa é bom para dor nas
costas;

Mangueira

E bom para tosse, o broto, ferve e toma; banho de assento; é bom pra colocar no banho de descarrego; faz bem
para o corpo também.

Dracena vermelha; pomba-gira

E bom contra mau-olhado, faz banho

Pinh&o branco

E bom pra descarrego, assim como 0 roxo;

Para-tudo

E pra anemia e palud&o;

Pururuca

Serve pra lenha e na construcdo de casa

Tangerina

Pra comer, fazer licor

Taruma

A casca pde de molho e bate no liquidificador, € bom pra combater disenteria;
Urucum

Para curar bronquite e colesterol alto;
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c)Sebastiana Ribeiro de Paula
Quilombo do Boqueirdo — Vila Bela da Santissima Trindade
Parte 1

Abacateiro: ela plantou 3 pés de abacateiro, na frente da casa velha, quando essa area ainda era de roga, mora
aqui ha 20 anos; banquinhos debaixo do abacateiro para aproveitar a sombra.

Usos: suco com leite, arroz com carne; remédio: carogo do abacate serve para curar 0 reumatismo, dor nas
pernas, ralado, pde no alcool e passa onde doi. Também serve para usar no cabelo.

Angico: essa arvore resseca as outras plantas, deve beber muita 4gua; o coqueiro também resseca as plantas, ja o
acuri é bom para o pasto.

Usos: remédio contra tosse, sendo um dos paus de que entra no melote, junto com o jatobd; a favinha é bastante
amarga, também é contra tosse.

A lenha do angico é a melhor lenha, dura mais no fogo. Fica facil de lavar a panela.

Aroeira; aroeira também vai no melote; a aroeira ja estava plantada; tentou cortar mais de 6 vezes, mas cortava e
nascia novamente, desistiu quando lhe falaram que ela é remédio; essa arvore que esta plantada 14 tem varios
galhos, mas geralmente ela ndo os tem, é reta; mas como ela tentou cortar muitas vezes, ficou assim; ela sabia
apenas que seu uso era para fazer cercas. Sabia que era remédio, mas ndo sabia ao certo para que servia.
Também é utilizada em pessoas e animais que tiveram fratura, em forma de melote que é feito com a casca: pde
a casca para ferver na agua que ficara “corada”, bem vermelha, tira a casca e vai deixando a agua secar até ficar
um liquido espesso, um melado, entdo passa no local da fratura e enrola um pano branco, doi demais;

Babacu: a acodia, a farinha da casca do babagu tem muita serventia, foi feita uma oficina pela equipe do projeto
Guyagrofor e ensinaram muitas formas de aproveita-la; D. Sebastiana ja sabia de alguns usos para essa farinha,
na oficina aprendeu outros; mas essa farinha era usada nos momentos de precisdo nas secas, a mae dela fazia
mingau (pé&o, engrossar o caldo, fritar peixe, fazer pdo). Pega a casca de cima do fruto do babagu verde, a partir
branquinha pGe para secar ao sol. Pode ser usado cru ou torrado no fogo.

Bocailva: d. Sebastiana fez doce da frutinha, socando na agua até obter a gosma e leva ao fogo com agUcar, fica
um melado bastante gostoso, ela disse que em alguma cidade ja se faz farinha desse coquinho.

O broto serve para fazer saladinha, a codia. Também se usa para comer com galinha; ela acha muito gostoso.
Depois ela fala em aguacgu, e coqueiro, que é dele que se come a saladinha, que de bocailiva pode, mas ela nunca
fez.

Cedro: serve para pessoas que estdo inchadas, qualquer tipo de inchago, pega a casca, pde para ferver e toma
banho.

Cupauva: inflamacao na barriga, no Gtero; tira a semente; ela comprou 6leo; diz que o 6leo é retirado do caule,
assim como ¢ feito com a seringueira: se faz uma “cintura” no caule sem derruba-lo, com a colher recolhe,
depois coa. Bebe misturado na dgua. Também é usado para curar feridas, mas é preciso colocar quando o
machucado j4 estiver quase secando, pois caso contrério s cicatriza por fora.

Cumbaru: ja acabou na regido, antes tinha muito, é gostoso para comer, inclusive a castanha que tem gosto de
castanha-do-brasil; quando ela era pequena e aqui era tudo mato, ela pegava bastante dessa fruta, assim como
colhia ovaio, uma fruta muito apreciada, redondinha e verdinha; Tem 3 pés de cumbaru no SAargPB. E bom
para remédio, raspa-se a casca, bem fininho pde 6leo, e prepara um supositorio, encapa com algodao, ela conta
um episddio em que seu pai estava muito doente (tinha muita febre, estava de cama) e uma mulher fez o
supositorio para ele que acabou se curando.

Gongalo, gongalinho: também é bom para banho, é cheiroso, é fortificante; da uma arvore bem grande; é bom
para dar banho em crianga que esta “moldo-moldo”, mas também em adulto quando a febre ndo quer cortar; faz
banho da folha e toma banho; o primeiro marido de sua irmd Adelair, uma vez estava bem doente, e elas fizeram
0 banho para ele, que sarou; a horteld do campo também cortou a febre; também é fortificante, quando a crianca
esta com o corpo “mol@o-moldo”, faz banho endurece o corpo.

Embauba: bom para quem sofre de pressdo alta e coracdo; para tratar do coracdo é preciso juntar cabelo de
milho, faz ch4; para pressdo, usa s6 a folha. Também pode fazer sé com a raiz, ja que pode ser dificil pegar a
folha. Ela é alta e da uns galhos com umas folhas grandes, é muito bonito. [Em outro momento de conversas com
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d. Sebastiana, que nos hospedou em sua casa, disse que no pé da embauba habita uma formiga que da a ferroada
mais doida de todas, o nome da formiga é tocanguira];

Embirucu: ndo é muito grande nem grosso, mas D. Sebastiana n&o conhece esse com a flor amarela. Angela
possui um pé no seu sitio e disse que também serve para tirar embira, mas da muito trabalho, entdo preferem tirar
da mandioqueira. D. Sebastiana conhece o embirucu que da na beira do “pantano”, que ndo é um pau grosso;

Faveiro: outros chamam de favinho; usado para tosse, e se aglientar 0 amargor pode colocar uma sementinha na
boca e vai engolindo a saliva para resolver a dor de garganta. Também é usado para quem esta com dor de dente;
para de doer se machucar a sementinha, coloca no algodéo e pde no dente.

Figueira: tem varios tipos, da folha grande, folha miGda; antigamente se usava para tirar o berne; colocava o
leite num pedadinho de papel e depois colocava em cima do buraco da berne, quando secava puxava e a berne
saia.

Cada arvore serve para alguma coisa, muitas vezes ndo sabemos

Goiabeira: é nativa, € usada para dor de barriga, disenteira; faz cha da fruta ou do caule. Também pode comer a
goiaba verdinha.

Pinha: serve para comer (més de janeiro)

Gurantio: é usado para aquelas pessoas que estdo com maléria e para diabete. E muito amargo, o cha se faz
com a casca.

Inga: o inga do campo/mato (vagem feijdo) pode ser usado para pessoas que estdo com feridas na boca, raspa a
casca ferve e lava a boca. O inga de casa ndo € remédio, mas é muito bom para comer.

Pelva/lpé: usada para qualquer tipo de inflamacdo, pode ferver a casca e ir bebendo, mas também pode fazer
melote. Babosa cura cancer no inicio e o cha de canjiru também. Ela nunca ouviu falar que Pellva amarela é bom
para alguma coisa.

Carijé: é muito bonito, com sua florzinha vermelha (roxas); ndo é remédio, é usado para construir casa;

Jatoba: pode fazer melote para tosse, ou chd, e vai tomando como refresco, é usado para curar anemia. Nem
precisa ferver, é sé por na 4gua, quando ele ta novatdo, grosso, fica bem corada a 4gua. O melote também é
usado para anemia; pode fazer o melote com um pedago de angico também... E usado na construgdo também;

Peroba: ndo sabe se é remédio;

Jenipapo: é nativo, e pode plantar (o passarinho); é bom para comer; também faz melote da fruta para quem tem
bronquite; o suco é muito bom e para quem tem anemia pode beber direto;

Cajueiro: é nativa

Laranjeira: tem varios tipos, a lima (cha maravilhoso), que é calmante e também a folha dele é usada para
emagrecer; também é usada quando se estd doente e ndo sabe qual o motivo, entdo faz chd com folha de laranja.
Para dor de cabeca, toma-se junto com o comprimido. Também pode torrar a casca da laranja com agucar
quando esta com tosse. Também a casca seca da laranja serve de combustivel para acender o fogo, parece
gasolina (como a Tia Olga). O cha da casca seca também é gostoso, é bom para tosse também.

Lixeira: a folha era usada como “Bombril”, quando se machuca, tem alguma machucadura, (mau jeito), ferve a
folha e toma banho; serve de remédio para picada de cobra, raspa a casca e mistura com agua para beber;

Conta a histéria da cobra... Tomou suco de limao...

Amescla: dor de cabega (misturada com cupalva), méi a cupalva com a resina da amescla, mistura em um 6leo
qualquer, pde no papel e coloca na testa;

Eucalipto: fazer banho para quem esté gripado — usa a folha;

Mandioqueira: so6 serve para tirar embira;
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Mangabeira: para comer e tirar leite para beber, para quem tem problema de prdstata. A mulher também pode
beber para prevenir cancer;

Mangueira: d. Sebastiana disse que ja ouviu falar que é bom para banho para quando se esta com febre e nada
faz parar a febre, mas ela nunca fez.

Para-tudo: para banho se algum inseto pica e também para melote, ou colocar no leite; é um fortificante,
purifica o sangue.

Pequizeiro: para comer, faz doce, arroz com pequi e farinha também; muito trabalhosos; também se faz bolo e
picolé. Nada de remédio.

Peroba: nunca ouviu falar que é para remédio;

Pindaiuva: indicado para hipertenséo, coracéo;

Pururuca: so para lenha; é bom porque assim com o angico fica mais facil de tirar a fuligem das panelas; o
angico é melhor, pois a madeira dura mais tempo no fogo;

Tarum@: € bom para dor de barriga; pega a casca, raspa e pde na dgua fria para beber; se quiser pode ferver. E
tem uma fruta pretinha e gostosa.

Urucuzeiro: soca, coa e coloca na comida para corar. Mistura o urucum com a folha da pimenta malagueta para
colocar em ferida;
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d)Amalia

Amaélia Aparecida Chica — mée de santo

Tenda de Umbanda Pai das Matas e Mde D ’dgua — umbanda

Rua Ataide Garcia de oliveira, 178 — Eldorado, Sao Paulo, SP, CEP — telefone: 5674-0656

Este entrevista foi gravada em 28-12-2011, porém ha 12 anos conhego a Amalia, com quem sempre conversei
sobre as plantas, e, anteriormente, j& havia coletado dados em uma entrevista formal para a pesquisa iniciada na
graduacdo (A travessia atlantica de arvores sagradas — SIICUSP, 2003).

ARVORES
Cedro Embadba Laranjeira Mangueira Taruma
IANSA OXALA EXU
NANA (fruta) OGUM
OBALUAIE (fruta) | (IANSA) fruta)
OXOSSI (fruta) OXOSSI (fruta)
PLANTAS
Comigo-ninguém- | Dracena vermelha | Espada-de-sao- Guiné Pinhdo roxo
pode (Peregum jorge
vermelho)
OGUM, EXU, | IANSA, OGUM TODOS OGUM EXU
XANGO e | OBALUAIE
OXOSsI.

De acordo com a Amalia, a umbanda ndo é um culto de nacgdo, fazendo referéncia ao candomblé. Em seu terreiro
ndo existe sacrificio animal. Segundo ela, é uma miscelanea, em seu conga (altar) existe imagens de santos
catolicos e também de orixas, Trata-se de uma tradicdo que vem desde o tempo dos escravos quando 0s orixas
foram sincretizados com os santos catélicos para poderem ser cultuados. Por exemplo, Santo Ant6nio pode ser
sincretizado com Ogum.
Apesar de as entidades mais importantes da umbanda no trabalho cotidiano seja pretos-velhos, caboclos, baianos,
etc., pois sdo aqueles que ddo consulta e orientam os fiéis, os orixas também tem sua importancia e segue alguns
fundamentos, porém diferentes do candomblé. Por exemplo, Obaluaé e Nan& ndo deveriam estar no altar e, sim,
do lado de fora, de acordo com o candomblé. Amalia também toma alguns cuidados especiais quando vai mexer
com determinado orix4, por exemplo, quando d& comida, ou acende velas para Oxala, ndo mexe com outro orixa,
como Obaluaé, Nan4, ou ainda com o Preto Velho.
Segundo Amadlia existem muitas ervas para cada orixa, porém as pessoas costumam manipular sempre as
mesmas, pois ndo conhecem muitas ervas.
Ogum, Ex0 e Oxossi mantém muita relacdo entre eles. Oxum tem forte ligagdo com Exu pela adivinhagdo,
porém a maior ligacdo nesse aspecto é com lansd. Os caboclos tem forte ligacdo com os exus, por exemplo,
existe 0 Exu Mangueira e o Caboclo Mangueira, o Caboclo das sete encruzilhadas e o Exu sete encruzilhadas.
Na linha dos baianos é preciso conhecer bem para trabalhar. Alguns terreiros ndo gostam de trabalhar com os
baianos, pois depois da meia-noite eles viram de banda, de banda da esquerda tornam-se banda da direita.
Existe uma planta chamada MANGUEIRA, essa planta, diferentemente da arvore, é dedicada a Xangd. Amalia
comentou que esse orixa gosta de frutas sofisticadas, como fruta-do-conde, meldo, uvas, entre outras.
Uma informacdo dada por Amalia mostra o contraste entre Umbanda e Candomblé. Amalia deu um exemplo de
um meldo que foi oferecido por uma fiel a lansa. A fiel julgou que por ser amarelo, cor da entidade na Umbanda,
poderia lhe oferecer um meldo. Amalia diz que aceitou, apesar de saber que o meldo néo é fruta de lansd, pois
ndo poderia recusar a oferenda, dada com boa intencéao pela fiel. O mel&o pertenceria a Oxum e tamhém a Xangd
que come frutas “sofisticadas”.
Amadlia cita ainda que em um banho em que se usam muitas folhas diferentes, é interessante acrescentar a
carobinha, que ajuda a abrandar as propriedades desse conjunto de ervas selecionadas.
Essa informacdo passada pela Amalia me fez refletir sobre uma citacdo de Pierre Verger:
Nessas encanta¢es, os nomes de folhas sdo acompanhados de duas ou trés linhas
descrevendo suas qualidades naquele caso em particular. “A certa folha pode ser
atribuida virtudes diferentes segundo sua associagdo com um ou outro conjunto de
folhas, pois elas entram na composi¢do de diferentes prepara¢oes medicinais”.
(Verger, 1995, p. 25).
ARVORES
a) Angico: desconhece uso ritual. Conhece o0 uso medicinal para limpeza intima da mulher.
b) Cedro: desconhece uso ritual. Sabe que € utilizado na fabricacdo de moveis.
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Embauba: arvore de lansd também utilizada para fazer lambedor (xarope). Como a arvore é oca por

dentro, 0 vento derruba quando ela fica muito alta.

d)

Laranjeira: a arvore é de Oxala. Também de Preto-velho e Cosme-Damido, pois é uma erva calmante. O

banho dessas erva é relaxante. O fruto é de Nand e Obaluaé e também de Oxdssi, ja que esse come

todas as frutas.

€)

Mangueira: Ogum, Exu (descarrego, abertura de caminhos, para forrar o chdo do terreiro (cheiro bom).

A fruta é de Ox6ssi e lansa.
PLANTAS

a)

b)

c)

d)

e)

Comigo-ninguém-pode: no terreiro de umbanda da Amélia, a planta comigo-ninguém-pode esta
associada aos orixas Ogum, Exu, Xangd e Oxossi. E usada em banhos de limpeza para proteger
contra mau-olhado e a inveja. E considerada uma planta bastante poderosa que deve ser usada com
atencdo, ja que também é venenosa e deve ser colocada em poucas quantidades nos banhos, com os
quais ndo se pode lavar a cabeca.

Dracena-vermelha, também chamada de peregum vermelho é considerada por Amalia como uma
erva de lansé e também de Obaluaé. E utilizada por lansd para afastar os eguns, (espirito dos mortos),
Amalia ainda alerta que também existe 0 peregum verde e amarelo que é de Oxossi e 0 Peregum
verde que é de Ogum, sendo que, principalmente, este Ultimo é ideal para ser plantado como cerca-
viva no entorno das casas, ja que, por estar ligado a Ogum, protege as casas contra todas as
influéncias negativas. Amalia diz ter vontade de ter peregum verde plantada como cerca viva em todo
o0 entorno de sua casa para prote¢do. Ainda sobre o peregum, Amadlia alerta sobre as variedades verde
e verde e amarelo, que sdo as que mais crescem: devem ser podadas antes que ultrapassem o teto das
casas, pois, caso contrario, atraem doengas.

Espada de S&o Jorge, também chamada de espada-de-ogum, é considerada por Améalia uma espécie
de “ferramenta vegetal” deste orix4, senhor do ferro, ao qual se associam todo tipo de ferramenta,
essa planta é usada como uma ferramenta de limpeza da casa e do corpo. Todos 0s outros orixas
utilizam-se desta planta, com excecdo de Xangd, devido aos mitos de disputa entre os dois orixas. A
espada-de-sdo-jorge é muito utilizada nos terreiros: para preparagdo de banhos diversos e a limpeza
da casa e das pessoas, também é usada para protecdo, e pode ser vista nas paredes dos terreiros,
cruzadas e amarradas. Também é utilizada por outras entidades da umbanda, como é o caso de alguns
caboclos que a utilizam para fazer limpeza de casa e pessoas. Existem muitas variedades dessa
planta, uma delas possui a borda amarela, é conhecida como espada-de-iansd, que usa amarelo na
umbanda, outra variedade é conhecida por langa-de-ogum por seu formato cilindrico e pontiagudo.
Guiné: de acordo com Amalia, essa erva é de uso geral entre os orixas. Est4 também associada as
entidades Preto-velno e as Criangcas e €é utilizado na preparagio de amaci. E um 6timo
antiinflamatério.

Pinhdo: é uma planta de Ogum e Exu usada contra mau-olhado, deve ser plantada na frente da casa.
Também é usada em banhos de limpeza.
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e) Mameto Kiangana e Mée Lourdes

Regiane Batista (mameto mae de santo Kiangana) candomblé angola

Maria de Lourdes Batista

Kuabata Mameto Ndandalunda Ngunzo Katende (Aldeia de Mamde Oxum e a Forg¢a de Katende) - candomblé
angola

Rua dos Escultores, 323, Jd. Ressaca, Embu das Artes, Sdo Paulo.

Este entrevista foi gravada em 10-02-2012. Desde 2011 temos travado contato com Kiangana e Mae Lourdes.
Porém, conheco a Kiangana desde 2003, porque ela ja frequentava o terreiro de Tata Katuvanjesi em 2003,
guando o procuramos para fazer um trabalho académico para a disciplina antropoldgica do curso de graduacéo
em Ciéncias Sociais.

Com o falecimento do pai de santo de Kiangana, foi Tata Katuvanseji quem a confirmou na nagéo angola, da
qual hoje ja é mameto; Kiangana em sua trajetéria religiosa segue as orientacfes de sua mae carnal, que também
é mae de santo e que tem amplo conhecimento das ervas, e que também participou dessa entrevista, Kiangana é a
sucessora da casa de Mae Lourdes. Além dos conhecimentos adquiridos por meio da convivéncia no terreiro de
Tata Katuvanjesi.

ARVORES
Cedro Embadba Laranjeira Mangueira Taruma
Ogum lansa Mavambo, OGUM
Oxdssi Oxossi (fruta) Bambujla (Exu)
NKkosi
Oxum (fruta)
PLANTAS
Comigo-ninguém- | Dracena vermelha | Espada-de-sao- Guiné Pinhéo roxo
pode jorge
Exu lansd Ogum Zumba (Nang) Oxéssi
lemanja Kaiango  (lansa lansa Omulu
Katende Balé) Ox6ssi Nand
Vumbi

ARVORES SIMBOLICAS

1) CEDRO: desconhecem;

2) EMBAUBA: associado a Ogum e Oxo6ssi, que sempre dois sempre compartilham; seu uso medicinal é
indicado para tratar Ulcera e com ela é feita uma garrafada;

3) LARANIJEIRA: de lansd e de Oxdssi a fruta; seu uso medicinal é indicado para tratar da insénia e
também problemas no pulmdo. Também para tratar problemas nos olhos. Quando o filho de santo se
encontra recolhido na camarinha, lava-se o olho dele com o bagago da laranja para que ele tenha viséo
espiritual;

4) MANGUEIRA: Mavambo, Bambonijla (Exu) e Nkosi. Também ¢ dedicada a todos os “exus de rua”,
“exu beberdo”, de acordo com Kiangana; suas folhas sdo fortes e muito quentes e sdo usadas para
descarrego; ndo gosta para banho; a fruta é dedicada a Oxum.

5) TERUMA: Mée Lourdes chama de Terumd, diz que tem uma frutinha preta que parece olho de boi; é
usada para tratar de doencas em animais, boi, cachorro, feridas, lepra de animal; é uma arvore de Ogum;

PLANTAS SIMBOLICAS

1) COMIGO-NINGUEM PODE: lemanja (a que ¢ pintadinha de branco), Katende e Exu; Ao falar de
Katende Kiangana diz a seguinte frase: “¢ a cura, ¢ a vida, é o veneno”, ao ser questionada sobre as
propriedades toxicas desta planta; é usada em banhos de descarrego, limpeza em geral de ambiente e
também na defumagao.

2) DRACENA VERMELHA: lansé, Kaiango (lansa Balé) e Vumbi. Tudo que € ligado a lansa é ligado a
Vumbi, o espirito dos mortos. Kiangana chama esta planta de péra-raios. E uma erva quente, por isso
usa somente para banho; em alguns casos, pode ser usada para Ogum, pois Kiangana diz que segue sua
intuicdo na hora de definir uma folha para realizar um determinado rito.

3) ESPADA-DE-SAO-JORGE: Ogum, porém é uma planta usada pra tudo, Caboclo Pena-verde (caboclo
da Kiangana) usa até caboclo usa para dar coca;

4) GUINE: esta relacionada a varios nkice: Zumba (Nan4), Matamba, Mutacalambd (Oxdssi); é usada em
defumacdo, descarrego, sacudimento e também vai no assentamento;
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5) PINHAO ROXO: é associado a Oxdssi, Omulu, Nan e Vumbi; é usado para tratar de coceiras, ferida e
também da sarna;

Kiangana explicou sobre os diferentes tipos de descarrego:
Kusaca é o descarrego completo, uma limpeza pesada, que envolve dar comida para todas as entidades; ja
sakulupemba ndo é tdo completo, e o0 sacudimento é a limpeza mais simples;
Outra frase de Kiangana: “Folha puxa folha”: caminho.
Kiangana fez questdo de frisar que existem plantas que ela ndo conhece pelo nome, mas que na mata sabe
reconhecé-las. Disse que ndo estudou nada sobre plantas, aprendeu o que sabe no cotidiano do candomblé e com
sua mée, a sacerdotisa M&e Lourdes. Kiangana afirma que segue a sua intuicdo na hora em que tem que escolher
determinada planta.
Mae Lourdes é mae-de-santo ha mais de 40 anos e vai cumprir 70 anos de idade no més de fevereiro de 2012?.
Foi feita no Nagd, assim como a Kiangana, que ap6s o falecimento de seu pai-de-santo foi confirmada por Tata
Katuvanjesi e passando a seguir o candomblé congo-angola. Ela é a sucessora de mée Lourdes, e j4 € Mameto e
ja iniciou filhos de santo. Mae Lourdes é profunda conhecedora das plantas e quer que a filha Kiangana faga um
livro e uma colegéo de plantas para registrar todo esse conhecimento.
Kiangana e Mae Lourdes dizem que a maioria das folhas de drenagem de parasita é de Katende, tais como as
bromélias, orquideas e as samambaias.
O Jatoba é uma arvore de Xangd e suas folhas servem para curar bronquite.
O boldo-do-chile, aquele como uma suculenta, com florzinha roxa é de Nana e serve para desinflamar o dente.
O pai de santo de Mae Lourdes se chama Américo Monteiro e vive em Araraquara.
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f)Caculinha d'Oxum, Mae (Carlita Gomes)

Abassd Oxum Oxossi - candomblé angola

Rua Lucio Paim, 124 — Cangaiba — CEP 03732-090 - Séo Paulo — SP, telefone: (11) 2642-5823 — e-mail:
abassaoxumoxossi@hotmail.com

ARVORES
Cedro Embalba Laranjeira Mangueira Tarumd
IANSA Oxdssi e Ogum OGUM
Da chamada Sobretudo a
embalba -branca manga-espada
PLANTAS
Comigo-ninguém- | Dracena vermelha | Espada-de-séo- Guiné Pinh&o roxo
pode jorge
IANSA, OGUM OxO0ssi
OBALUAIE

Na entrevista com mée Cagulinha, além das plantas de interesse para a pesquisa, também coletamos informacgdes
sobre outras apresentadas pela zeladora.
Mae Caculinha falou sobre a sua iniciagdo feita pelo Pai Belarmino, inicialmente no ketu, porém seu terreiro é de
candomblé-angola. Ela conta que nasceu em Campos dos Goytacazes, no Estado do Rio de Janeiro, e era casada
com um jogador de futebol que foi vendido para um time de Séo Paulo. Foi dessa maneira que ela veio morar
aqui. Conta que desde os 7 anos ja recebia incorporagdo (o eré Raio-de-sol), e que sua verdadeira familia é a
familia de santo. Ela ndo tem contato com sua familia biol6gica. Mae Cagulinha contou que uma de suas filhas e
uma neta se tornaram evangeélicas.
As festas no terreiro eram frequentes. Algumas eu pude acompanhar, como as “Aguas de Oxala”, nas quais a
sacerdotisa sai pelas ruas do bairro com o povo-de-santo. Muitos moradores se aproximam de mée Cagculinha e
ainda de outros filhos-de-santo para receber um pouco da agua e da bencdo purificadora de Oxala. Mae conta
gue no inicio das festas teve que pedir autorizacdo para o DETRAN e que durante 4 anos a policia
acompanhou/fiscalizou a festa, e ao findar esse periodo, considerou que as festas ndo precisariam ser mais
acompanhadas pelas autoridades, j& que o terreiro ndo fazia algazarra na rua.
Mée conta que apds a festa de Oxald, vinham a festa de Oxo6ssi e Ogum (pois Oxdssi € comemorado em 23 de
abril, dia de Séo Jorge, e Ogum, que é sincretizado com Santo Anténio, é festejado no dia 13 de junho).
Jaem junho vinha a festa para Xang0, sincretizado com Sao Jodo Batista, 0 Xangb Ir4, que se veste de Branco, e
0 Agodd, que é sincretizado com S&o Pedro, comemorado no dia 24 de junho.
Assim a festa para os trés orixas era sempre feita no més de junho.
Neste ano (2012?), Mée Cagulinha ainda ndo sabe se sera possivel seguir o mesmo calendario de festa. Ela diz
ter muita saudade das “Aguas”, mas acredita que ndo fara. Por problemas de satude e também financeiros, pois as
festas sdo muito custosas.
Em julho o abaca fara 40 anos.
Mae Cagulinha considera que se uma folha é boa para remédio, ela também é boa para o banho. E a maioria das
folhas que serve para Oxossi, também é de Ogum, devido a proximidade desses orixas irmaos.
Sobre as folhas, a sacerdotisa afirmou durante varios momentos de nossa entrevista que todas elas pertencem a
Katende ou Ossaim (a sacerdotisa utiliza-se das duas denominacfes dadas as entidades), assim, antes de
pertencer a qualquer outra divindade, pertence ao “Dono das folhas”. Em um momento, citou Oxaléa dizendo que
as folhas passam primeiro por ele.
Mée Caculinha ndo falou muito de ervas de Exu, quando questionada sobre se a MANGUEIRA seria uma arvore
de Ex, ela respondeu que para esse orixa as folhas provém de ervas pequenas.
A seguir apresentamos todas as arvores e plantas que foram comentadas ao longo da entrevista. Primeiramente
aquelas arvores e plantas de interesse simbdlico (AS), bem como aquelas que se encaixam na categoria de
arvores com utilidades diversas, porém néo simbolicas (AUD), as plantas com significado simbélico (OS), folhas
gue foram citadas ao longo da pesquisa e, ao final, aquelas plantas que fotografamos no terreiro de Mée
Cagulinha.
Deixa o grifo acima?
ARVORES

a) Cedro

b) Embadba

c) Laranjeira

d) Mangueira
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a) Angico
De Obaluaé/Omulu. Usada para banhos de descarrego e também é um componente da garrafada.
b) Aroeira
c) Babacu
d) Barbatimao
e) Jatoba
f) Lixeira

PLANTAS
Sobre as plantas é necessario frisar que das 5 (cinco) espécies por nés relacionadas, Mée Cagulinha trabalha
apenas com a Dracena, sendo que as outras plantas ela ndo usa, ndo gosta de trabalhar com elas e diz que, em sua
familia de santo, ela hunca viu ninguém trabalhar com essas plantas, adicionando também a arruda. Usa apenas a
espada-de-sdo-jorge para bater eb6; ndo utiliza para banho ou outros fundamentos.
a) Comigo-ninguém-pode
b) Dracena-vermelha
c) Espada-de-sdo-jorge
d) Guiné
Apesar de ndo usar as folhas da guiné em seus cultos, a sacerdotisa afirma que essa planta é de Oxdssi.
e) Pinh&o-roxo
LISTA GERAL DE FOLHAS
Nao fotografadas:
Caju = é de Ogum, também usada em todo fundamento;
Acoco/Acoco’ = Oxum;
Figo = Oxumaré
Gameleira branca = de todos 0s orixas
Macaca = Oxum; ndo tem em S&o Paulo essa planta. E utilizada também como remédio para lavar os olhos. As
que ela utiliza vém do Rio de Janeiro; nascem em beira de lagoas, terrenos mais umidos. De acordo com a
sacerdotisa, como essa planta serve para lavar os olhos, ela também serve para todos 0s orixas.
Folha de obi branco = Oxala
Cravo = Oxala
Canela = Oxala
Laranjeira = Oxo6ssi e Ogum
Goiabeira = lansa
Aroeira branca = Ians3 (“ndo a aroeira venenosa”)
Mamona = Obaluaé-Omulu; usada para limpar ferimentos, feridas na pele e também para benzimentos,
Sabugueiro = Omulu e Oxala
Elevante/Alevante = “tras a for¢a” de Oxdssi e Ogum
Alecrim-de-casa = Ox0ssi
Manjericdo = Oxossi
Poejo = Oxala
Horteld = Ogum
Para-de-vaca = lansa
Jamboldo = é usada para remédio para diabete e banhos de descarrego;
Arrebenta-cavalo = Exu
Folha-do-fogo = Exu
Feijdo-guando = Ogum e Ox0ssi;
Melao-de-sdo-caetano = Xang0, é uma folha de grande fundamento.
Lirio-branco = Oxala
Jambo = lansd
Amora = banho pra refrescar
Roma = Oxala
Louro = lans; fica lindo na oferenda/ Xangb néo gosta.

" Akoko também é conhecida por primeria-folha, uma &rvore africana aclimatada no Brasil, sobretudo na Bahia. Para maiores

informacdes consultar: http://www.flogao.com.br/czeiger/87991988



http://www.flogao.com.br/czeiger/87991988
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Saido ou folha-da-costa = em substituicdo ja que esse ndo € o saido verdadeiro, que é a verdadeira folha-da-costa.
Peregum-verde = Ogum, bom para fazer cerca viva no entorno da casa para protegdo (0 mesmo que disse a
Amalia).
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g)Tata Katuvanjesdi (Walmir Damasceno dos Santos)
Nzo Tumbansi Twa Nzambi Ngana Kavungu "Casa Pedaco de Terra do Deus Senhor dos Mistérios" -
Itapecerica da Serra - SP

ARVORES
Cedro Embadba Laranjeira Mangueira
Kaingo Njilan(caule) Nkondi Nkosi
Bamburucema Dandalunda (manga-espada)
Vumbi (folha) Matamba (manga-
Mutacalambo rosa)
(fruta)
PLANTAS
Comigo-ninguém- | Dracena vermelha | Espada-de-séo- Guiné Pinhéo roxo
pode jorge
NKkosi Matamba (a mais | Nkosi Matamba Vumbi
clara)
Vumbi (a escura)

ARVORES SIMBOLICAS

6) CEDRO: ndo associou a nenhum nkise, mas disse que as cadeiras e 0s cajados dos quimbandas (pai de
santo) sdo feitos com a madeira do cedro e também do jacarandd; representa a imponéncia sacerdotal e
a maestria.

7) EMBAUBA: as folhas de embauba forram o alguidar de Vumbi; é de Kaiango e Bamburucema, fases
de Matamba. Kaiango esta relacionado com os VVumbi, espiritos ancestrais.

8) LARANIJEIRA: Njila (Exu), o caule; Dandalunda (lemanjé), folha e Mutacalambo (Ox6ssi);

9) MANGUEIRA: esta ligado ao nkise Nkondi Nkosi, 0 deus patrono da morte, a qualidade da manga-
espada e a manga-rosa de Matamba. E usado em banhos de descarrego; forra-se o chao com folhas de
manga para afugentar os maus espiritos e abrir os caminhos; se pede no pé da mangueira.

PLANTAS SIMBOLICAS

6) COMIGO-NINGUEM PODE: NKkosi; é usada em trabalhos de limpeza.

7) DRACENA VERMELHA: Matamba (a mais clara); Vumbi (a escura)

8) ESPADA-DE-SAO-JORGE: Nkosi; usada em banho de descarrego;

9) GUINE: Matamba

10) PINHAO ROXO: Vumbi, também espanta;
Tata chama os banhos de descarrego e purificagdo de banhos lustrais;
De acordo com Tata Katuvanjesi Katende, o que esta ligado? esta ligado a ciéncia das folhas e das ervas, ligado
a cura, mas o deus das folhas e Kavungo (Omulu), as plantas nascem e brotam pela forga da magia de Kavungo,
0 Senhor dos Mistérios, que tem ligacdo com a terra por conta de um parente, o nkise Nsi.
Tata disse que a principal folha de Katende é a folha de fumo.
Palavras iniciadas com “N” tem som de “I” no Congo e som de “U” em Angola. O candomblé de Tata esta
relacionado a tradicdo congo-angola, logo a presenca de mais referéncias sobre o Congo.
Tata afirma que Kaiango é uma fase de Matamba e esté ligada ao espirito dos mortos, e Kalunga € quem recebe
0S COrpos e manda para caramosi.
Lucombo = cerimdnia de reveréncia aos mortos é realizada em novembro;
Bango = carrego, peso;
Amaci = banho de cabeca;



