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RESUMO
A evangelizagdo primeira: cristianizagéo e resisténcia na tradicdo Ovimbundu, configura-se
num contributo nos esforcos decoloniais que vem sendo imprimidos com a intencédo de valorizar
e emancipar culturas e povos antes marginalizados e privados do privilegio de viver e narrar
sua historia em primeira pessoa. Situa os povos Ovimbundu no universo Bantu e apresenta suas
caracteristicas culturais distintivas. Discorrendo a respeito do valor e centralidade da religido
nas sociedades Ovimbundu e da descricdo do Ocimbundu como um sujeito religioso, que
interpreta e experiéncia o mundo e a realidade a partir das crencas e praticas religiosas.
Demonstrando como a colonizacdo e o processo de cristianizagdo constituiram-se em
instrumentos de violéncia, destruicdo e apagamento da cultura e da religido tradicional dos
povos Ovimbundu. Lancando mdo num empreendimento de investigacdo bibliogréfica através
das lentes da teoria decolonial foi possivel enxergar a viabilizacdo de uma guinada
interpretativa como ato de insurgéncia as tendencias universalizantes que intentam perpetuar
acOes historicas de apagamento de povos e culturas e manifestacdes simbolicas ndo ocidentais
como é o caso dos povos Ovimbundu. E demonstrar que apesar dos impactos da cristianizacdo
a religido tradicional destes povos encontrou formas de sobrevivéncia resistindo até os dias
hodiernos onde compartilha dos espagos sociais com outras religides. E também foi possivel
demonstrar nesta pesquisa a utilidade do conceito de pluriversidade como perspectiva
epistemoldgica decolonial que possibilita uma interpretagdo da religido tradicional na sociedade
moderna onde os empréstimos simbdlicos entre as mais variadas vertentes religiosas acontece

a todo instante.

Palavras Chaves: Ovimbundu, Tradicdo, colonizagdo, cristianizagdo, decolonizacdo,

resisténcia.



ABSTRACT
The first evangelization: Christianization and resistance in the Ovimbundu tradition, is a
contribution to the decolonial efforts that have been made with the intention of valuing and
emancipating cultures and peoples that were previously marginalized and deprived of the
privilege of living and narrating their history in the first person. It situates the Ovimbundu
peoples in the Bantu universe and presents their distinctive cultural characteristics. It discusses
the value and centrality of religion in Ovimbundu societies and the description of the
Ocimbundu as a religious subject, who interprets and experiences the world and reality based
on religious beliefs and practices. It demonstrates how colonization and the process of
Christianization became instruments of violence, destruction and erasure of the culture and
traditional religion of the Ovimbundu peoples. By undertaking a bibliographical research
project through the lens of decolonial theory, it was possible to see the viability of an
interpretative shift as an act of insurgency against universalizing tendencies that attempt to
perpetuate historical actions of erasure of non-Western peoples and cultures and symbolic
manifestations, such as the Ovimbundu people. And to demonstrate that despite the impacts of
Christianization, the traditional religion of these peoples found ways to survive, resisting to the
present day, where it shares social spaces with other religions. And it was also possible to
demonstrate in this research the usefulness of the concept of pluriversity as a decolonial
epistemological perspective that enables an interpretation of traditional religion in modern
society, where symbolic borrowings between the most varied religious strands occur at all

times.

Keywords: Ovimbundu, Tradition, colonization, Christianization, decolonization, resistance.
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INTRODUCAO

E na ribalta reluzente onde corpos pensantes titubeiam e se questionam das certezas
dadas, fervilhando de entusiasmo quando zonas limitrofes do conhecimento sdo desafiadas, ¢
nesta conjuntura em que a presente pesquisa se propde em trazer mais uma vez a mesa do
dialogo académico, da escuta, e da alteridade uma exposicao da rica heranga religiosa que as
geragdes passadas dos povos africanos e de modo particular os povos Ovimbundu criaram,
praticaram e transmitiram aos seus filhos.

O Brasil tem sido para mim um espaco sagrado, um lugar de redengdo e
redescobrimento, um lugar de encontro com o meu eu profundamente marcado pela religido.
Mas, antes desta redencdo, redescobrimento e reencontro comigo mesmo, vivi um tempo de
davidas e inseguranca e na busca de respostas, percebi que esta era uma crise existencial
compartilhada entre mim e meus irmaos angolanos e de modo especial aqueles que como eu
nasceram ¢ foram formados como pessoa dentro do grupo étnico linguistico, Ovimbundu.

Minha crise de identidade nasceu do fato de que me fora tirado o elemento ou pelo
menos fui induzido a olhar como demoniaco, insignificante € no minimo sem valor o unico
elemento que poderia proporcionar-me a sensacao de seguranca na vida e pertencimento, isto
¢, a religido tradicional dos povos Ovimbundu.

Deste modo a se iniciou uma imersao nos estudos culturais dos povos Ovimbundu com
énfase especial na religido. Como resultado mais uma vez se fortaleceu o entendimento de que
o estudo da religido como o referencial da vida dos povos nao deve ser negligenciado uma vez
que ¢ da religido que flui os pilares de sua formagao cultural, isto se aplica aqui, de modo
especial aos povos africanos. Pois, em Africa a religiio e a cultura estdo profundamente
entrelacadas de tal formas que ao passo que a religido € uma manifestacao cultural, a cultura ¢
de igual modo sustentada e transformada pela religido.

A religido se constitui como elemento indispensdvel para a compreensdao do povo
africano, uma vez que ¢ através das lentes da religido que por muito tempo estes povos tem
interpretado o mundo, a vida e a realidade em sua volta, a religido, estd impregnada na vida dos
povos africanos de tal formas que ¢ nela em que reside o senso de identidade e seguranga na
vida. Estas “religides tradicionais permeiam todos os setores da vida, de modo que ndo hé
distingdo formal entre o sagrado e o secular, entre o religioso e o ndo religioso, entre as areas
espirituais e materiais da vida” (Mbiti, 1969, p. 41).

Por religides tradicionais africanas entende-se, como “o produto do pensamento e das

experiéncias de nossos antepassados pais e maes, ou seja, homens, mulheres e criancas das



13

geracgdes anteriores” (Mbiti, 1969, p. 41). Esta ¢ a rica heranca histérica dos ancestrais que ao
longo dos anos como diz Mbiti:
Formaram ideias religiosas, formularam crengas religiosas, observaram cerimonias e
rituais religiosos, contaram provérbios e mitos que carregavam significados religiosos

e desenvolveram leis e costumes que salvaguardavam a vida do individuo e de sua
comunidade (Mbiti, 1969, p. 42).

Dado que a religido permeia a totalidade da vida do africano em particular do
Ovimbundu, ela se constitui como bussola e referencial para a interpretagdo e ressignificagao
da realidade, isto ¢, do mundo, da sociedade e sobre os modos de pensar, ser, estar € agir nas
mais diversas circunstancias da vida.

E a partir da pressuposi¢do de que a religido dentro das cosmogonias dos povos Bantu
permeia a totalidade da existéncia, quer a nivel pessoal quanto social, que a pesquisa em
evidéncia, tem como proposta de seu empreendimento cientifico a tradi¢cdo religiosa dos povos
Ovimbundu. O tema esta inserido na area de concentragdo dos estudos empiricos da Religido,
e se propde ndo somente em fazer um levantamento de dados como acima de tudo langar mao
de teorias que promovam uma superacdo dos impactos da cristianizagdo na tradi¢do
Ovimbundu. O que consequentemente podera gerar um resgate ndo s6 da identidade religiosa
como também, do individuo dentro do seu universo cultural.

O processo de colonizagdo guiado por uma visdo restritamente etnocéntrica —
eurocéntrica, caracterizado por atos de destrui¢do, violéncia e descaracterizagdo do inventado
outro. De modo particular, a colonizacdo e cristianizacdo dos Ovimbundu a partir da
instrumentaliza¢do da forga bélica e do discurso religioso de subalternizacdo, consistiu-se na
negacao deliberada da cultura, no sepultamento da historia seguida da demonizacao da religido
do povo e suas mais diversas manifestagoes.

Em Angola, o inicio do processo de colonizagdo portuguesa ¢ demarcado a partir da
chegada dos portugueses em finais do século XV. Onde, “imbuidos do desejo de ampliar seus
dominios politicos € econdmicos, em 1482, amando do reino portugués, Diogo Cao aportou na
foz no rio Zaire chegando pela primeira vez no atual territorio angolano” (Caregnato, 2022, p.
07).

Nesta altura ja existiam em Angola “reinos politica e socialmente organizados, dentre
os quais os reinos Ovimbundu: Bailundu, Ciyaka, Citata, Caconda, Cingolo, Ngalangui,
Kalukembe, Huambo, Sambu e Viye” (Da Costa, 2014, p. 06). De acordo com os estudos de

Heimer, “os reinos Ovimbundu eram formados por varias aldeias governadas por um ancido, o
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sekulo, que pertencia a linhagem dos fundadores da comunidade. Esse sekulo estava
subordinado ao Soma (rei) do reino” (Da Costa, 2014, p. 07).

Os Ovimbundu, representam a maior porcentagem da populagdo de Angola. Eles vivem
majoritariamente na regido conhecida hoje como Planalto Central Angolano, mas também
podem ser encontrados em Luanda, Lubango e Namibe. Este grupo étnico-linguistico, também
foi vitima do processo de colonizagdo a que todo o territério angolano fora submetido pelos
colonos portugueses.

Importa salientar que partindo dos primeiros contatos entre os portugueses € 0s
Manikongo, isto, aquando da chegada de Diogo Cao na foz do rio Zaire a intensdo dos
portugueses era que “estas relagdes estivem centradas na conversao ao catolicismo, como foi o
caso do Manikongo Soyo (rei do reino do Kongo) convertido ao catolicismo e recebendo o
nome de Dom Joao I, quando batizado” (Caregnato, 2022, p. 08).

Os colonos portugueses enxergavam o fator religido como o meio através do qual a
colonizagao seria efetivada. Todo o processo de colonizagdo em Angola de modo especifico no
povo Ovimbundu, ocorreu de maos dadas com a catequizagdo e conversao aos sistemas de fé
quer sejam estes, catolicos ou protestantes. Conforme Renata pontua em sua pesquisa, no
processo da colonizagdo, a Sociedade de Geografia de Lisboa (SGL), “visualizava o trabalho
missionario, como meio mais nobre, mais eficaz e mais econdmico de conquistar, de civilizar e
de assimilar o indigena” (da Costa, 2014, p. 08).

A este fato, Gongalvez elucida ao afirmar que:

Este processo missionario-teoldgico tanto catdlico quanto protestante, em periodos
historicos distintos, ndo levou em consideragdo a complexidade cultural dos povos ...

evangelizou colonizando e colonizou violentando, em nome de um cristo guerreiro
que ja havia lutado em outra frente de batalha, as cruzadas (Gongalvez, 2018, p. 460)

Na implosdo do que € tecnicamente conhecido por evangelizagdo primeira, o
cristianismo € tido como a religido civilizada e portanto, tinica portadora do discurso verdadeiro
sobre a realidade espiritual, ndo houve qualquer disposi¢do seja da parte de padres catdlicos ou
de missionarios protestantes, de considerar as religides indigenas, estuda-las e compreendé-las,
pelo contrério, eles estavam convencidos de manter uma posi¢do implacével e enfatizar que a
religido ensinada por eles se opde as religides tradicionais ja existentes, e que estas devem dar
lugar a nova religido, no caso, ao cristianismo.

Diante deste quadro, surgem indaga¢des que demandam respostas, sem o seu referencial
religioso de onde os Ovimbundu estraem o senso de identidade e propdsito? Qual o sentido da

vida? Nascimento, crescimento, casamento, trabalho, morte? Como estes povos podem situar-
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se diante da imensidao do universo e da complexidade da vida? E em um mundo globalizado,
de aproximacdes, como podem eles relacionarem-se com horizontalidade e respeito mutuo com
outras nagoes?

Estes questionamentos revelam a importancia e a necessidade da religido tradicional
como parte essencial da vida do povo. Por esta razdo, na presente pesquisa € nutrida a convicgao
da necessidade de jogar luz ao assunto e propor novos olhares e modos de leituras que
contribuiam para a promogao de uma superagao dos impactos que o processo de cristianizagao
impds sobre a tradigdo religiosa dos povos Ovimbundu, € com isto, promover um reencontro
do individuo Ovimbundu com a sua cultura religiosa.

O resultado direto do posicionamento desrespeitoso, violento e intransigente que
caracterizou a evangelizagdo primeira, a religido tradicional fora demonizada, reduzida ao
feiticismo, magia e ao anismo, esta depreciacdo da religido tradicional empobreceu a cultura e
a identidade dos povos Ovimbundu.

E em vista disto, e a partir de uma consideragdio profunda da riqueza cultural e da
centralidade da religido na vida dos povos Ovimbundu, que a presente pesquisa se desenvolve
norteada por um questionamento: como a superagdo dos impactos da cristianiza¢do na religido
tradicional pode devolver a riqueza cultural e o senso de identidade dos povos Ovimbundu?

Através do recorte metodoldgico orientado pelas pressuposigdes teoricas decoloniais,
amparado por um amplo referencial bibliografico tendo em vista a relevancia académica da
tematica proposta na pesquisa em destaque, depreende-se que a superacdo dos impactos da
cristianizacdo sobre a tradicdo religiosa Ovimbundu proporcionara: A oportunidade de
reconstruir o passado através da valorizagdo da heranga religiosa historica, para melhor
compreender o presente reafirmando sua identidade cultural e planear eficazmente o futuro em
todas as esferas da vida.

Possibilitard por outro lado, uma corre¢cdo das nogdes, impressdes equivocadas e
altercacgoes acerca da religido tradicional dos Ovimbundu perpetuadas por missionarios cristaos,
antropologos e pesquisadores afins que usaram terminologias erradas para descrever ou
qualificar a religido tradicional Ovimbundu. E finalmente, em um mundo globalizado, onde
culturas outrora distanciadas agora cada vez mais proximas umas das outras, a pesquisa em
eclosdo ajudara a tornar conhecida a visdo de mundo Ovimbundu para os demais povos e

compartilhar sua rica heranca cultural.
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1. RAIZES, ROSTO E MEMORIAS DE UM POVO

A ideia de uma Angola vazia, presa no obscurantismo ao longo de tempos imemoraveis
até a invasdo portuguesa em 1482 conforme vociferado por historiadores e filésofos modernos,
tem sido superada a medida que os povos ¢ as nagdes angolanas tem se assumido como sujeitos
de sua propria histdria e despertado para a valorizacao de suas produgdes culturais e simbdlicas
que através de uma longa tradi¢do de partilha e transmissdo tem chegado e influenciado as

novas geragoes.

Estes novos modos de interpretar a realidade constituem-se em esforcos conjuntos que
vem sendo imprimidos por uma gama de estudiosos africanos que tem como finalidade
desmitificar a “a visdo, muitas vezes legitimada pelas ciéncias humanas e sociais, de uma Africa
homogeénea, selvagem, barbara que acabou por povoar o imaginario ¢ a ideia de Africa”

(Mudimbe, 1994, p. 39).

Desta forma, segue-se que estes esfor¢os académicos se enquadram no cumprimento de

duas tarefas irredutiveis, que em paralelo permitem de um lado,
ressituar e ressignificar a histoéria do continente africano na sua heterogeneidade e
pluralidade, e por outro lado, formular proposi¢des tedricas e metodologicas que

melhor permitem captar as formagdes sociais africanas, em uma perspectiva endégena
(de Carvalho et al, 2014, p. 20).

Certamente o estudo da histdria pré-colonial de qualquer um dos povos que constituem
o estado-na¢do Angola, ndo ¢ feito sem desafios a serem superados principalmente no que diz

respeito as fontes dado que,

sd0 poucas as fontes da época de que dispomos atualmente, uma vez que o mais antigo
manuscrito existente data somente de 1492, e as incipientes escavagdes efetuadas em
Shaba e no baixo Zaire (Congo) e em outras regides, ndo nos podem fornecer um
quadro cronolégico bem definido (Vansina, 2010, p. 623).

No entanto, os resultados das escavacdes arqueologica somados aos estudos linguisticos
tem possibilitado aos historiadores e a pesquisadores das mais diversas areas do saber cuja
consisténcia dos resultados de suas pesquisas exija uma averiguac¢ao do passado pré-colonial,
tem ajudado a marcar passos consideraveis nesta dire¢do. Como diz Vansina, o estudo deste
periodo historico € possivel quando se propde a reconstrugao historica

a partir dos dados arqueologicos e linguisticos que temos, relativos ao periodo em
estudo e ao periodo anterior, cotejando-os com os testemunhos mais recentes. Dessa
forma construiremos um quadro ligando os fios mais antigos aos mais novos — embora

este conjunto, afinal, ndo passe de uma soma de hipoteses a serem verificadas
(Vansina, 2010, p. 627).
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Diz a professora Leila Leite Hernandez que

os testemunhos escritos permitem-nos identificar as principais organizagdes sociais €
politicas na Africa pré-colonial, de 1500 a 1800, genericamente denominados

EEINT3

“reinos”, “estados” e “impérios”, significando ora sistemas de governo, ora modos de
centralizagdo ou descentralizagdo administrativa. Por sua vez, os testemunhos escritos
também permitem afirmar o papel fundamental das trocas regulares que deram origem
ao desenvolvimento de redes comerciais internas na Africa, desde o século VII,
chegando ao apogeu entre os séculos XII e X VI, estendendo-se, em especial, da zona
sahelo-sudanesa ao Magrebe (Hernandez, 2008, p. 33).

Esta mesma percep¢do historica foi captada pela professora Analucia Danilevicz
Pereira, que ao destacar o processo de islamizac¢ao do norte e nordeste de Africa e suas solidas
interagdes com a Europa mediterranea, asia ocidental ¢ meridional, do mesmo modo, ela
descreve um grande movimento que ocorria no restante do continente, isto é, no sul do
continente, onde de acordo com a professora,

houve um grande processo migratorio, territorialmente amplo e cronologicamente
longo, primeiramente de leste para oeste e, depois, em sentido inverso e por fim, rumo
ao sul. Ao longo desse periodo ocorreram ndo apenas a formagao de reinos e impérios

africanos, mas também intensas mesticagens bem como o surgimento de novas
culturas (Pereira, 2013, p. 17).

O grande processo migratdrio a que a professora Analucia Danilevicz Pereira se refere,
¢ o mesmo denominado a titulo de exemplo por Vansina de “expansdo migratéria Bantu”
(Vansina, 2010, p. 625), ou simplesmente “expansdo Bantu” (e Silva, 1992, p. 183).

Embora o termo Bantu vem circulado nos mais diversos espagos de dominio na
contemporaneidade, no entanto, a compreensao do verdadeiro sentido deste conceito ndo ¢ tdo
popular assim. O seu significado infelizmente tem sido reduzido a formas empobrecidas de
adjetiva¢do. Um entendimento correto deste termo ¢ aquele que o interpreta a luz do vasto
parentesco entre as mais variadas linguas africanas e das pessoas que falam estas linguas.

A palavra foi utilizada pela primeira vez em 1862, por W. H. 1. Bleek, para designar
as numerosissimas falas aparentadas — mais de 300 ou cerca de 450, conforme,
conforme os critérios de classificacdo adotados — que cobrem uma superficie de uns
nove milhdes de quilémetros quadrados, ao sul de uma linha quase horizontal, a cortar
o continente africano, da baia de Biafra a Malinde. O termo Banto aplica-se também

aos povos — e somam mais de 130 milhdes de pessoas utilizam um daqueles idiomas
(Silva, 1992, p.183).

A palavra Bantu ¢ a forma “plural de umuntu, que significa pessoa, e ¢ baseado no
radical ntu mais o prefixo plural aba, significando literalmente pessoas” (...). O fil6logo alemao
j& mencionado, Wilhelm H. I. Bleek, “cunhou o termo como referéncia ¢ esta vasta

multiplicidade de linguas e povos do sul do continente africano” (Meredith, 2017, p. 39).
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Oliver e Guthrie propdem uma teoria sobre as origens dos Povos Bantu, segundo eles,
as origens da grande massa dos povos Bantu ¢ situada desde “Shaba e na regido adjacente do
nordeste da atual Zambia. Esta area de proveniéncia dos Bantu poderia estender-se, a oeste, até
o0 oceano atlantico” (Guthrie apud Vansina, 2010, p. 625). Conforme Oliver, foi nesta regido em
“que se desenvolveu um estilo de vida Bantu, fundado numa agricultura basicamente de cerais
e no emprego intensivo de ferro” (Oliver apud Vansina, 2010, p. 625).

No entanto esta teoria tem sido “rejeitada como inverossimil por numerosos linguistas”
(Vansina, 2010, p. 625), a teoria das origens mais provavel ¢ aquela defendida por Meredith,
segundo a mesma, o grande fluxo migratorio Bantu,

foi iniciado por um grupo de comunidades de lingua Bantu que vivia em uma regido
de terras altas entre os rios Nyong e Sanaga, no que ¢ hoje o sul de Camardes. O grupo
era parte de um conjunto mais amplo de povos da Africa ocidental que pertencia a
familia linguistica nigero-congolesa. O que motivou a migrag@o ndo ¢é claro. Mas a
localizagdo de suas origens foi encontrada por estudiosos do século XX engajados na
classificagdo das linguas africanas. Eles descobriram que quase todos os moradores
da metade sul Africanas. Eles descobriram que quase todos os moradores da metade

sul da Africa falavam idiomas intimamente relacionados entre si (Meredith, 2017, p.
39).

Até antes de “1500 a expansdo Bantu ja havia se encerrado, e estes povos se estabelecido
em toda a parte sul do continente” (Vansina, 2010, p. 625), inclusive ja haviam se estabelecido
em toda extensdo geografica do atual territorio angolano com todos os seus caracteristicos
« . ~ . o . . ” .

deslocamentos, interagdes, e fusdes que permitiam o surgimento de novas entidades” (Pereira
apud Visentini, 2013, p. 16).

Estas digressdes histdricas dao conta do fato indubitdvel que a histéria de Angola ¢
anterior e independente das consequéncias expansionistas dos portugueses ainda que estes
ultimos tenham exercido certo impacto e influencia na dindmica desta mesma historia. No
entanto o ponto aqui e que nao se deve perder de vista de forma alguma ¢ que muito antes da
invasdo portuguesa, j4 existiam no atual territério angolano varios povos ou grupos
etnolinguisticos que se organizavam em reinos politica e economicamente muito bem
estabelecidos que viviam em profusa interacao comercial e diplomatica.

Estes reinos ou territorios, correspondiam ao espago de suas vivencias étnicas, que
poderiam ser de vasta extensdo territorial, desde que o viajante encontrasse nos
confins de outras terras pessoas do seu agregado étnico, falando a mesma lingua que
ele. Dispunham duma organizagédo social e politica propria e uma economia baseada

na subsisténcia que lhes garantia uma relativa autonomia econémica e sobrevivéncia
material (Otinta, 2012, p. 59).

Estes reinos, constituidos pelos grupos étnicos, de acordo com Vansina, sua formagao

teria se dado muito antes dos anos 1500 (Século XVI) onde,
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0 caso mais bem conhecido ¢ o dos Imbangala, formados pelos Lunda, Luba,
Ovimbundu e Ambundu. A influéncia das comunicagdes se constata especialmente na
bacia central, onde uma tripla divisdo do trabalho ligava agricultores, cacadores
(pigmeus, em sua maioria) e pescadores. Estes ltimos mantinham intensos contatos
tanto com os agricultores, a quem vendiam peixe e cerdmica, em troca de produtos
vegetais e de carne, como com os pescadores dos canais de dgua doce mais proximos.
Esse entrelagamento de intera¢des, por toda a bacia central, explica por que as linguas
mongo permaneceram tdo uniformes nessa regido (Vansina, 2010, p. 627).

Os dados histéricos dao conta que os grupos Bantu, vindos da regido dos Camardes,
progrediram lentamente pela Africa Central, oriental e Austral. Como consequéncia,

a migragdo destes primeiros agricultores, no espago de Angola, tomou trés diregdes a

saber: pelo Norte, descendo os rios e a costa, atravessando o Baixo Zaire; pelo oriente

e pelo Nordeste, ao longo do Zambeze e do Planalto do Catanga e, finalmente, pelo
Sul, desde o norte do Kalahari até as terras do sudoeste de Angola (Zau, 2002, p. 38).

A movimentacao destes povos nao foi rapida e instantanea pelo contrario, foi um
processo lento, decorrendo ao longo de muitos séculos, acabando por ir dando corpo as
diferentes etnias que se distribuem pelo atual territorio angolano. Na presente pesquisa ndo se
toma por descaso a tamanha dificuldade da defini¢do e categorizagdo destes grupos étnicos. O
padre Estermann tendo prestado um excelente trabalho etnografico em terras angolanas e
mesmo sendo sagrado como uma das vozes autorizadas no assunto, mostra com grande clareza
que

o problema da diferenciagdo étnica em Angola constitui uma preocupacgao e que, do
ponto de vista metodologico, quem quisesse saber quantas tribos, ou pelo menos
quantos grupos étnicos existem em Angola? ou quais sdo as suas designagdes étnicas?,
teria que ter em conta pelo menos duas coisas: em primeiro lugar, o reconhecimento
linguistico que abranja toda a area da provincia, ndo se v€ como possa merecer mais
confian¢a do que o étnico; em segundo lugar, nem sempre pode empregar-se este
critério para determinar o substrato étnico dum povo. Noutras palavras: pode um
grupo étnico falar um idioma que pertence propriamente a um agregado racico
diferente. [...] H4, por exemplo, a viverem no meio dos Cuanhamas e a maneira deles
pequenos nucleos “kedes”, que ja ndo sabem falar outra lingua que a dos seus
vizinhos. No entanto racicamente diferem completamente deles. Nao ha, pois, que ver,

em rigor cientifico, quando nos queremos referir a etnias e proceder a estudos (Coelho,
2015, p. 34).

A natureza destes grupos etnolinguisticos € definida conforme “por um conjunto de
valores, onde se reconhecem semelhangas entre os diferentes grupos, detectaveis na estrutura
socio-politica e na identifica¢do de idiomas com a mesma origem” (Zau, 2002, p. 38).

Como resultado direto deste processo, na atual conjuntura social do territorio angolano
podem ser identificados grupos €tnicos nao Bantu como os Khoi Khoi ¢ San, Bosquimanes,
Vétuas e Mukwise. Os grupos Bantu sem mencionar seus subgrupos sdo devidamente
descriminados em: “Ovambo; Herero, Xindonga, Ngangela, Nyaneka-Humbe, Kwanyama,

Bakongo, Ambundu, Lunda-Cokwe e os Ovimbundu” (Coelho, 2015, p. 09).
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Estes ultimos, Os Ovimbundu, se constituem como parte do Objeto de estudo da
pesquisa em questdo. Atendendo o fato de que a pesquisa se propde em trazer a mesa do dialogo
académico, o encontro entre o cristianismo e a tradigao religiosa destes povos, por uma questao
de coeréncia ¢ imprescindivel uma contextualizacao destes povos sua localizagao geografica e
identidade cultural.

Tendo em consideragdo que a presente pesquisa apesar trazer dados historicos sua
pretensao nao ¢ fundamentalmente revisitar a historia, antes, a historia e outras disciplinas como
geografia e antropologia fornecem dados que enriquecerdo a abordagem, pavimentando o
caminho para uma discussdo cientifica da religido, isto é, da cristianizagdo destes povos € 0s
modos em que a tradi¢do encontrou de resistir a este processo e quais resultados advém deste
processo.

Hoje ndo ¢ possivel nutrir uma compreensao clara sobre Angola sem uma apreciacao
intencional dos povos Ovimbundu. Estes povos tem marcada de forma consideravel a historia
econodmica, social, politica e cultural da porgao de territorio que hoje se chama Angola. Existem
ainda outros fatores que tem renovado o interesse pelo estudo destes povos.

Na verdade, este grupo étnico destacou-se muito cedo. Assim, temos a referir, em
primeiro lugar, a resisténcia tenaz contra o invasor colonialista; em segundo lugar, a
sabedoria de alguns dos seus reis, o que lhes permitiu estender as suas relagdes
comerciais até a Zanzibar (Oceano Indico); em terceiro lugar, a exploragdo
desenfreada a que foi vitima durante o regime colonial (rogas, pescarias, fazendas de
algoddo, café, etc.) que levou muitos dos Ovimbundu a emigrarem para os paises
vizinhos. Por ultimo, e na historia mais recente, o facto de ter surgido, do seu seio,

uma rebelido armada, cujas consequéncias (para o bem e para o mal) ainda estdo para
ser descritas (Junior, 2016, p. 213).

Os Ovimbundu se constituem como o maior grupo etnolinguistico de Angola
representando cerca de 37% da populagao, isto €, dos 32 milhdes da populacao total de Angola
cerca de 11 milhdes sao Ovimbundu, geograficamente podem ser localizados

na regido que compreende o Huambo (zona de solo fértil e onde se podem cultivar
cereais, horticultura, ¢ com boas condig¢des para o gado, especialmente bovino); a
Huila, sobretudo nos municipios de Caconda, Caluquembe e na propria cidade do
Lubango, cuja populago é maioritariamente Ovimbundu; o Bié, igualmente uma zona
fertil e de clima saudavel; Benguela, regido igualmente com terrenos muito férteis e

onde existem minérios de cobre, ferro, enxofre, sulfato de sal, etc. e numa parte do
Cuanza Sul, Moxico e Kuando-Kubango (Junior, 2016, p. 10).

Este povo, segundo Gomes, “¢ dificil saber desde quando o povo em causa passou a ser
chamado de Ovimbundu” (Gomes, 2022, p. ). No entanto, a designagdo Ovimbundu usada para
identificar esta unidade ela tem sido util ao longo das interagcdes com outros grupos étnicos

porem, esta designag@o nao esgota a complexidade, diversidade e riqueza cultural deste grupo.
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Os relatos da tradigao oral, afirmam que, os povos Ovimbundu eram dados a guerra, e
parte de suas estratégias de guerra era avangar contra seus oponentes de modo sorrateiro em
dias nublados, tornando assim sua presenca intimidadora imperceptivel pelos seus oponentes.
Estas narrativas sdo justificadas pela particula “mbundu” do termo “ombundu” que significa
nevoeiro. Portanto, esta palavra Ovimbundu pode ser traduzida como os que surgem do
invisivel; os que surgem de modo inesperado; os que surgem de modo espontineo; os que
surgem do nevoeiro.

Certamente a melhor opg¢ao a respeito do significado do nome que designa estes povos
¢ aquela apresentada por Malumbu, que segundo o mesmo, “o0 nome composto deriva de “mbu”,
que ¢ uma particula que designa ou exprime a qualidade do que ¢ preto, negro ou escuro”
(Malumbu, 2014, p.). No caso, Ovimbundu ¢ uma referéncia as pessoas de pele escura, esta ¢ a
forma pluralizada, no singular seria Ocimbundu, ou seja, pessoa de pele escura.

Para além de Ovimbundu e Ocimbundu, existem ainda outras formas de se referir ao
grupo tais como: Vakwanano, Munano e Ovimbali. Estas formas alternativas sdo exploradas
com mais clareza pelo etndlogo McCulloch, ao dizer que:

A tradug@o correta no uso nativo ¢ Ovimbundu (singular Ocimbundu) as variagdes
incluem mbundo, m'bundo, vimbundo, quimbundo, quimbandas etc. Umbundu ¢
usado corretamente como adjetivo e para se referir a lingua. Referindo-se a tribo, os
prefixos Ovi- e Oci sdo geralmente mantidos hoje para evitar confusdo com a tribo
Kimbundu (também chamada Ambundu, Ngola ou Ndongo), localizada ao norte dos
Ovimbundu em Luanda, e relacionada linguisticamente aos povos do grupo Kongo.
Os termos Vakuanano (Vokonano, Vanano ou Munano) e Ovimbali (Mbari, Mambari,
Mbali) sdo algumas vezes usados na literatura como nomes alternativos para os
Ovimbundu. Nano significa “interior”, Vakuanano “povo do norte”. (5) Tanto van
Bulck) quanto Guthrie' o ddo como um nome alternativo para os Ovimbundu como
um todo, enquanto escritores anteriores restringem sua aplicacdo a um ou outro grupo
dentro da tribo. Assim, Serpa Pinto”) e Capello e Ivens” ' usam-no para os habitantes
da parte sul do planalto, entre Caconda e o pais de Cilenge. Magyar, por outro lado,
usa-o como um nome alternativo para o grupo Bailundu, que “por causa de sua
bravura, sdo celebrados em toda parte, sob o temido nome Munano”. Mbali, ou mais
corretamente Ovimbali, € corretamente um termo Umbundu para aqueles que imitam
os europeus, ou que vivem perto de cidades europeias, que sdo coletivamente
chamados de lupali. Frequentemente usado por escritores antigos - por exemplo, por

Livingstone, para se referir aos Ovimbundu das caravanas comerciais (McCulloch,
1952, p. 01).

O arcabouco cultural dos povos Ovimbundu, também constituido por sua cosmovisao,
como o conjunto de crengas fundamentais e valores que atribuem sentido a realidade e ao
mundo em sua volta é também caracterizado por mitos, ou seja, por “narrativas e/ou historias
que fornecem a base para as crengas e praticas religiosas. Eles contam as origens e a historia do
mundo da cria¢do dos primeiros seres humanos, e também as origens e a historia do mundo da

criacdo e articulam os principios éticos da sociedade” (Stein, 2023, p. 53). Os povos Ovimbundu
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também rastreiam suas origens a partir de seus mitos. O mito das origens do mundo Ovimbundu
“foi recolhido por Keiling (1934) e mais tarde retomada por Child (1964)” (Mbela, 2008, p. ).

A traducao de Luis Keiling ¢ a seguinte

Um dia um homem, a quem foi dado o nome de Féti (principio), caiu do céu e deu-se
a percorrer a terra e notou que, a par dos milhares de animais, ele era o unico homem.
Que aborrecimento e enfado sentir-se tdo s6 no meio da criagao! Para ver se espairecia,
lembrou-se de ir ao Cunene para cagar um pouco. Pegou, pois, nas armas ¢ foi em
busca de um hipopdtamo, que lhe fornecesse carne e gordura. Horas esquecidas esteve
Féti a espera de uma peca de caga, quando, em vez do suspirado animal, viu a surgir
das dguas uma forma humana, muito semelhante a si mesmo: era a primeira mulher a
quem deu o nome de Tchoya, que, derivando do verbo okuoya, quer dizer enfeite,
ornato, perfei¢do. E tdo bela, tdo garrida a achou o nosso Féti que dela se enamorou e
com ela fundou a primeira familia que pela luz do sol foi alumiada. Passaram dias,
passaram meses, ¢ numa bela manha foram os ecos da mata despertados pelos vagidos
de um novo ser, que viera albergar a habitagdo do felizardo Féti. Ndo houve ave do
céu, nem animal da floresta, que ndo viesse dar aos pais os parabéns por tdo bom
acontecimento. Encantados, impuseram os progenitores ao recém-nascido o nome de
Ngalangi. Passaram tempos, ¢ eis que em casa aparece um novo bebezinho, desta vez
uma menina, a quem chamaram Viyé. Viyé, provém do verbo okuiya, que, em
portugués, se traduz por vir. Queriam os pais significar que aquela filha havia de
chamar a si as populagdes e ser o tronco de uma grande familia. E Viyé veio a ser a
mae das ragas do norte, isto &, das terras do Bié, enquanto Féti foi o pai das gentes do
Sul. Assim, contam os Ngalangi e terminam por afirmar que deles descendem todos
os habitantes do Bi¢, Huambo, Sambo, Cuima e Caconda (Keiling, 1934, p.).

A despeito do carater ludico e lendéario desta narrativa, ela ndo deve ao todo ser
descartada, como de fato ndo tem sido, uma vez que em suas mais diversas formas e variagoes
segue sendo transmitida as mais novas geragdes. Os mitos tem seu valor e importancia na
formacao cultural de povos. Tendo por finalidade

explicar o surgimento do mundo e de alguns fendmenos da natureza, dentro de uma
logica estrutural, com um enredo, que entretém as pessoas, mas também mostra o

nivel de desenvolvimento do pensamento ¢ da cultura de uma determinada
comunidade (Chiapini, 2000, p. 18),

os mitos sdo relevantes na vida das comunidades.

As fontes escritas que certamente ndo se sobrepde as narrativas orais ddao conta das
origens dos povos Ovimbundu como parte da grande genealogia dos povos Bantu, como
resultado da miscigenagdo de varios povos. Para Malumbu, “os Ovimbundu surgiram da fusao
dos Proto Ovimbundu com os supostos Jagas e instalaram-se no Planalto Central de Angola nos
séculos XVI e XVII” (Malumbu, 2014, p.). Porém, esta ideia, nao ¢ adoptada pela maioria dos
estudiosos, Gomes por exemplo, defende que os Ovimbundu ndo migraram, para este autor, os
Ovimbundu “sd3o miscigenados de varios povos como: Baluba, Matemba, Baxilele, marutzes
do logo Niassa, arabe-swahili, assim como os vankhumbi, Ovambo bem como o Zulu (Gomes,

2022, p. 94).
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Uma vez que os Ovimbundu possuem uma natureza heterogénea, ndo sendo um grupo
étnico unitario e tendo em considera¢do a enorme dificuldade de reduzi-los a especificidades
culturais e etnolinguisticas, a maioria dos estudiosos apegando-se aos aspectos linguisticos
defendem que,

os Ovimbundu seriam descendentes dos Bakongo, uma vez que, segundo eles, a lingua
umbundu ¢ uma sintese do Bantu-Kongo e do Bantu-Lunda. Na verdade, esta
hipotese, possui uma certa evidéncia cientifica, pois os Ovimbundu pela posigdo que
ocupam no planalto central teriam liga¢cdes com os Ambundu da baixa de Kasanji;
com os Cokwe e os Lunda. E mesmo a sua grande versatilidade, a sua impressionante
capacidade de adaptagdo aos diversos habitat, poderiam ser explicadas a partir desta
simbiose, ou seja, desta miscigenag@o que ndo se cingiu apenas a aspectos linguisticos

e bioldgicos, mas também a adopcdo de saberes, técnicas, formas coletivas de luta
contra a adversidade da natureza (Junior, 2016, p. 34).

Todo e qualquer povo no mundo tem sua identidade cultural, que o distingue dos demais
povos e os Ovimbundu ndo sdo excec¢do a regra. Portanto uma feita a contextualizacdo destes
povos no universo Bantu e discorrido sobre suas origens histdricas, ¢ oportuno uma digressao

a respeito dos aspectos fundamentais que formam a paisagem cultural destes povos.
1.1 O que fere a coxa afeta o joelho

Caveta mupindi, mbwambwangolo kacosile

O que fere a coxa também afeta o joelho.

(Proverbio Ovimbundu)

O proverbio acima ¢ qualidades extraordinarias, ¢ curto porem profundo, simples, no

entanto, enriquecido de indizivel significacdo. E portador de um dos fatores socioldgicos mais

importantes da cultura dos Ovimbundu. Este proverbio revela aspectos fortes da estrutura social
destes povos, diz Gyekye que,

a existéncia de uma estrutura social é, de fato, uma notavel caracteristica necessaria

de todas as sociedades humanas. Uma estrutura social ¢ desenvolvida ndo sé para dar

efeito a certas concepgdes da natureza humana, mas também para fornecer uma

estrutura para a realizagdo dos potenciais, metas e esperangas dos membros

individuais da sociedade e da existéncia continua e sobrevivéncia da sociedade
(Gyekye, 2022, p. 01).

Quando este proverbio ¢ precedido pela grande maxima que invoca autoridade ancestral
na expressao: a kulu wo cimbundu wata olosapo ati” ou seja “os mais velhos Ocimbundu tem
um proverbio que diz”, em seguida € entdo proferido o proverbio em questdo, os Ovimbundu
expressam parte de seus modos de estar no mundo, um modo de viver que ¢ modelado pela

ética da solidariedade e fraternidade, que compreende ndo somente a existéncia do outro, mas
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também assume um compromisso com o bem do outro. Uma ética que reconhece o fato de que
ninguém vive para si mesmo, antes, cada um desenvolve uma vida que esta para o outro.

As sociedades Ocimbundu sao culturalmente caracterizadas por uma vivencia coletiva
onde como diz Redinha, para o Ocimbundu, a comunidade vem antes do sujeito e coletividade
antes do individuo” (Rendinha, 2016, p. 23).

Os Ovimbundu vém a si mesmo como uma “epata linene”, ou seja, uma grande familia
humana ligada por fortes lagcos de amor, fraternidade, generosidade e solidariedade uns com os
outros, e estes verbos preciosos sdo expressos no desejo sincero de harmonia entre os seres
humanos e tantos os vivos quanto os vivos mortos (0s ancestrais).

O que fere a coxa também afeta o joelho, expressa a relagdo de interdependéncia entre
os membros da comunidade. Do mesmo modo que o joelho tem dificuldades de exercer suas
fungdes caso a coxa esteja quebrada e vice-versa, entre os Ovimbundu o bem estar de um ¢
determinado pelo do outro. Isto fica mais evidente na célebre frase “Yetu a Yetu”, ou seja, “nds,
por nds”, que ¢ mais conhecida a nivel global pela versdo Zulu, ubuntu, “que se situa na
maxima: eu sou porque nés somos. Com esta maxima, o homem ¢ convidado a se abrir ao
diferente e a percebé-lo como parte de si” (Mussagy, 2024, p. 08).

Nesta configuracao social a existéncia dos individuos é compreendida a luz de sua
participagdo na vida da comunidade, ¢ uma ética que “defende a antecedéncia do nds sobre o
eu” (Malumbu, 2014, p. 14), como afirma Kenyatta, semelhante aos Gikuyu, também entre os
Ovimbundu “ninguém ¢ um individuo isolado. Ou melhor, sua singularidade ¢ um fato
secundario sobre ele; em primeiro lugar e principalmente ele ¢ muito vinculado e bastante
coexistente a diversas pessoas” (Kenyatta, 1965, p. 275).

No contexto Ovimbundu a vida comega na familia e se desenvolve para o bem da
familia, de formas que nestas sociedades o ato de nascer se constitui como um dos aspectos
proeminentes na dindmica da cultura do grupo, pois ndo ¢ uma realidade particular que fecha a
pessoa em si mesma, pelo contrario, tal como afirma Lukamba, “como afirmou ¢ um fato
evidente que cada povo enfatiza nas relagdes entre si, garantindo o respeito, a fraternidade, a
unidade, a solidariedade" (Lukamba, 2010, 44). a vida ¢ essencialmente caracterizada pelas
relacdes entre todos e com tudo, nestas sociedades “a pessoa ndo ¢ um nimero, mas um membro
vivo que se desenvolve e se realiza plenamente” (Lukamba, 2010, p. 44).

No pensamento Ovimbundu, familia ndo se refere necessariamente a familia no seu
sentido restrito (Pai, mae e filhos), como acontece no ocidente, antes fala-se da familia no

sentido mais amplo, a familia extensiva. Todo o grupo se percebe como membros de uma tnica
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e grande familia compartilhando em tultima anélise do mesmo ancestral. Uma das praticas mais
comuns ¢ o registro historico das chamadas “ocikote cepata”, ou, a “arvore genealdgica”.

A centralidade da familia entre os Ovimbundu ¢ uma questdo inegavel e deveras
autoevidente. Na sabedoria ancestral esta centralidade e importancia ¢ expresso no adagio
“epata I’Kola”, ou seja, “a familia ¢ sagrada”, neste proverbio estd implicito o fato de ser a
familia a maior preciosidade que uma pessoa pode ter, riqueza e abundancia ¢ definida por uma
vida de relagdes interpessoais cada vez mais pulsante. Como diz Ngoma, “a familia ¢ tudo o
que se pode ter e com a qual se pode contar em qualquer contexto e circunstancia da vida”
(Ngoma, 2023, p. 56).

Dada esta centralidade da familia, € natural que entre os Ovimbundu as decisodes e agdes
sdo geralmente tomadas feitas tendo em consideracdo ndo somente os ganhos e perdas para o
individuo, mas, acima de tudo tem-se em grande estima os seus impactos na vida comunitaria.
As relagdes sdo coesas o individuo ndo consegue se imaginar numa vida solitaria, ndo ¢ por
forca do acaso que um dos maiores sofrimentos que se poderia imprimir sobre um individuo ¢
priva-lo da participagdo ativa da vida comunitério, ou seja priva-lo do convivio social.

Embora o foco da abordagem aqui seja acerca dos aspectos culturais proprios dos povos
Ovimbundu, e isto ndo se deve perder de vista certamente, no entanto, ndo se deve ignorar o
fato de que o fenomeno da globalizacdo® tem sido responsavel por uma relagdo de partilha
maximizada de crencas, valores e praticas culturais diferentes. Na contemporaneidade ha uma
énfase cada mais sonante no individuo, com isto, ¢ importante salientar que a énfase no
individuo como um fator dependente da comunidade, ndo anula a autonomia e as a¢des de cada
individuo como pessoa, pelo contrario, o individuo e a comunidade caminham juntos numa
relagdo de interdependéncia.

Gyekye enriquece esta relacdo de interdependéncia entre o individuo e a comunidade
quando diz que,

uma pessoa humana individual ndo pode desenvolver e atingir a plenitude de suas
potencialidades, sem o ato concreto de se relacionar com outras pessoas individuais.
Além disso, ao passo que o individuo nasce em uma comunidade existente, ndo em

um deserto solitario, e ¢ naturalmente orientado para outras pessoas (Gyekye, 2022,
p. 07).

Ainda sobre o valor e a importancia deste modo comunitario de experienciar a realidade

ao modo das sociedades Ovimbundu, Gyekye é conclusivo ao referenciar que,

L A globalizagio se refere aqueles processos, atuantes numa escala global, que atravessam fronteiras
nacionais, integrando e conectando comunidades e organiza¢des em novas combinagdes de espago-tempo,
tornando o mundo, em realidade e em experiéncia, mais interconectado (HALL, Stuart. A identidade cultural na
pos-1nodernidade. Rio de Janeiro: DP&A, 2006).
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A comunidade sozinha constitui o contexto, o espaco social ou cultural, em que a
realizagdo das possibilidades do individuo pode tomar lugar, desde que o individuo
tenha oportunidade de expressar sua individualidade, para adquirir e desenvolver sua
pessoalidade e para se tornar plenamente o tipo de pessoa que ele/ela quer ser, ou seja,
para atingir o estatuto, objetivos, expectativas de ser e etc (Gyekye, 2022, p. 07).

E no contexto da familia, seja esta a familia restrita quanto da familia mais ampla, a
comunidade, onde acontece a transmissdo e partilha das crengas, valores e costumes
fundamentais que tem por finalidade fortalecer os lagos, a memoria coletiva e garantir a
continuidade do grupo. Tudo isto se torna possivel porque as sociedades Ovimbundu tem um
sistema social muito bem estruturado.

Importa referenciar que todo este arranjo social e cuidado para com a comunidade ¢
possivel devido uma estrutura ja existente entre os Ovimbundu, esta estrutura social vem
caracterizando os grupos Ovimbundu desde tempos inomindveis, e certo que devido aos
impactos da colonizacdo sofreu influencias que no esforco de resistir a estes impactos algumas
coisas foram se transformando tomando novas formas e configuracdes, e hoje esta estrutura
enfrenta o desafio da forma de governo do estado angolano.

Apesar de existirem certas diferenciagcdes dependendo do grupo que se estuda, via de
regra as sociedades Ovimbundu

sdo formadas por varias aldeias governadas por um ancido, o “Sékulo”, que pertencia
a linhagem dos fundadores da comunidade. Esse Sékulo estava subordinado ao
“Soma” (rei) do reino e tinha inimeras fun¢des como: representar a aldeia em assuntos
oficiais, recrutar trabalhadores, distribuir as terras, organizar o trabalho e enviar
informagoes militares quando solicitadas pelo Soma. Contudo, a figura do sékulo ndo
retira dos chefes de familia o direito de participarem das decisdes referentes ao
funcionamento da comunidade. Pelo contrario, prevalecia nas aldeias a ideia de
cooperagdo e tolerancia entre seus membros, em fungdo das ligagdes de parentesco
entre eles. Isto é bem diferente, diferente da forma de governo, centralizada e
hierarquica, exercida pelo Soma, que controla o sagrado, os caminhos de passagem e

o recolhimento dos tributos das aldeias, com a colaboracdo de seu exército permanente
(da Costa, p. 41).

O Soma ou rei € o regente maximo que governa o grupo em todas as questdes da vida,
ele governa a partir da Ombala, que € simultaneamente um grande centro diplomadtico, tribunal
e templo. Pois, ¢ ali onde o rei recebe seus aliados, visitantes e onde sdo realizados acordos de
cooperagio com outros grupos. E também o espago onde sdo julgados os de conflitos e ligios
graves existentes no grupo, e finalmente, a Ombala ¢ também um grande templo cujo o
sacerdote principal ¢ o rei, as fungdes religiosas e diplomaticas do rei fundem-se, isto ¢ natural
uma vez que na cosmopercep¢dao dos povos Ovimbundu o dualismo sagrado e profano ¢

inexistente como ficara evidente mais adiante.
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Enquanto isto, o Sekulo ¢ o lider representante do rei nas aldeias, estas sdo o somatdrio
de varios clas. A lideranca do Sekulo ou ancido ¢ exercida a partir do Ondjango que literalmente
em Umbundu significa “alpendre comunitario” (Ngoma, 2017, p. 23) também ¢ conhecido
como ondjo yukulihinso”, em portugués ¢ a casa de sabedoria ou do conhecimento, (mais
adiante sera explorado este carater do Ondjango como o grande centro educacional dos
Ovimbundu), o Ondjango ¢ entao o espaco comunitario a partir do qual o Sekulo exerce suas
responsabilidades em relagdo ao grupo.

Para além das aldeias existem os clas que sdo constituidos por um niimero consideravel
de familias. A vida de cada cla ¢ desenvolvida dentro um espaco geografico denominado por
Kimbo, este, ¢ liderado pelo chefe de familia como responsavel sobre cada pessoa e bens
debaixo de seus cuidados. Nas familias as responsabilidades sao muito bem definidas, de acordo
com a historiadora Renata da Costa,

Dentro da divisdo de tarefas, as mulheres produziam cerdmicas, cuidavam do
abastecimento de agua, da fabricag@o de bebidas, do tingimento de tecidos, da coleta
de lenha, e, sobretudo, da subsisténcia, tendo como encargo maior, a responsabilidade
pela agricultura, podendo algumas vezes receber ajuda de escravos. Os principais
produtos cultivados eram o milho e varios tipos de feijdo. Todavia, € importante
ressaltar que o papel fundamental das mulheres ndo eliminava a participagdo dos
homens na agricultura. Cabia a eles a limpeza dos campos. Além disso, eram
encarregados especialmente das atividades nas caravanas comerciais de longa

distancia. Também realizavam a caca, a producdo de ferro, trabalhos com madeira e
tecelagem (da Costa, p. 42).

Ainda hoje embora algumas atividades ja ndo sdo nas mesmas ou pelo menos nao mais
desempenhadas da forma que era no passado, a divisao de tarefas entre homens e mulheres ¢
uma realidade. E estas distingdes de tarefas ndo podem ser justificadas pelo machismo que
muitas vezes ¢ projetado sobre as culturas africanas por olhares externos e etnocéntricos, que
desconhecem os codigos mentais que sob o qual as culturas Bantu estdo assentes. E também
ndo ¢ uma consequéncia de uma obediéncia aos dogmas cristdos cuja as interpretacdes
equivocadas geram mais uma batalha sexista que um beneficio comunitério.

Diferente de qualquer uma das opg¢des mencionadas acima o que acontece nas
sociedades Ovimbundu é analogo aos demais grupos etnolinguisticos da Africa subsaariana,
onde a maioria dos estudos “tém defendido que essa separacao de servicos tinha como objetivo,
simplesmente, garantir o funcionamento da vida em sociedade”. Portanto, alegar a diferenca
entre homens e mulheres com base em aspectos fisicos ou biologicos, cognitivos, emocionais
sdao “alegacdes que so justificam pela colonizagdo que acentuo a diferenga entre homens e

mulheres” (Afisi, 2010, p. 229).
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Para além da separacdo de tarefas por sexo, isto €, entre homens e mulheres, existe
também entre os Ovimbundu uma diferenciacdo pela idade, como diz Childs, “entre os
Ovimbundu, os principais fatores de diferenciacao eram o sexo e a idade. Os meninos, desde a
infancia, eram treinados pelos seus parentes homens, enquanto as meninas permaneciam com
as mulheres da familia e aprendiam coisas sobre o universo feminino” (Childs, p. 41).

Além disso, a cultura dos povos Ovimbundu ¢ marcada por um respeito indizivel pelos
mais velho, envelhecer é honra e dadiva dos deuses. Os velhos e velhas sdo afortunados de
prestigios dentro de suas comunidades como portadores da experiencia e sabedoria para a vida.

Isto, conduz a abordagem para o proximo topico.
1.2 Mais velhos nao erram

Vomela yu kulu mutunda eyo liavola puai kamutundi ondaka yivi.
Na boca de um mais velho pode sair dente podre, mas ndo palavras inuteis.

(Provérbio Ovimbundu)

No sistema cultural Ovimbundu, os mais velhos (va-kulu) estdo associados a sabedoria.
Pessoas mais velhas sao consideradas mais avangadas em conhecimento e sabedoria, dada sua
riqueza de experiéncia acumulada.

De acordo com Okoro,

este sistema cognitivo esta indiscutivelmente alinhado com a estrutura comunalista de
outros elementos e caracteristicas da cultura africana. Do ponto de vista do sistema
cognitivo africano, a realidade é percebida como um todo integrado, incorporando
realidades sociais, politicas, econdmicas e religiosas. Dado que conhecimento e

sabedoria sdo fungdes da experiéncia pratica acumulada, eles sio amplamente
incorporados nos idosos (Okoro, p. 65).

As experiéncias dos idosos sdo sempre consideradas tesouros de grande valor, que ndo
devem ser banalizados nem perdidos. Seus pensamentos incorporam grandes ligdes, bem como
valores culturais e tradicionais; por isso, um ditado popular diz: “as palavras de nossos pais sao
palavras de sabedoria”. Dizem que uma Unica conversa a mesa com um homem sabio vale um
més de estudo de livros.

Certamente as obrigacdes morais de respeito e estima para com os mais velhos em uma
cultura integrada tem um fundo religioso,

acredita-se que os mais velhos da comunidade estdo mais proéximos dos ancestrais.
Como consequéncia sdo eles que exercem maior influéncia no modo de interagir com

eles. Os ancidos decidem o que agrada aos antepassados, a quem culpar pelo
descontentamento deles e quem interpreta a vontade ancestral. Como emissarios e
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mediadores, os idosos falam pelos antepassados quando intervém e resolvem conflitos
(Olupona, 2023, p. 52-53).

A sociedade contemporanea cada vez mais utilitarista e consumista tende a reduzir a
dignidade da pessoa humana quando em condi¢des extremas sao usados como justificativa para
atos que violentam os valores fundamentais com o cuidado para com os idosos. Uma vez que
os idosos se encontram num estagio da vida de produgdo e consumos reduzidos pelo avangar
da idade sdo muitas vezes relegados a uma condi¢do de invalidez e ostracismo, quer seja no
contexto familiar ou de forma extensiva na sociedade.

Somado ao utilitarismo e ao consumismo, esta o etarismo, “também conhecido no
idioma portugués como idadismo ou ageismo, ¢ o nome que se da para as praticas
discriminatorias realizadas contra uma pessoa com base em sua idade” (2024). O etarismo
também sido responsavel pela projecao de esteredtipos sobre os idoso e, portanto, responsavel
pela descriminagdo. Nao ¢é por acaso que muitos idosos vivem hoje debaixo de forte pressao e
ansiedade na tentativa de provar sua jovialidade e desperdigando assim o perder o privilégio de
viver esta fase maravilhosa submetendo o corpo sob a violéncia da industria esteticista.

Nisto, as perspectivas das tradigdes Bantu podem oferecer um contributo, apresentando
um caminho alternativo que enquadra os idosos de forma saudavel e os valoriza no contexto da
familia e da sociedade, como aqueles que carregam em seus corpos saberes e experiencias que
podem enriquecer as novas geragdes para responderem as exigéncias da vida e aos desafios do
cotidiano com sabedoria, equilibrio e coragem.

A titulo de exemplo € o que acontece na tradigdo Ovimbundu, onde hd uma relacao
inseparavel entre os idosos e os processos de ensino e aprendizagem.

Dada a natureza oral da cultura e tradigdo Ovimbundu, ndo possuindo livros escritos em
grande escala, os seus valores sdo transmitidos principalmente de forma oral de uma geragao
para outra. Oralidade nestas sociedades vai constituir-se no método de “introduzir as pessoas
em novos conhecimentos e de as forjar nos usos, nos costumes, nas tradi¢des e nas crengas”
(José, p. 10).

Os povos Ovimbundu a semelhanca de outros povos Bantu, possuem uma vasta riqueza
cultural, que encontra sua expressdo de varias formas e modos, os valores culturais estdo
presentes:

nas artes tradicionais, fabulas, provérbios, expressdes idiomaticas, rituais, musica,
danga, folclores e mitos. Estes constituem os canais para a transmissdo de valores
socioculturais africanos, pois incorporam os vestigios do passado, as fundagdes do

presente e os embrides das futuras relagdes sociais em qualquer sociedade africana
(Okoro, 2013, p.66).
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Neste contexto dez Ngoma, que “os idosos de uma geracdo tem, como um dever
sagrado para com a comunidade, transmitir sua riqueza de conhecimento e valores
socioculturais para a proxima geragao” (Ngoma, 2023, p. 14). Este dever sagrado dos idosos
em relacdo as geragdes mais jovens estao diretamente associadas aos processos de educagao
(okulonga) entre os Ovimbundu.

Concernente a relacdo entre os mais velhos e a educagao entre os Ovimbundu, Ngoma
assevera que “as instituigdes e sistemas culturais na cosmologia Ovimbundu, de forma geral,
refletem o saber endogeno como resultado da experiéncia vivida e transmitida oralmente pelos
ancestrais, akulu, os mais velhos” (Ngoma, 2023, p. 63).

As sociedades Ovimbundu tem sua propria institui¢do que funciona como uma escola
para a vida, um lugar de iniciacdo, onde o sujeito Ocimbundu ¢ lapidado de forma abrangente.
Estes processos de ensino e aprendizagem ocorrem dentro do contexto da “epata”, ou seja, no
contexto da familia. “Dentro desse grupo social, todos os membros sdo educados, levando em
considera¢do a cultura, os interesses e os objetivos sociais” (Ngoma, 2023, p. 63).

A institui¢ao da educagdo entre os Ovimbundu se materializa no Ondjango, que ¢ a
escola tradicional reconhecida dentro da estrutura da familia alargada aonde as
criangas sdo conduzidas para aprenderem, com os mais velhos, aspectos da vida no
sentido geral, que exerce um papel importante na educagdo, justamente porque reine

os mestres de cerimdnia para transmitirem os seus conhecimentos acumulados ao
longo dos tempos aos mais novos (Jos¢, 2007, p. 188).

Os Ovimbundu sempre tiveram a educacao como ponto fulcral e essencial para os seus
membros. Uma educagdo que acontece ndo de modo isolado antes sim, no contexto do grupo
em harmonia aos parametros da organizacao social onde as atividades sdo realizadas. Como
mencionado por Altuna,

os mestres ensinam o que os individuos devem saber para cumprir com perfei¢ao os
seus compromissos sociopolitico-religiosos. Tém em conta as fun¢des que cada um
deve desempenhar no grupo, preparam e proporcionam os meios para a sua realizacao.
(...) empregam diversos processos magicos que conseguem as virtudes sociais mais
valiosas. Os individuos chegam a conhecer os segredos tribais através da recitagdo da

tradicdo oral repetida (ulonga) e acompanhada de dangas e cantos (Altuna, 2006, p.
289).

E no ambiente do Ondjango onde acontece a iniciagio dos membros do grupo, é ali onde
sdo transmitidos os primeiros valores da vida, é onde o individuo ¢ inculturado. E o espaco de
socializagdo cujo objetivo ¢ formar o homem. Nele se aprende a tradi¢ao da familia, os modos
proprios de ser, estar no mundo e reagir a ele de formas a garantir o sucesso e a continuidade

do grupo. Neste processo de transmissdo os homens sdo orientados a importancia do trabalho
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(upange), sdo orientados para o ekwenje (rito de puberdade, marcado pela circuncisdo, e todas
as questdes envolvidas na sexualidade), ¢ também ali que sdo instruidos a respeito do ocitunga
cokukwela, ou seja, o dever de casar e constituir familia.

O casamento ¢ um dos ritos mais importantes na vida do Ocimbundu uma vez que ¢
através dele que o sujeito ¢ entao recebido na classe dos adultos, com direito a intervir nos
assuntos e decisoes de ordem comunitarias. As fun¢des do casamento dentro desta tradi¢ao sao
irrefutaveis, Camuanha lista algumas importantes como:

a fung@o procriativa (okucita omald), que atende a confirmag@o da unido por meio do
casamento (Okulomba, alombamento), (...) com o propoésito de continuar com a
prole"; seguida pelas fungdes educativas (okulonga), "com o propdsito de educar,
ensinar e instruir os membros por meio dos ditames da tradi¢do"; funcdo econdmica
(usesiyi) "embora o sistema de parentesco seja avuncular e o casamento matrilocal,

nesta ordem, o pai (ise) ¢ o garantidor do sustento da familia (Camuanha, 2019, p.
89).

Toda esta formacgao e transmissdo de crencgas, valores e praticas que salvaguardam a
identidade dos povos Ovimbundu estdo sob responsabilidades dos mais velhos como bibliotecas
vivas. Portanto, disto deriva que os mais velhos e as geracdes mais jovens caminham numa
relacdo de troca mutua de valores socioculturais, onde, os idosos enriquecem os mais jovens
cum sua riqueza inestimavel de conhecimento sabedoria e experiencia, € 0os mais jovens cuidam

e valorizam os mais velhos.
1.3 O futuro esta no passado

Twakulia oku tutunda, okutuenda katwiko.
Conhecemos de onde viemos para onde vamos desconhecemos.

(Provérbio Ovimbundu).

Os povos Ovimbundu vivem tendo o passado como sua referéncia, para estes povos a
vida ¢ celebrada da melhor maneira e com seguranca quando o passado ¢ rigidamente levado
em consideracdo. H4 uma énfase na tradi¢do no legado historico porque para estes povos
avangar ¢ equivalente a olhar para tras, ¢ considerar o passado.

E certo que esta percepcdo do tempo ndo ¢ uma exclusividade dos povos Ovimbundu,
como captado por varios antrop6logos, todas as demais etnias Bantu nutrem uma “percepgao
do tempo caracterizada por uma clara orientagdao para o passado” (Latouche, 2013, 180), por

exemplo, “os Sara do Chade pensam que o que esta atrds dos olhos, e que eles ndo podem ver,
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¢ o futuro, enquanto que o passado se encontra na frente, porque ele é conhecido” (Rist apud
Latouche, 2013, p. 180).
John Mbiti que certamente foi um dos maiores especialista em estudos africanos, ratifica
a ideia de uma consciéncia comum em relacao ao tempo entre os africanos. Ele afirma que:
o tempo africano tem duas dimensdes: um presente dindmico (sasa) € um passado
sempre crescente (zamani), significando que a histoéria para o africano nunca avanga,
mas sempre para tras. A dimensdo futura € estritamente limitada ao futuro proximo,
que em esséncia permanece apenas uma proje¢do ou extensido do presente. O tempo
na concepgao africana ndo ¢ linear, mas um movimento ciclico que € parcialmente
governado pelos ritmos da natureza. Mesmo quando a linearidade parece predominar
certos modos de tempo africano (por exemplo, nascimento—iniciagdo—casamento
velhice-morte), ¢ somente com a introdu¢do do conceito judaico-cristdo de

escatologia que um futuro distante emerge no pensamento africano (Mbiti apud
Mbuvi, 2009, p.665).

Deste modo as distingdes entre as culturas ocidentais e africanas concernentes a
percepcao do tempo ficam em evidencia e um claro contraste ¢ estabelecido. “A
conceitualiza¢do ocidental de tempo como um projetil linear dirigido em direcdo a um telos
(morte e julgamento)” (Mbuvi, apud Asante, 2009, p. 665), enquanto que para oS povos €
culturas africanas, “o conceito de tempo mantém algo de uma espiral que parece infinita, com
a morte apenas como uma porta para o universo paralelo dos espiritos e dos mortos vivos”
(Mbuvi apud Asante, 2009, p. 665).

Estas distingdes culturais entre o ocidente e os povos africanos ndo se limitam as
percepcdes em relagdo ao tempo apenas, elas abrangem outros dominios da cultura como as
crengas, os valores, comportamento e as institui¢des de cada povo, ou seja, cada povo interpreta
e experiencia a vida e a realidade de em conformidade com a sua cosmopercepcao. E, portanto,
povos diferentes possuem cosmopercepcdes diferentes. No caso, a cultura dos povos
Ovimbundu isto, seus modos de ser, estar e experienciar a vida e a realidade ¢ um produto de
sua cosmopercepgao.

Os povos Ovimbundu tem suas formas particulares de pensar de -construir
conhecimento, de crer, entender e se relacionar com as realidades além da matéria, de organizar
a vida, enfrentar seus medos e temores. Eles partem de um de um campo epistemoldgico
proprio, que usualmente tem sido chamado de cosmovisdo, ou seja, o conjunto de ideias
fundantes que influenciam e moldam as crengas, bem como as instituigdes e as praticas
culturais. De acordo com Miller, por cosmovisdo entende-se como “o conjunto de premissas
mantidas consciente ou inconscientemente, com base nas crengas sobre a composi¢ao basica do

mundo e sobre como o mundo funciona” (Miller, 2020, p. 54).
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Este empreendimento cientifico ndo se limita a meras descri¢des, ¢ de carater analitico
com uma proposta politica decolonial por esta razdo faz-se aqui uma op¢ao pelo conceito de
cosmopercepcao em lugar de cosmovisao.

Etimologicamente a palavra ¢ formada por uma combina¢ao dos termos “cosmo”, que
se refere ao universo ou a totalidade do que existe, e “visdo”, que implica a forma como se
observa ou percebe algo, neste caso ¢ uma referéncia a forma como se enxerga ou se percebe o
mundo. A opg¢ao pelo termo cosmopercepcao em lugar de cosmovisao esta embasada na critica
da socidloga nigeriana Oyeronke Oyéwumi, que segundo a mesma, o termo cosmovisao que €
usado no ocidente para resumir a logica cultural de uma sociedade, capta o privilégio ocidental
do visual” (Oyéwumi, 2002, p. 93).

Embora hospedes no mesmo mundo, cada povo e cultura vive no seu proprio universo
interpretativo, Lebreton expressa este fato de forma vivida na sua celebre ilustracao da floresta,
diz ele que:

Percorrendo a mesma floresta, individuos diferentes ndo sdo sensiveis aos mesmos
dados. Existe a floresta do coletor de champignons, do passeante, do fugitivo, a
floresta do indio, do cagador, do guarda-florestal ou do cacador ilegal, a dos
apaixonados, dos extraviados, dos ornitdlogos, a floresta igualmente dos animais ou
da arvore, a do dia e da noite. Mil florestas na mesma, mil verdades de um mesmo
mistério que se esquiva e que jamais se da sendo em fragmentos. Nao existe a verdade

da floresta, mas uma infinidade de percepgdes a seu respeito segundo os angulos de
aproximagdo de expectativas, de pertengas sociais e culturais (Le Breton, 1953, 12).

Uma vez que ao experenciar o mundo as pessoas ndo se deparam com a verdade sobre
arealidade, antes, sim uma infinidade de verdades sobre a realidade, o termo cosmovisao ¢ uma
forma particular vélida para um grupo particular e, portanto, estreito demais para ser
universalizado, ou diga-se, aplicado para todas as culturas de forma acritica.

Na apreciagdo que a socidloga Oyéwumi faz ao termo cosmovisdo diz ela de forma
sensata que, “é eurocéntrico usa-lo para descrever culturas que podem privilegiar outros
sentidos” (Oyéwumi, 2002, p. 93), ndo se limitando a critica e ao levantamento de dificuldades
relacionadamente ao termo, ela aponta problemas e com a erudicao que lhe € caracteristica,
prove também solugdes, onde, para as culturas que privilegiam outros sentidos além da visao
tal como ocorre em grande escala nas culturas africanas e os povos Ovimbundu certamente
estdo inclusos, o termo cosmopercepcdo € uma maneira mais inclusiva de descrever a
concepe¢ao de mundo por diferentes culturas” (Oyéwumi, 2002, p. 93).

Deste modo, a cosmo percepcao dos povos Ovimbundu consiste na maneira como estes

povos percebem e interpretam a realidade,
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¢ aquilo que provém com o saber sobre o funcionamento de seu mundo, forma o
modelo para o pensamento ¢ a conduta e fornece-lhes um entendimento basico da
origem e natureza da humanidade e sua relagdo com o mundo que a cerca (Stein, 2023,
p. 52-53).

Para os povos Ovimbundu a realidade ¢ um todo integrando em permanente interagao.

Para eles,
O mundo ¢ visto em termos de relagdes e conexdes que ligam os diversos elementos.
Todos — terra, plantas, animais, pessoas e deuses — estdo reunidos em um todo

equilibrado e sistematico, e no ambito do universo sdo elementos que se influenciam
mutuamente e existem num estado de harmonia (Stein, 2023, p.54-55).

A percepcao de mundo destes povos desconhece as dicotomias entre sagrado e secular.

A vida ¢ celebrada no invélucro das ideias, valores e praticas religiosas, a religido esta presente

de forma integrada em todos os aspectos da vida. A religido influencia o cotidiano, formas de
producdo organizagdo social, educacido e politica. Entre os Ovimbundu,

as crengas religiosas estdo em toda a parte, dando forma a todos os aspectos da vida -

abrangem nascimento ¢ morte, casamento, dindmica familiar, dieta, vestuario e

cuidados com a satde (inclusive com a satide mental), gasto ¢ economia de dinheiro,
interagdes com amigos e vizinhos, e obvio governanga (Olupona, 2023, p. 22).

O Ovimbundu ¢ um sujeito religioso por natureza. E da religido e das ideias religiosas
que ele tira os seus referencias para se situar no mundo e ressignificar a complexidade da vida.
A religido é a sua forma normal de perceber o mundo, perceber os outros e a si mesmo. E por
esta razao, que a religido se encontra em todos os dominios da vida, onde estd o Ovimbundu ali
estd consigo sua religido.

Um dos maiores equivocos cometidos pelos colonizadores e missiondrios cristdos que
atuaram na colonizac¢do e cristianiza¢do dos povos Ovimbundu, foi a falsa conclusdo de que
estes eram povos pagdos, no caso, sem religido. Um equivoco que serd desmistificado no
discorrer desta pesquisa.

Embora nio exista no léxico Umbundu uma palavra para religido como tal, no entanto,
os Ovimbundu possuem palavras para expressar ideias, praticas, objetos e lugares religiosos.
Os Ovimbundu sdo detentores um rico e vasto arcabougo religioso que encontram suas
expressoes em milhares de provérbios, adivinhas, adagios, cangdes, contos, invocagdes, lendas
e mitos, listas de lugares, listas genealdgicas e nas producdes matérias.

Os povos Ovimbundu possuem uma rica tradi¢ao religiosa praticada pelos pais e mais,
pelos irmaos e ancestrais, esta tradicdo vem sendo compartilhada e transmitida de geragao em
geragdo ‘“como a constituinte mais importante no contexto tradicional, exercendo maior

influéncia sobre o pensamento e a vida das pessoas envolvidas™ (Stein, 2023, p. 53), o respeito
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pelos antepassados, sacrificios, rituais, curas, intepretagdes de sonhos, e outros elementos
constituem esta tradi¢do religiosa.

A tradicdo religiosa dos povos Ovimbundu ndo permaneceu intacta, em vez disso, ela
fora submetida aos mais severos impactos do processo de descaracterizagdo imprimidos pela
colonizagdo e pela cristianizagdo, ¢ neste contexto que a pesquisa em andamento se configura
como mais um contributo no processo decolonial de formas a contrapor as logicas de
apagamento religioso e descaracterizagao legadas da colonizagdo que ainda marcam a religido

tradicional dos povos Ovimbundu na contemporaneidade.
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2. OURO, TERRA, CANELA E CRUZES EM TODO LUGAR

A colonizagdo como processo de desumanizagdo, descaraterizacdo e apagamento da
identidade dos povos africanos como sujeitos histdricos, no caso particular de Angola, teve o
seu nascedouro na transi¢do do periodo medieval para a modernidade/colonialidade®. Onde, em
continuidade das politicas expansionista de D. Jodo II, em 1482, atracava sob a foz do caudaloso
rio Zaire® uma expedi¢do portuguesa dirigida por Diogo Cio, entdo escudeiro da casa real
incumbido da responsabilidade de continuar os descobrimentos da costa africana.

Este evento deu inicio a uma relagdo que viria a ser responsavel pelas radicais
transformagdes geograficas, politicas, culturais e religiosas do territorio conhecido hoje por
Angola. Diogo Cao, “ao aproximar-se do Zaire cuja presenca lhe fora anunciada pala corrente
caudalosa do rio, torneou estas, entrando no estudrio de margens rasas surgido como apari¢ao
convidativa e acariciadora (Delgado, 1948, p. 62).”

Vale ressaltar que o enorme rio Zaire desembocava no Atlantico “a uma velocidade de
catorze a dezessete km por hora, a correnteza era tdo forte que avangava no oceano por cerca
de oitenta quilometros” (Meredith, 2017, p. 118). Certo cronista da época a isto acrescenta
dizendo que era “como se esse nobre rio estivesse determinado a testar sua for¢a em uma batalha
campal com o proprio oceano e, sozinho, negar o atributo que todos os principais rios do mundo
pagam sem resisténcia” (Meredith, 2017, p. 118).

Abaixo da superficie deste rio, “oceanografos modernos descobriram um céanion
esculpido pelo fluxo do rio no fundo do mar, com cerca de 150 quilometros de extensdo e 1.200
metros de profundidade em determinados pontos” (Meredith, 2017, p. 118). Com a linguagem
imagética que lhe € peculiar, Delgado (ano) descreve o fato histérico do desembarque de Digo
Cao e sua expedicdo nos seguintes termos:

Os marinheiros na margem esquerda, coalhada de gente estupefata; e, tanto por
mimica quanto por palavras, Diogo Cio soube encontrarem-se em terras do grande

Manicongo, cuja a residéncia ficava no interior do pais, as quais os portugueses logo
batizaram com o nome de Congo (Delgado, 1948, p. 62).

Dos aldedes locais, ele conclui que o nome do grande rio era Nzadi, que significa

“grande ri0”, e que tinha ele chegado ao territério de um poderoso governante, o Manikongo,

2 O colonialismo ndo deve ser concebido somente como algo que acontece em conjunto com outros
periodos histéricos, € mais sensato afirmar que a modernidade por si s6, como uma grande revolugdo embricada
com o paradigma da “descoberta”, tornou-se colonial desde seu nascedouro. Isso leva a uma mudanga no modo de
se referir & modernidade ocidental: de modernidade simplesmente, como oposto ao pré-moderno ou ndo moderno,
para modernidade/colonialidade, como oposto ao que esta além da modernidade. E esse “além da modernidade”,
em vez de simplesmente independéncia, que se torna o principal objetivo da decolonialidade.

3 Os congueses chamavam de Engaze ao rio Zaire. Zaire ¢ a corrupgio de Nzade ou Nzare, que significa
rio que engole todos os outros.
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cuja capital estava muito longe da costa. E na intensdo de demarcar a posse efetiva de Portugal
sobre as terras do Manikongo, Diogo Cao erguera sem demora, “na margem esquerda do
estuario” (Farinha, 1969, p. 08), um padrao encimado por uma cruz de ferro em que se haviam
esculpido previamente os seguintes dizeres:
neste ano de 6681 do mundo?, e no ano de 1482 desde o nascimento de nosso Senhor
Jesus Cristo, o mais sereno, o mais excelente e poderoso principe, o rei Jodo II de

Portugal ordenou que esta terra fosse descoberta ¢ esses padrdes fossem erguidos por
Diogo Céo, um fidalgo de sua casa (Meredith, 2017, p. 118).

Estes primeiros contatos entre portugueses ¢ o Reino do Congo foram em primeira
instancia amigéveis, uma vez que Diogo Cao, antes de continuar sua jornada em dire¢do ao sul,
“fez arranjos para entrar em contato com o Manikongo, enviando quatro mensageiros a sua
capital, na esperanga de busca-los no caminho de volta para casa” (Meredith, 2017, p. 118).

Assim como todo empreendimento humano ¢ teleoldgico no sentido de ser movido por
propositos e finalidades, sejam estas implicitas ou explicitas, a expedicdo maritima europeia
que culminou com a chegada da comitiva de Diogo Cao na foz do rio Zaire foi de igual modo
dirigida por algumas razdes, e as explicagdes de tais motivagdes sdo diversificadas partindo
desde a busca da terra utdpica de Preste Jodo® a motivagdes mais realistas que expressam como,
por exemplo, a busca por hegemonia comercial por parte das grandes poténcias europeias.

Em conformidade com as impressoes de Thorton, “diversos fatores técnicos e
geograficos fizeram com que os europeus fossem os mais apropriados para explorar o atlantico
e desenvolver seu comercio” (Thornton, 2004, p. 65), porém, tal investida requeria uma
combinagdo de fortes justificativas, certamente uma das justificativas a ser levantada para a
expansdo maritima europeia ¢ econdmica. Isto se evidencia a partir do trabalho de

historiadores portugueses, sobre tudo Duarte Leite e Vitorino Magalhaes-Godinho.

Eles enfatizaram que a exploracdo e as viagens se realizaram gradualmente durante
um longo periodo de tempo e foram estimuladas pela perspectiva de lucros imediatos,

40 "ano do mundo" refere-se a um calendério que conta os anos desde a criagdo do mundo, segundo
interpretacdes biblicas. No contexto medieval, diferentes cronologias eram usadas, baseadas em textos como a
Septuaginta. O ano 6681 segue uma dessas cronologias, popular na época, que estimava o inicio do mundo com
base nas genealogias biblicas.

® Rei cristdo lendério que os homens daquela época acreditavam habitar um lugar do continente africano,
na regido da atual Etiopia, de onde noticias muito antigas falavam do cristianismo 14 praticado. No percurso das
expedicdes portuguesas ao longo da costa africana, entdo chamada costa da Guiné, quando o golfo Benim foi
atingido e os navegadores contaram que a dire¢do seguida era entdo rumo ao Oriente, acreditou-se estar préximo
de contornar a Africa e chegar ndo s6 a India e ao Oriente, como também ao reino do Preste Jodo. Este seria um
aliado precioso na luta contra os mugulmanos, que, além de permanecerem numa pequena parte da peninsula
Ibérica, marcavam sua presen¢a no Mediterrdneo a partir do norte da Africa, de onde controlavam as rotas
comerciais que atravessavam o Saara, trazendo, entre outras mercadorias muito cobigadas, o ouro, o sal e os
escravos (Souza, 2020, p. 27).
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que podiam ser facilmente obtidos usando a existente (ou s6 ligeiramente modificada)
tecnologia (Thornton, 2004, p. 66).

As viagens eram realizadas tendo como meta os altos lucros economicos de modos que
a melhor forma de perceber os avangos tecnologico nos métodos de navegacao ¢ concebe-los
“mais como consequéncia do que um elemento condutor das descobertas. A tecnologia era
desenvolvida quando havia certeza de que se poderia lucrar com o aperfeicoamento das
técnicas” (Thornton, 2004, p. 66). As motivagdes econOmicas tinham em perspectivas,
encontrar um “caminho mais curto para as minas de ouro da Africa ocidental” (Thornton, 2004,
p. 68), uma vez que, por muito tempo, “a Africa ocidental fora uma fonte de ouro para os paises
mediterraneos durante séculos, talvez mesmo desde o periodo bizantino” (Thornton, 2004, p.
68)
Para além das motivagdes econdmicas,
o cronista do século XV Gomes Eannes de Zurara, destaca sobre tudo motivos
geopoliticos, a0 mencionar uma lista de razdes que impeliram o infante D. Henriques

a enviar navios percursores em viagens diretas entre Africa ocidental e a Europa
(Thornton, 2004, p. 66).

Tais motivagdes incluiam a ocupagdo de terras para o gado, exploracdo de madeiras e
escravos, os objetivos “geopoliticos jogaram um papel fundamental na expedi¢do portuguesa
dirigida por Diogo Cao, que chegara na foz do rio Zaire em 1482” (Thornton, 2004, p. 75),
descoberta tal que renderia a Diago Cao fortuna e fama ora ndo imaginada. A busca por terras
para dominar e as ambig¢des por ouro para o enriquecimento econdmico andaram em paralelo
na faganha europeia, tanto que, ao chegar a foz do rio Zaire, Diogo Cao

relatou ter alcancado a foz de um rio tdo poderoso que suas aguas lamacentas
chegavam a escurecer o oceano varias milhas adentro. O rei se interessou, pois,

tamanho estuario deveria oferecer uma via de acesso para o interior e, quem sabe, para
novas terras e riquezas (Lambert, 2001, p. 19).

As motivagdes econdmicas e geopoliticas caminham entrelagadas uma a outra de tal
forma que elas se fundem. Para Thornton, a melhor forma de concebe-las ¢ como duas asas ou

duas direcoes onde,

a primeira foi a asa da Africa que explorava seus principais produtos, como escravos
e depois o ouro, como uma forma de financiar viagens curtas ao longo da costa, e
cujos lideres esperavam encontrar habitantes para atacar ou comercializar nos locais
percorridos. A segunda direcdo foi o Atlantico, que buscava terras exploraveis, mas
ndo necessariamente habitadas, onde se poderiam encontrar produtos naturais valiosos
ou comegar a produgdo agricola de produtos cultivados com alta demanda na Europa
(Thornton, 2004, p. 70).
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Por outro lado, dado o forte avanco dos mugulmanos no norte de Africa dominando o
mediterraneo dificultando, assim, o acesso as Indias, houve necessidade da busca de um
caminho alternativo que desse acesso ao Oceano Indico com o objetivo de se ter acesso as
“fabulosas fortunas que circularia através do comercio oceanico, com as ilhas ricas em
especiarias da India e do sudeste da Asia” (Thornton, 2004, p. 68). Neste caso as viagens de
expedi¢ao que deram com impeto as terras africanas, tinham também como “objetivo solucionar
a questdo crucial do momento: saber até onde a costa da Africa se prolongava ao sul para
finalmente ceder passagem rumo aos mares orientais” (Lambert, 2001, p. 18).

Tal como se podia esperar, dada a natureza da pesquisa em epitome, junto com as
preocupagdes econdmicas, geopoliticas e a busca por um caminho para as indias, também havia
um projeto religioso conversionista entrelacado as motivagdes expansionistas europeias ou
portuguesa, de forma particular. Por esta razdo, intitula-se o presente capitulo: ouro, terras,
canela e cruzes em todo lugar. Sim, ouro ¢ utilizado aqui como uma referéncia as razodes
econdmicas, terras as motivagdes geopoliticas, canela como uma referencias as especiarias da
India e, finalmente, cruzes como uma alusdo ao projeto da expansio da cristandade.

Souza (ano) foi cirargico em sua afirma¢do quando dizia que

nesse movimento, tdo importante quanto a venda de escravos e outras mercadorias e
a procura pelo caminho das indias e das regides fornecedoras do ouro que era
comerciado no norte da Africa, foi a ampliacdo da cristandade; tarefa assumida pelo
reino portugués com o aval de Roma, ao tomar para si a obrigacdo de converter ao

cristianismo as populagdes com que entrasse em contato em suas exploracdes
maritimas (Souza, 2020, p. 27).

Por isso ndo ¢ de se admirar que nas expedi¢des de exploracdo e comércio, além de
técnicos de navegagao, iam sacerdotes, encarregados de fazer os servigos religiosos para atender
a tripulacdo do navio e de converter os entdo chamados gentios encontrados nas terras
alcangadas.

Este desejo da ampliar a cristandade e a presenga de sacerdotes nas expedi¢des hé de
jogar um papel preponderante na fungao e utilizagdo da religido como instrumento de controle,
dominacdo e apagamento dos povos nativos africanos e, de modo particular, da tradicao
religiosa dos povos Ovimbundu. Pois, € no contexto da estreita relacdo entre poderes politicos
e religides no império portugués que o reino do Congo e as demais sociedades do atual espago
geografico conhecido por Angola, entrou em contato com o catolicismo e posteriormente com
outras formas de cristianismos, “novidades que se destacaram no rol daquelas trazidas pela
presenca de homens brancos na regido, com suas embarcagdes, modos diferentes e produtos

novos a serem comerciados” (Souza, 2020, p. 28).
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No empreendimento portugués de conquistar os territorios recém encontrados a
pregacao catolica se destacava como componente central do império, agdes conversionistas € o
poder politico caminhavam numa relagao de mutua sustentagdo. Como afirma Boxer, havia uma
“intima relagdo entre cruz e cora, trono e altar, religido e império, a qual, se constituia numa
grande preocupagdo para os monarcas, ministros e missionarios” (Boxer, 2007, p. 97 ).

No que diz respeito a responsabilidade de catequizar o restante do mundo, Portugal
possuia uma percepcao de si mesmo por demais elevada. O motivo de Portugal se via assim,
como centro do mundo, porque, de fato, Portugal foi a primeira na¢ao da Europa a entrar na
Idade Moderna. O problema ¢ que o sistema econdmico de Portugal era deveras dependente de
sua predacdo das coldnias. Quando veio a crise do ouro e da prata, diferente de Franga e
Inglaterra, que desenvolveram fabricas para manter o fluxo de dinheiro para sustentar seus
exércitos, Portugal estava acomodado e ndo soube lidar com o esgotamento das minas dos
paises invadidos. Mas, de fato, eles foram o pais mais poderoso da Europa por um periodo de
mais ou menos 100 anos, que ¢ esse periodo deles como o primeiro pais a entrar na
Modernidade.

“No auge do reinado de Carlos V, um poeta de casteld enalteceu o ideal de um so6
rebanho para um so6 pastor sobre a terra, um monarca, um império ¢ uma espada” (Boxer, 2007,
p.- 97-98). E ainda, “um século mais tarde o mais influente jesuita portugués de sua época e
geragdo assegurou ao monarca que Portugal fora criado por Deus com a finalidade especifica
de difundir a religido catdlica romana pelo mundo inteiro” (Boxer, 2007, p. 98). E a
continuidade de Portugal como um império forte estava condicionada a sua fidelidade a esta
vocagao.

Isto coloca em evidéncia a influéncia da religido no avango expansionista portugués, um
avango que acontece sob forga rigorosa do que ficou conhecido na historia por padroado ou
instituicdo da patronagem real. Em conformidade com Boxer, o padroado real portugués, de
modo geral, pode ser definido como,

uma combinagdo de direitos, privilégios e deveres concedidos pelo papado a Coroa
de Portugal na qualidade de patrocinadora das misses catlicas e dos
estabelecimentos eclesiasticos missioneiros na Africa, Asia e Brasil. Esses direitos e
deveres provieram de uma série de bulas e breves pontificios, comegando com a bula

Dum Diversas, de Nicolau V, em 1452, e culminando com a Praecelsae devotionis,
de Ledo X, em 1514 (Boxer, 2007, p. 98).

O padroado ¢ hoje um lembrete das estreitas relagdes entre religido e o poder politico,
igreja catolica (Catolicismo) e o estado. A impressao € que tais relagdes ndo ficaram congeladas

nos tempos historicos, pelo contrario, seguem se manifestando nas sociedades contemporaneas
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ainda que com as devidas oscilagdes. E digno de nota que antes do advento dos tempos
modernos, caraterizados por uma fragmentagao da sociedade em campos distintos e igualmente
revestidos de legitimidade e autonomia, as fronteiras entre os poderes politicos e religiosos nao
eram assim tao definidas, haja vista que por muito tempo o poder politico era investido de uma
legitimacdo sagrada. Diz Willaime,
que a autonomizagdo do politico com relagdo a qualquer tutela religiosa que se
observa no Ocidente ¢ resultado de um longo processo historico: a emancipacao

politica em relacdo ao religioso ndo foi feita em um dia e, muitas vezes, traduziu
ressacralizacdes seculares (Willaime, 2016, p. 118).

O padroado ¢ corretamente compreendido ndo como uma usurpacdo dos monarcas
portugueses de atribuigdes religiosas da igreja catdlica, mas como uma forma tipica de
compromisso entre a igreja de Roma e o governo de Portugal. Com isto, importa ressaltar que
as origens do padroado estdo intimamente ligadas com a origem do proprio reino de Portugal,
que nasce “como sequéncia do movimento de expansao da cristandade latina” (Santos, 2021,
p. 21). A isto, Santos acrescenta dizendo que,

como unidade politica constituida numa fronteira em movimento para o sul, Portugal
desenvolveu-se a partir de um ntcleo geografico no noroeste da Peninsula Ibérica que,
embora periférico, ja tinha implantada a matriz religiosa e politica definidora da

cristandade latina. Essa matriz era herdeira dos mutuos ajustamentos entre a igreja
cristd e o estado romano durante o século IV da nossa era (Santos, 2021, p. 21).

Na mesma sequéncia dos fatos historicos, Hoornaert diz que “as origens do padroado
devem ser buscadas ainda no século IV (Hoornaert, 2008, p. 160). De fato, foi nesta era com

a legalizagdo e o favorecimento e do Cristianismo por Constantino (313-324) dera

inicio a sua transformacgao em religido civil do império Romano, processo que ficou

virtualmente terminado com o edito de Teodosio, que o tornava a unica religido
permitida (Hoornaert, 2008).

Teodosio, ao fazer do cristianismo a religido oficial do império, os bispos cristaos
seguiram a pratica dos antigos imperadores romanos, que eram simultaneamente chefes
politicos e religiosos (Pontifex Maximus), onde o governo religioso constituia um departamento
de Estado. Ou seja, os poderes politicos e religiosos sdo melhor descritos como faces da mesma
moeda. Nesta logica,

os imperadores cristdos conservaram essa mentalidade de fusdo — e confusao — entre
igreja e estado. De Teodosio a Justiniano, no século VI, as leis da igreja passam a ser

as leis do Estado, e os inimigos da igreja, os hereges, passam a ser os inimigos do
Estado (Hoornaert, 2008, p. 161).

Esta partilha de inimigos comuns (hereges e pagdos) entre a igreja Catodlica e o Estado

val ser rapidamente materializada nos eventos historicos das Cruzadas, e apesar de os
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Evangelhos falarem de paz, para atender aos interesses de Estado, a religido se adapta e cria até
mesmo uma guerra santa, embora pareca contraditério com sua propria Escritura. As cruzadas
ainda que portadora de uma reflexdo teoldgica no seu substrato, € inquestionavel que elas,
representaram e certamente seguem representando,
um ponto de virada importante no cristianismo, ndo s6 por darem uma expressao
ideoldgica a um enorme processo de expansdo e conquista, mas também por terem

dado origem a novas formas de perseguicdo religiosa e a novos conceitos de
hierarquias étnicas (Hoornaert, 2008, p. 162).

As Cruzadas trouxeram a tona novos conceitos de hierarquias étnicas porque,

foram acompanhadas por uma importante remodelagdo de povos e etnias, de
identidades individuais e coletivas, resultando das migragdes, dos massacres, das
mudangas de status, das inversdes e criacdes de novas hierarquias e das conversdes e
reconversdes em massa (Bethencourt, 2018, p. 23).

E de semelhante modo, as Cruzadas se apresentaram como novas formas de perseguicao
religiosa, haja vista “nos séculos VIII e IX Carlos Magno e seus sucessores dilatardo as
fronteiras do Império Carolingio (Sagrado Império Romano) lutando contra os germanos em
nome da religido, sob o lema: Cré ou morre” (Hoornaert, 2008, p. 161). Com isto se evidencia
o fato que ao passo que o padroado promoveu a expansao europeia e a expansao do cristianismo
como sistema religioso, simultaneamente abriu um capitulo na historia das civilizagdes cujas
marcas de abusos e violéncia jamais poderao ser esquecidas.

Nesta conjuntura, o padroado pode muito bem ser compreendido como a combinagdo
de “direitos, privilégios e deveres concedidos pelo papado a Coroa de Portugal na qualidade de
patrocinadora das missoes catdlicas e dos estabelecimentos eclesiasticos missioneiros de modo
particular na Africa, Asia e Brasil” (Boxer, 2007, p. 98). A principio, o direito de patronato ou
0 ius patronatos era concedido ou

constituido pelos direitos e obrigacdes daquele que fundava, edificava e dotava uma
igreja ou outra fundagdo pia e lhe atribuia os meios necessarios para o seu
funcionamento ou manutencdo (desde os beneficios e as rendas que lhes

correspondiam, outras rendas, até as alfaias, ornamentos e instrumentos necessarios a
realizag@o condigna do culto) (Xavier, Olival, 2018, p. 125).

Ou seja, o direito de padroado era concedido como a posteriori, como uma expressao
da igreja catolica para seus benfeitores. Neste caso, este direito era concedido ao ius patronatos,
ou entdo, aquele que fundava, edificava e dotava uma igreja ou outra fundacao pia e lhe atribuia
0s meios necessarios para o seu funcionamento ou manutencao (desde os beneficios e as rendas
que lhes correspondiam, outras rendas, até as alfaias, ornamentos e instrumentos necessarios a

realizag¢do condigna do culto).
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Neste contexto, trés palavras resumem os atos que ocorridos em conjuntos ou separados
davam o estatuto de padroeiro a um sujeito social ou a uma instituicdo: “ “fundatio, dotatio e
aedificatio.” Ou seja, o ius patronatus recompensava um servigo feito a Deus, em nome da f¢”
(Xavier, Olival, 2018, p. 125).

O patronato como um direito juridicamente reconhecido era fortalecido por documentos
oficiais emitido pelo papa ou por seus escritorios, no caso particular da atribui¢ao do direito de
padroado ao rei de Portugal. Para além das conceicdes a posteriori dos direitos de padroeiro,
também ¢ necessario levar-se em consideracao as conceigdes a posteriori, uma vez que

as bulas papais dos séculos XV e XVI que constituiram juridicamente o padroado do
rei de Portugal extra territorium, bem como a extensao de alguns dos seus direitos no
interior do reino, devem ser entendidas a partir deste duplo enquadramento. Para
perceber o alcance destas bulas, e os problemas de interpretacdo que geraram

posteriormente, torna-se igualmente necessario compreender as varias conjunturas
papais em que elas foram sendo atribuidas (Xavier, Olival, 2018, p. 126).

Neste caso, a compreensao do direito de padroado concedido ao rei de Portugal torna-
se mais concisa e relevante quando se leva em consideracao o contexto histérico e econémico
em que tais bulas foram promulgadas. Uma vez que “as bulas iniciais foram promulgadas numa
época em que o proprio Papado foi atravessado por varias convulsoes, tendo na altura saido em
data recente do Cisma que dividira a Igreja do Ocidente” (Xavier, Olival, 2018, p. 126).

A partir disto, € plausivel e conclusiva a hipotese de que

a delegacdo de poderes encerrada nas bulas de Nicolau V tenha resultado de um
contexto papal particularmente complexo, no qual o Papado (ele proprio, muito
heterogéneo) ndo dispunha de recursos suficientes para avangar com a evangelizagdo

dos territdrios reconhecidos e/ou conquistados pelos monarcas portugueses (Xavier,
Olival, 2018, p. 126-127).

Através das promulgagdes das bulas papais, o papado passa a exercer um novo poder:
“o de autorizar determinadas entidades a tratar da difusdo do catolicismo em espagos
considerados novos para os europeus’ (Xavier, Olival, 2018, p. 127). A partir destes
documentos, os reis de Portugal passaram, entdo, a atuar nas terras descobertas, colonias e terras
por se descobrir com plenos dominio de ordem politica e religiosa.

Dentre os mais diversos documentos que definem as caracteristicas dos direitos de
padroado extra territorium do rei de Portugal, os que diretamente se relacionam com esta
pesquisa sdo: a bula papal Dum Diversas do papa Nicolau V de 1452, a Romanus Pontifex de 8
de janeiro de 1455, a bula papal Inter Caetera de Alexandre VI de 1493, e a bula papal Dum
Findei Constantiam de Ledo X de 1514.



44

Estes documentos dialogam de forma eloquente com a pesquisa em andamento, uma
vez que as mesmas compartilham um teor de desumanizacdo, assaltos e exploracdo ¢ uma
postura conversionista implacavel que, por meio da catequese (enquanto instrumento de difusao
da fé do colonizador), inculcavam valores, praticas, técnicas e simbolos estranhos aos povos
africanos, culminando no reducionismo e esvaziamento das crengas destes povos.

A Bula papal Dum Diversas buscava consolidar os interesses economicos e politicos de
Portugal na Africa Ocidental. Esta bula foi emitida dez (anos ap6s a bula Illius Qui de Eugenio
IV em 1442, que “elevou as incursdes de escravos organizadas pelo Principe Henrique na Africa
Ocidental ao status de uma cruzada religiosa” (Adiele, 2017, p. 309). Escrevendo a respeito
disso, Saunders observou que:

Dez anos depois, os portugueses procuraram a confirmag¢do de que poderiam
escravizar infiéis capturados na cruzada. O papa respondeu com “Dum Diversas” que
permitiu-lhes conquistar e conduzir a escraviddo perpetua todos os sarracenos e

pagdos e outros infiéis e inimigos de Cristo na Africa Ocidental (Saunders, 1982 apud
Adiele, 2017, p. 309).

Esta foi a primeira bula que falava explicitamente sobre a escravizagao da Africa negra

e sobre o direito de confiscar suas propriedades. Na parte introdutoria desta Bula, Nicolau V
deu a conhecer a suas intengdes. A bula ndo foi emitida por outra razao sendo a de

eliminar os chamados inimigos da fé cristd e difundir a fé cristd a fim de trazer aqueles

que estdo fora de seu enclave para o rebanho da Igreja sob a autoridade do papa. Isto

€, que ele estava buscando uma realizagdo do O ensinamento da Igreja de que: “Fora
da Igreja Catolica ndo ha salvagdo (Nicolau V, 1442 apud Adiele, 2017, p. 309).

Esta intengdo €, portanto, percebida quando ele afirma que:

Enquanto nds, que estamos ao lado Graga de Deus confiada ao Oficio Apostolico e
enfrentada por toda sorte de preocupagdes ¢ também movidos por zeloso
encorajamento, consideramos o seguinte pensei € tenha em mente essas preocupagoes,
especialmente, que a ira dos inimigos de Cristo contra a fé ortodoxa sera repelida e
submetida a religido cristd (Nicolau V, 1442 apud Adiele, 2017, p. 310).

Entender as motivagdes religiosas como as Unicas razdes que explicam as conceig¢des
dos direitos de invasdo das terras africanas aos reis de Portugal ¢ um modo simplista de
interpretar tais documentos. Uma vez que tanto o Papa Nicolau quanto a coroa portuguesa
possuiam motivos inconfessos, estavam usando tanto as Cruzadas quanto a missao de
cristianizar a Africa “como um encobrimento na prossecucio dos seus diferentes objetivos na
Africa Ocidental e, nesse sentido, foram complementando um ao outro” (Adiele, 2017).

A ambig¢ao papal, de acordo com os termos do padroado real, era estender sua autoridade

nos locais por se descobrir com base nos termos do padroado, a implicagdo direta disso € que
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qualquer novo territorio descoberto, incluindo o “Novo Mundo” do Portugueses na
Africa Ocidental, invariavelmente cajam automaticamente sob o dominio e autoridade
do papa. Isso significa que esta regido recentemente descoberta de Africa torna-se
automaticamente parte da hierocracia papal mundial, onde o papa poderia estender
sua autoridade universal para decidir o que deve ser feito neste “Novo Mundo.” E em
todo este arranjo, o rei de Portugal serve apenas como tutela papal e rei vassalo das
regides recém-descobertas da Africa (Adiele, 2017, p. 310).

De semelhante modo, a cora portuguesa nutria motivagdes que iam além dos objetivos
religiosos. Ao ser emitida a bula, o papa Nicolau V “concedeu ao rei Alfonso V poderes gerais
e indefinidos para procurar e conquistar todos os pagaos, escravizar e apropriar-se de suas terras
e bens” (Adiele, 2017, p. 310).

Enquanto isto, a bula papal Romanus Pontifex, de 8 de janeiro de 1455, constitui-se na
bula mais famosa, onde Nicolau V

concedia ao rei de Portugal (Afonso V) e ao Infante D. Henrique o direito de se
apropriar de territorios, ja conquistados ou que de futuro viessem a conquistar, desde
os cabos Bojador e Nédo até a Guiné, toda a costa meridional e para além disso. Neste
amplo espaco, podiam aprisionar os infi€is, apresar escravos, conquistar terras de
mugulmanos e gentios; a0 mesmo tempo, a todos os outros cristdos ficava vedada a
navegacdo, a pesca ¢ 0 comércio, sem prévia licenga do monarca portugués e do

infante D. Henrique. Estes ultimos deviam enviar missionarios, fundar igrejas,
mosteiros e outros lugares pios extra territorium (Xavier, Olival, 2018, p. 128).

Esta bula exerceu um papel fundante ndo somente ao evidenciar a insensibilidade dos
colonizadores europeus em ralacdo as crencas dos povos africanos como, acima de tudo, ela
sacralizou o processo de desumanizacdo e objetificacdo de corpos africanos, reduzindo-os a
escravizados, concebendo o trato de escravos como um efeito secundario das guerras, ou “como
uma sequela que pelo menos ajudava a salvar as almas dos negros” (Alencastro, 2000, p. 155).
O trafico negreiro passou a ser apresentado e justificado como ““a via de passagem que carrega
o individuo do pior para o menos ruim” (Alencastro, 2000, p. 155).

Este espirito de exaltacdo do catolicismo em relagdo as crengas daqueles que ndo sejam
portugueses/catolicos, o direito de invadir suas terras, aprisionar e escraviza-los sdo ratificados
na bula papal Inter Caetere, promulgada em 4 de maio de 1493 por Alexandre VI, onde as
palavras se demonstram belas, soando com maior solenidade possivel, porém carregando em si
sentencas de destruicdo e morte para os povos africanos. Diz o papa no documento oficial
dirigido a Coroa portuguesa:

E para que presenteados pela largueza da graca apostolica, mais liberal e audazmente
assumais a incumbéncia de tamanha empresa, de motu proprio, nao de acordo com
instancia vossa de petigdo a nds apresentada a respeito disto, ou de outrem a favor de
v6s, mas por nossa mera liberalidade, e de ciéncia certa, e em razdo da plenitude do
poder Apostdlico, todas (essas) ilhas e terras firmes achadas e por achar, descobertas

ou por descobrir, para o Ocidente € o Meio Dia, fazendo e construindo uma linha
desde o Polo Artico, a saber setentrido, até ao polo Antartico, a saber Meio Dia, quer
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sejam terras firmes e ilhas encontradas e por encontrar em diregdo a India, ou em
dire¢@o a qualquer outra parte, a qual linha diste de qualquer das ilhas que vulgarmente
sdo chamadas dos Agores ¢ Cabo Verde cem léguas par ao ocidente e Meio Dia de tal
modo que todas as ilhas e terras firmes achadas e por achar, descobertas ou por
descobrir desde a sobredita linha para o Ocidente ¢ 0 Meio Dia ndo tenham sido
possuidas atualmente por outro Rei ou Principe cristdo até ao dia da Natividade de
Nosso Senhor Jesus Cristo, proximo pretérito, a partir do qual comeca o presente ano
de 1493, quando foram pelos vossos Emissarios e Capitdes achadas algumas ilhas
antes ditas, - a VOs e a vossos Herdeiros e sucessores (Reis de casteld e Ledo) pela
autoridade do Deus omnipotente a nds concedida em S. Pedro, assim como do
Vicariato de Jesus Cristo, a qual exercemos na terra, para sempre, no teor das
presentes, vo-las doamos, concedemos e entregamos com todos os seus Dominios,
Cidades, Fortalezas, Logares, Vilas, Direitos, jurisdi¢des e todas as pertencas. E a vos
e aos sobreditos herdeiros e sucessores, vos fazemos, constituimos e deputamos por
Senhores das mesmas, com pleno livre ¢ omnimodo poder, autoridade e Jurisdigdo
(Alexandre VI, 1493, p. 01).

Estas declaragdes, além de realizarem uma demarcacdo geogréfica, autorizando a
conquista de terras que ainda nao se encontravam sob dominio de um rei cristdo, tragavam de
semelhante modo uma linha de demarcacdo nas disputas expansionistas entre Espanha e
Portugal. No caso particular destes ultimos, a bula propde a invasao e exploracao das terras por
eles conhecida e desconhecidas, e reiteram os direitos a eles atribuidos sobre as terras africanas,
deixando mais uma vez evidente na bula os objetivos e as motivacdes religiosas.

Tendo como alvo a propagagao da fé catolica crista, as terras a serem invadidas deveriam
rigorosamente serem submetidas ao novo sistema de fé e crengas. Com excegdo das terras
ocupada por outros cristdos, Portugal tinha entdo o direto de invadir toda e qualquer porgao de
terra firme ou ilha, explora-las e converter seus habitantes ao cristianismo. As palavras inicias
do papa expressam de forma clara este projeto de dominacao religiosa que tentava a todo custo
exaltar fé crista catdlica, espalhar este sistema de crenga pelas terras por invadir. As palavras
declaradas nesta bula, mais uma vez, jogam luz para que se dé atencdo devida ao tema da

religido na construgdo ideologica da colonizagdo. Diz o texto que:

Entre outras obras bem aceitas a divina Majestade, e pelo nosso cora¢do desejadas,
existe sobre tudo esta: que seja exaltada principalmente na nossa época, ¢ em toda a
parte se espalhe e se dilate a fé catdlica e a Religido Cristd, se cuide da salvagdo das
almas, (e) se abatam as nagdes barbaras e sejam reduzidas a mesma fé. Por isso,
quando pelo favor da Divina Clemencia (embora com méritos desproporcionados)
fomos exaltados a esta sagrada Sé de Pedro, - reconhecendo que vos, como
verdadeiros Reis e Principes Catolicos — quais sempre soubemos haverdes sido € o
demonstram vossos ilustres feitos conhecidissimos ja de quase todo o orbe, ndo s6
desejaveis isso mesmo, mas o procuraveis com todo o esforgo, zelo e diligencia, sem
poupar nenhuns trabalhos, nenhumas despesas e nenhuns perigos, derramando até o
proprio sangue, e a esta (obra) tinheis dedicado a ja muito tempo todo o vosso animo
e todos os esfor¢os, como o testifica a conquista do reino de Granada nos tempos
hodiernos por vos com tanta gloria do Divino Nome feita a tirania dos Sarracenos, -
justamente julgamos, - ndo sem razdo e devemos até espontanea e favoravelmente
conceder-vos aquilo, por meio do qual possais executar esse santo louvavel
empreendimento inspirado pelo Deus imortal, cada dia com animo mais fervoroso
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para honra do mesmo Deus e propagacdo do império cristdo (Alexandre VI, 1493, p.
01).

Com estas declaragdes, o papa Alexandre VI assumiu como um dever apostolico e digno
de defesa, protecdo e sustento a propagagdo da cristandade, implicando de forma direta a
subjugacdo dos povos africanos. Nesta bula, o papa Alexandre VI “falhou em usar sua
autoridade apostolica para redimir os negros africanos condenados a escravidao perpétua por
Nicolau V e pela Coroa Real em Portugal” (Adiele, 2017, p. 354) ao contrario, “demonstrou
com esta bula que apoiava totalmente a escravidao dos negros africanos e a privacao de todos
os seus direitos intelectuais e materiais como seres humanos e de possuir suas propriedades”
(Adiele, 2017, p. 354).

A linha histérica aponta que o padroado portugués teve sua fundag¢do a partir dos
documentos papais escritos entre 1452 e 1514 por alguns dos os papas renascentistas,
finalmente sendo aprovado pelo papa Ledo X em 1514 com a emissdao da bula Dum Fidei
Constantiam em 7 de junho deste mesmo ano. Esta bula consistia também numa ratifica¢ao das
conceigdes realizadas pelos papas nos documentos anteriores, nela, Ledo X atribui aos reis de
Portugal o padroado de todas as igrejas e beneficios eclesidsticos nos territérios situados desde
o Cabo Bojador até a India, e em todas e quaisquer outras terras ultramarinas de Africa,
recuperadas e a serem recuperadas das maos dos “infiéis”, obtidas e a serem obtidas, erigidas e
a serem erigidas, ficando estas mesmas igrejas unidas a Ordem de Cristo e a jurisdi¢ao espiritual
sob tutela do vigario de Tomar.

Ao se dirigir ao rei de Portugal, sdo colocadas mais uma vez no palco do novo periodo
historico, as meng¢des que rememoram o teor dos documentos anteriores onde, em tom de
solenidade o papa Ledo X declara:

Nos, concedendo nesta parte a nossa favoravel anuéncia aos vossos desejos e
concordando com os vossos pedidos, com autoridade apostdlica e pelo teor da
presente carta, sujeitamos a mesma Ordem Militar todas e cada uma das igrejas
erigidas ou edificadas, e também a serem de futuro erigidas e edificadas em quaisquer
regides de Africa e noutras terras e lugares de além mar, incluindo na cidade e reino
de Marrocos e outros quaisquer, por vos recuperados e obtidos das maos dos mesmos
infiéis somente em um prazo inferior a dois anos; e, de acordo com o teor das cartas
dos nossos predecessores, com os mesmos teor e autoridade estabelecemos e
instituimos que, quanto ao resto, de futuro para sempre o referido vigario de Tomar
nas mesmas igrejas erigidas e a erigir e regides e terras recuperadas e a recuperar possa
e deva exercer jurisdigdo eclesiastica e espiritual omnimoda, e se considere que as
mesmas igrejas estdo unidas a mesma Ordem Militar; e outrossim com os supracitados
autoridade e teor concedemos e reservamos, a vOs € aos VOSSOS sucessores, os reis de
Portugal e dos Algarves que ao diante forem, o direito de padroado e o de apresentar
pessoa idoneas para quaisquer igrejas e beneficios eclesiasticos, seja qual for a sua
espécie, nas mesmas regides, terras e lugares, como acima se contém, ha menos de
dois anos recuperados e obtidos das maos dos mesmos infiéis, e também a serem de

futuro erigidos naquelas, e nos que vierem a ser erigidos e recuperados, sempre que
acontecer a partir de entdo no futuro eles vagarem (Pinto, 1868, p. 02).
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Postos os documentos lado a lado, fornecem uma visdo panoramica, que naturalmente
desperta a atencdo para as relagcdes e convergéncias de diversos fatores como religiosos,
econdOmicos e politicos, sobre tudo, o fator religido. Este, de modo singular, configura-se no
pano de fundo impulsionador do processo desumano da colonizagdo com todos os seus
desdobramentos e implicacdes. A religido estd no substrato das justificativas coloniais porque
“os impérios precisam de credos para sustentar as suas energias expansionistas e fornecer-lhes
uma justificativa para a dominagao” (Gascoigne, 2008, p. 159).

Os vocabulos colonizagdo e colonialismo, ainda que etimologicamente reflitam
sindnimos imperturbaveis, sendo que, ambas as palavras derivam do termo latino colere, que
significa cultivar ou conceber, “no entanto, a experiéncia colonial histérica nao reflete, nem
pode obviamente refletir, as conotagdes pacificas que estas palavras encerram” (Mudimbe,
2013, p. 15). Neste contexto, a colonizagdo, fundamentada num discurso de superioridade
cultural e civilidade europeias, consiste num processo de dominagao e controle, quer econdomico
quanto politico, exploracdo, subjugagdo, marginalizagdo e exterminio ao qual Angola e os
povos Ovimbundu, de forma particular, foram submetidos.

Através deste processo, diz Wa Thiong’o, que os colonizadores objetivavam

controlar a riqueza do povo: o que eles produziam, como o produziram e como foi
distribuido; controlar, em outras palavras, todo o dominio da linguagem da vida real.

O colonialismo imp0s o controle da produgédo social de riqueza através da conquista
militar e subsequente ditadura politica (Wa Thiong’o, 1981, p. 16).

Nao se limitando aos dominios politicos e econdmicos tal como a pesquisa vem
evidenciando, a area mais importante de dominacdo colonial, “era o universo mental dos
colonizados, o controle, através da cultura, de como as pessoas percebiam a si mesmas € a sua
relagdo com o mundo” (Wa Thiong’o, 1981, p. 16). Disto deriva a conclusdo de que o “controle
econdmico e o controle politico nunca podem ser completos ou eficazes sem o controle mental.
Controlar a cultura de um povo ¢ controlar suas ferramentas de autodefini¢dao no relacionamento
com os outros” (Wa Thiong’o, 1981, p. 16).

A colonizacdo projetava imprimir uma transformagdo ou domesticacdo dos sujeitos
colonizados a partir de uma estrutura que “abarca os aspectos fisicos, humanos e espirituais da
e experiéncia colonizadora” (Wa Thiong’o, 1981). Wiredu foi de igual modo cirtrgico em sua
constatacdo, ao afirmar também que “o colonialismo nao foi apenas uma imposi¢ao politica,
mas também uma imposicao cultural. Onde foram gravemente afetadas, ou talvez infectadas,

nosso sistema de educagdo e nossas religides” (Wiredu, 1998, p. 17).
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Como experiencia historica, o colonialismo promoveu um atravessamento da
subjetividade afetando de forma drastica os aspectos simbdlicos da cultura religiosa dos povos
colonizados. Uma vez que, neste contexto de dominagdo, “colonialismo e cristianismo
operaram como as duas maos do proverbio, uma lavando a outra como empreitadas
mutualmente complementares e revigorantes” (Orobator, 2023, p. 60).

Os missiondrios cristdos, também viajantes que embarcaram nas garupas dos navios
rumo as terras africanas, viam nutridos da convicg¢ao inabaldvel de que sua religido — no caso o
cristianismo — era inquestionavelmente verdadeiro e todos os demais sistemas de fé eram, no
entanto, radicalmente falsos e, portanto, competia a eles converter os pagaos, que conforme
escreveu Gay, ndo passavam de “precursores inconscientes, inimigos empedernidos ou almas
miseraveis necessitadas de luz” (Gay, 1996, p. 53).

A isto acrescenta Boxer dizendo que era “inevitavel que tal convic¢ao, compartilhada
pela grande maioria dos europeus durante séculos, estivesse ainda mais entranhada nos
missiondrios que viajavam para além-mar a fim de converter pagios ignaros” (Boxer, 2007, p.
54). Apoiados na convic¢do de superioridade racial, intelectual e religiosa, quer sejam os
crentes comuns quantos 0os missionarios, estavam convencidos de que “a fé ¢ a Europa ¢ a
Europa ¢ a f¢” (Boxer, 2007, p. 129). Nesta conjuntura, quer

esses apostolos dos ultimos dias fossem padres ou frades ibéricos do século X VI, quer
fossem os evangelistas protestantes do século XIX, todos estavam convencidos de
possuir a Unica chave para a salva¢do neste mundo e no proximo. A convicgdo
firmemente arraigada de que apenas sua religido representava “o Caminho, a Verdade,
a Vida”, e que todos os demais credos eram em esséncia falsos ou lamentavelmente

desnaturados, constituia a crenga fundamental de todo aquele que sentia uma vocagdo
missionaria (Boxer, 2007, p. 54).

Nesta implosdo onde a o cristianismo ¢ tido como a tnica religido portadora do discurso
verdadeiro sobre a realidade espiritual e, portanto, “civilizada”, ndo houve qualquer disposigao
da parte dos padres catdlicos e dos missiondrios protestantes de considerar as religides
indigenas, estuda-las e compreendé-las. Pelo contrario, eles estavam convencidos de manter
uma posi¢do implacavel e enfatizar que a religido ensinada por eles se opde as religides
tradicionais ja existentes, e que estas devem dar lugar a nova religido, no caso, ao cristianismo.

Em vista disto, as praticas simbdlicas religiosas tradicionais foram subvalorizadas,
quando nao demonizadas, classificadas pejorativamente pelos europeus como paganismo,
feiticismo, magia e ao animismo. Esta depreciacao da religido tradicional empobreceu a cultura
e a identidade dos povos Ovimbundu.

Embora uma observagdo da sociedade Ovimbundu revele o fracasso do processo da

colonizagdo (apesar de todos os danos causados pela colonizagdo, existem aspectos da cultura
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que resistiram ao processo), porém, o fantasma da colonialidade segue imprimindo sua logica
na deformac¢do do reduto simbodlico que tenha resistido a cristianiza¢do. Tendo isto em
consideragdo, este empreendimento cientifico toma os pressupostos decoloniais como lentes
tedricas e propoe a viabilizagdo de uma guinada interpretativa como ato de insurgéncia as
tendencias universalizantes que intentam perpetuar acdes historicas de apagamento de povos e
culturas e manifestagdes simbolicas ndo ocidentais como é o caso dos povos Ovimbundu. E

neste ponto que no revirar dos escombros propde-se uma superagdo dos impactos da

cristianizagao sobre a religido tradicional Ovimbundu.
2.1 O que dizem eles sobre nos?

A reflex@o decolonial propde muito mais do que um movimento ao passado que tem
como finalidade rememorar os eventos histdricos descoloniais, conforme alguns historiadores
intentam sugerir reduzindo o conceito ao “simples ato de transferéncia de poder da metropole
para as antigas posses coloniais no momento da independéncia” (Mbembe, 2019, p. 57), o que,
no caso de Angola, ocorreu ap6s um longo processo de negociacdes fracassadas e como
consequéncia de sucessivas lutas armadas, a jovem nacdo veio a alcancar o fim da dominacao
das maos de seus algozes portugueses com a proclamac¢do da independéncia na meia noite de
11 de novembro de 1975.

No entanto, a descolonizagdo vista deste prisma, ainda que represente uma separagao ou
ruptura, “toda via, € um ndo-evento” (Mbembe, 2019, p. 60), porque “a reconstitui¢ao de um
sujeito dotado de um rosto, uma voz e um nome proprios, ndo era simplesmente uma tarefa
politico-pratica” (Mbembe, 2019, p. 58). E necessaria uma compreensdo mais consistente e
profunda da descolonizagdo que vai além dos eventos historicos da proclamagdo da
independéncia. Tal como alude muito bem Maldonado-Torres ao afirmar que,

independéncia, todavia, ndo necessariamente implica descolonizagdo na medida em
que ha logicas coloniais e representagdes que podem continuar existindo depois do
climax especifico dos movimentos de libertacdo de libertacdo ¢ da conquista da
independéncia. Nesse contexto, decolonialidade como um conceito oferece dois
lembretes-chave: primeiro, mantem-se a colonizagio e suas varias dimensdes claras
no horizonte da luta; segundo, serve como uma constante lembranga de que a logica
e os legados do colonialismo podem continuar existindo mesmo depois do fim da

colonizagdo formal e da conquista da independéncia econdmica e politica
(Maldonado-Torres, 2023, p. 28).

Sendo que as logicas e legados do colonialismo tem a capacidade de se manterem

continuamente operantes ainda que na auséncia das administragdes coloniais, deste modo, a
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libertagdo nacional seguida da proclamagdo da independéncia se revelam insuficientes de
representar a decolonizagdo e garantir a verdadeira autonomia de um Estado-nagdo.

Assim como colonialismo ¢ diametralmente diferente de colonialidade, a
descolonizagao também se distancia conceitualmente de decolonizacao. A colonialidade “¢ um
conceito util que nomeia véarias relagdes de poder do tipo colonial existentes hoje em dia
naquelas zonas que experimentaram o colonialismo diretamente” (Ndlovu-Gatsheni, 2015, p.
487), referindo-se a “logica global de desumanizacdo que ¢ capaz de existir até mesmo na
auséncia de colonias formais” (Maldonado-Torres, 2023, p. 35-36).

Estas logicas remanescentes que perpetuam a invisibilidade da histéria e produgdes
culturais dos povos Ovimbundu apontam para a necessidade e relevancia da decolonizagao, ou
seja, de projetos, politicas e agdes concretas que buscam lutar contra e erradicar a “logica da
colonialidade e seus efeitos materiais, epistémicos ¢ simbolicos” (Maldonado-Torres, 2023, p.
36).

A partir desta perspectiva, a decolonizagdo constitui-se num recorte tedrico
indispensavel quando a pretensao ¢ a busca de caminhos ¢ modos alternativos de construgao de
conhecimento e de igual modo experienciar a vida religiosa entres os Ovimbundu. Este ¢ o
nucleo de reflexao da teoria, uma vez que ela transmite as

pressuposigoes cientificas referentes a tempo, espaco, conhecimento e subjetividade,
entre outras areas-chave da experiencia humana, permitindo-nos identificar e explicar
os modos pelos quais sujeitos colonizados experienciam a coloniza¢do, a0 mesmo

tempo em que fornece ferramentas conceituais para avancar a descolonizagio
(Maldonado-Torres, 2023, p. 29).

Em alguns casos, e ndo raros entre os teoricos, o conceito descolonizacdo ¢ usado de
forma andloga a decolonizacdo, mas nestas ocorréncias, “a descolonizagdo ¢ tipicamente
concebida ndo como uma realizagao ou objetivo pontual, mas sim somo um projeto inacabado”
(Maldonado-Torres, 2023, p. 36), este uso intercambidvel aparece a titulo de exemplo no texto
de Achille Mbembe (ano) Sair da grande noite, onde, de acordo com o autor, o que esta em
jogo no pensamento da descolonizacao € a sua intensao filosofica, ou seja, a eclosao do mundo,
a retirada das cercas de modo que aquilo que estava enclausurado possa emergir e desabrochar.
Diz Mbembe que:

No pensamento da descolonizagio a humanidade nio existe a priori. E preciso fazé-
la surgir através do processo pelo qual o colonizado desperta para a consciéncia de si
mesmo, apropria-se subjetivamente de seu eu, desmonta a cerca e se autoriza a falar
em primeira pessoa. Em troca, o despertar da consciéncia de si ou ainda a apropriagao
de si tem como objetivo ndo somente a realizagdo de si, mas também, de maneira

ainda mais significativa, a escalada de humanidade, um novo inicio da criagdo, a
declosdo do mundo (Mbembe, 2019, p. 71).
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Tendo em vista o uso aproximado dos conceitos, nesta pesquisa opta-se pela nogdo de
decolonizagdo como o processo que “impulsiona a transcendéncia sobre concepgdes estreitas
de ser decolonizado e aponta consistentemente para a libertacdo da colonialidade como uma
matriz complexa de conhecimento, poder e ser” (Ndlovu-Gatsheni, 2019, p. 489).

Entendemos a pertinéncia da distingdo dos conceitos pelo significativo fato de que
“entre o decolonial e o descolonial ha mais que um ‘s’. a decolonialidade envolve um caminho
de luta continua no qual podemos identificar, visibilizar e incentivar “lugares” de exterioridade
e construgdes alternativas” (Walsh, 2009, 131), caminho esse que nao esta focado somente em
reverter o colonial, mas em “provocar um posicionamento — uma postura e atitude continua —
de transgredir, intervir, insurgir e incidir” (Walsh, 2009, 135).

Certos de que o pensamento decolonial nutri suas origens historicas e nascedouro dentro
do contexto latino-americano, tendo como seus principais tedricos Walter D. Mignolo,
Henrique Dussel, Nelson Maldonado-Torres, Anibal Quijano entre outros, “a ascensao global
deste pensamento animou varios estudiosos africanos em Africa” (Tembo, 2022, p. 35). As
consequéncias desta inquestionavel influencia tem sido evidenciada pelos “numerosos artigos
publicados nos ultimos anos apelando a descolonizagdo, através da viragem decolonial, ndo s
dos curriculos universitarios, mas também dos processos de producdo de conhecimento”
(Tembo, 2022, p. 35).

A utilidade da teoria decolonial dentro do contexto africano ndo se configura como mais
uma imposi¢ao epistémica externa, o que representaria, de semelhante modo, diga-se, num tipo
de colonizacdo. Muito distante disto, como explica o filosofo africano Josias Tembo,

as afirmagdes de conhecimento sdo respostas ou solu¢des para questdes historicas
dentro de quadros tedricos, socio-politicos e geograficos especificos.
Consequentemente, ndo se pode facilmente rejeitar uma afirmacdo de conhecimento

sem prestar atengdo adequada a questdo a qual a afirmagdo de conhecimento foi
oferecida como resposta (Tembo, 2022, p. 36).

Tembo langando mao da teoria espaco-problema desenvolvida por David Scott, Tembo
demonstra o valor e legitimidade da utilizagdo da teoria decolonial para a resolugcdo dos
problemas da colonialidade dentro do contexto das sociedades africanas, uma vez que, segundo

0 autor,

a especificidade histérica dos espagos problematicos nao deveria sugerir que estes
estejam isolados do intercambio e da influéncia de outros lugares, particularmente em
contextos coloniais e pds-coloniais modernos, onde ideias e praticas atravessam
multiplas temporalidades e numerosos locais sociopoliticos e espaciais. Por outras
palavras, as condigdes sociopoliticas e epistémicas que determinam os espagos-
problema sdo fundamentalmente relacionais, especialmente sob condigdes globais
coloniais e pos-coloniais. Esta relacionalidade, no entanto, ndo deve sugerir que
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podemos fundir multiplos espagos problematicos pela razdo de que todos eles surgem
de condigdes coloniais ou pds-coloniais e sdo todos mobilizados em nome da
descolonizagdo (Tembo, 2022, p. 36).

Outro importante estudioso africano da tematica decolonial, Ndlovu-Gatsheni, amplia a
compreensdo da legitimidade da teoria decolonial em Africa, uma vez que, no continente
africano, ela fomenta um conjunto de a¢des que visa por em marcha uma nova humanidade
livre da hierarquizagao racial e do poder assimétrico das relagdes existentes desde a conquista.
Assim, ndo se constitui num movimento que inviabiliza todas as demais criticas sociais
anteriores, pelo contrario, a decolonialidade como resisténcia, pensamento ¢ acdo “assumiu
varias formas e termos como Etiopianismo, Garveyismo, Negritude, Pan-Africanismo,
Socialismo Africano, Humanismo Africano, Movimento da Consciéncia Negra e Renascimento
Africano” (Ndlovu-Gatsheni, 2019, p. 488).

Outro termo com presenca significativa nos estudos subalternos ¢ o conceito “pds-
colonial”, que também ¢ utilizado nd3o somente em sua forma mais restrita, como o momento
posterior a superacdo do estatuto colonial das antigas coldnias africanas, mas também de forma
mais ampla, a partir de uma perspectiva decolonial, como uma referencia

a persisténcia atual de formas diversas de dominagdo oriundas dos centros coloniais,
antigos e atuais, que se evidenciam na imposi¢do de estruturas hierarquicas de
classificagdo, de controle das relagdes de trabalho, de valoragdo dos processos de
producdo de conhecimento, com critérios de fundo étnico, racial e de género, como

relagdes praticas de poder, mas sempre naturalizadas no plano discursivo (Wirth,
2013, p. 130).

Em conformidade com Maldonado-Torres, que figura como um dos principais teoricos

decoloniais, esta teoria fundamentalmente

reflete sobre 0 nosso senso comum e sobre as pressuposic¢des cientificas referentes a
tempo, espaco, conhecimento e subjetividade, entre outras areas-chave da experiencia
humana, permitindo-nos identificar e explicar os modos pelos quais sujeitos
colonizados experimentam a coloniza¢do, a0 mesmo tempo em que fornece
ferramentas conceituais para avangar a descolonizagdo... mais especificamente, o
pensamento e teria decoloniais exigem um engajamento critico com as teorias da
modernidade, e que tendem a servir como estruturas epistemologicas das ciéncias
sociais e humanidades europeias (Maldonado-Torres, 2023, p. 29).

A necessidade da virada decolonial aponta para a magnitude do projeto colonial e da
colonialidade como um processo que transcende o controle de terras, riquezas modos de
producdo e distribui¢do das mesmas, seus alvos, conforme Wa Tchiog’o, apontam acima de
tudo para o

dominio da linguagem da vida real, universo mental dos colonizados, o controle,

através da cultura, de como as pessoas percebiam a si mesmas e a sua relagdo com o
mundo. E o controle politico € econdmico nunca pode ser completo ou eficaz sem
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controlar o controle da cultura de um povo. Controlar a cultura de um povo € controlar
suas ferramentas de autodefinicdo no relacionamento com os outros. Para o
colonialismo, isto envolveu dois aspectos do mesmo processo: a destruigdo ou a
subvalorizagdo deliberada da cultura de um povo, da sua arte, dancas, religides,
historia, geografia, educagdo, oratura e literatura, ¢ a elevag@o consciente da lingua do
colonizador (Wa Thiong’o, 1981, p. 18).

As declara¢des de Wa Tchiong’o desvelam o indubitavel fato de que na colonialidade,
ndo somente corpos sdo subjugados e relegados a um status social inferiorizado, terras e
recursos tomados de forma violenta, como também e, acima de tudo, as mentes e saberes sdo
subalternizados. Portanto, ¢ dentro desta moldura de dominios em que a
modernidade/colonialidade se constitui, tendo como bases fundamentais o que os teodricos
denominam por colonialidade do saber, colonialidade do poder e colonialidade do ser. Estes
trés elementos formam o discurso da colonialidade e, no entanto, seguem transformando ou
deformando as sociedades africanas, incluindo os povos Ovimbundu.

O discurso da colonialidade vem legitimado de autoridade, ¢ poderoso, reivindicando
para si o direito de definir e/ou redefinir aqueles que encontra pelo caminho. Este discurso
eurocéntrico, elaborado a partir de uma relag@o entre a Europa e a ndo Europa, dele se origina

a especificamente eurocéntrica perspectiva evolucionista, de movimento e de
mudanga unilinear e unidirecional da histéria humana. Tal mito foi associado com a
classificagdo racial da populacdo do mundo. Essa associagcdo produziu uma visdo na
qual se amalgamam, paradoxalmente, evolucionismo e dualismo. Essa visdo s6
adquire sentido como expressdo do exacerbado etnocentrismo da recém constituida
Europa, por seu lugar central e dominante no capitalismo mundial colonial/moderno,
da vigéncia nova das ideias mitificadas de humanidade e de progresso, inseparaveis

produtos da Ilustragdo, ¢ da vigéncia da ideia de raga como critério basico de
classificagdo social universal da populagdo do mundo (Quijano, 2005, p. 127).

Este discurso da colonialidade influenciado pelo evolucionismo e caracteristicamente
etnocéntrico, segue como uma negacdo ontoldgica, o que Maldonado-Torres chama de
catastrofe metafisica, ou seja, “a colonialidade do saber, ser e poder ¢ formada se ndo constituida
pela naturalizagdo da guerra e pelas varias modalidades da diferenga humana que se tornaram
parte da experiencia moderna/colonial” (Maldonado-Torres, 2023, p. 42). Estes elementos
lancados em conjunto, sdo unificados pelo sujeito colonizado, o condenado na linguagem
Fanoniana. “sdo os sujeitos que sdo localizados fora do espaco e do tempo humanos”
(Maldonado-Torres, 2023, p. 44).

A catéstrofe metafisica consiste no espetaculo da desumanizagdo ou no “colapso de todo
o edificio da intersubjetividade e da alteridade, bem como uma distor¢ao do significado de
humanidade” (Caldeira, 2023, p. 251). E nesta implosio em que seres sio desontologizados e,
consequentemente, reduzidos a meros objetos manipuldveis conforme as intensdes

dissimuladas do discurso civilizatério, Maldonado-Torres ajuda a lembrar que
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um ponto de partida para essa modernidade foi [...] o postulado de uma separacdo que
quebrou com [...] a nogdo de uma cadeia que conectava todos os seres ao Divino. Isso
€ o que eu nomeio de catastrofe metafisica, uma catastrofe que ¢ ao mesmo tempo
ontologica, epistemoldgica e ética. A catastrofe metafisica inclui o colapso massivo e
radical da estrutura Eu-Outro da subjetividade e sociabilidade e o comego da relagdo
Senhor-Escravo (Maldonado-Torres, 2023, p. 37).

Com a negacdo do direito de humanidade, da historia e producdes culturais das
sociedades africanas, o que sobra de suas tradigdes religiosas? Apenas fragmentos! Este
apagamento aponta para a relevancia das concepgdes dos colonizadores sobre os colonizados
no contexto do colonialismo, suas agdes e reagdes sobre os colonizados no que diz respeito a
sua subjetividade, e todo seu entorno de vida e modos de produgdo cultural estavam enraizados
no discurso de diversos atores coloniais. No substrato da construcdo deste discurso colonial
houve uma convergéncia de forgas dentre as quais as vozes dos missionarios tanto catdlicos
quanto protestantes ecoaram com tamanha sonoridade, imprimindo sobre a identidade religiosa
dos povos africanos uma gama de depreciacdes e reducionismos. Diz Mudimbe que,

ndo ¢ preciso muita imaginacgdo para perceber que os discursos missionarios sobre os
africanos eram poderosos. Eles eram signos e simbolos de um modelo cultural. Por

bastante tempo, ao lado dos relatos de viajantes e as interpretagdes de antropdlogos,
eles constituiam uma espécie de conhecimento (Mudimbe, 2019, p. 67).

Tanto padres catolicos quanto missiondrios protestantes e os administradores coloniais
elaboraram seus discursos a respeito dos nativos Ovimbundu a partir de uma perspectiva
evolucionista. Em sua concepg¢do, os nativos estravam aprisionados num estado de primitivismo
do qual deveriam ser liberto através da submissdo a um projeto rigoroso de civilizagdo,
assimilando as formas de ser e estar propriamente do colonizador europeu.

Antonacci, com a capacidade de imaginacdo que lhe € peculiar, reverbera com forga e
ternura, ressaltando o quadro que ¢ demandado pela analise:

Visdes impressionistas de viajantes, missionarios, exploradores a servi¢co de ambicdes
de governantes ¢ mercadores europeus atraidos por riquezas de antigos reinos e
impérios africanos, fixaram ideias ocidentais sobre a Africa. Suas tradigdes e
costumes foram se desfigurando a partir de vocabulos e imagens, exposi¢des mundiais
e ciéncias gestadas a base de dados coletados por olhares externos, sistematizados e
divulgados por codigos de enciclopédias, museus e arquivos europeus. Impossivel
ignorar que a projecdo da moderna razdo Europeia desqualificou seus Outros,

justificando o escravismo, o colonialismo e o extravasar de intervengdes em nome de
sua civilizagdo e salvacdo (Antonacci, 2014, p. 251).

Estas pressuposi¢des se constituem como lentes autoritativas através das quais os
olhares sdo de igual modo projetados sobre a cultura dos povos Ovimbundu. Considerando o
fato de que a maioria das teorias e definicdes sobre o que vem a ser a religido tem o seu

nascedouro em contexto ocidental, ¢ natural que tais percep¢des venham carregadas de



56

condicionamentos geograficos, historicos e culturais. E, no entanto, cegados por uma postura
etnocéntrica e convictos de uma suposta civilidade e superioridade cultural e religiosa,
colonizadores europeus ndo foram capazes de, num exercicio da alteridade, compreender que
um determinado conceito pode sofrer drasticas mudangas ao longo de processos historicos.

Entendendo que o modo como um conceito € usado e o que ele significa em uma
determinada geografia e histéria ndo € o mesmo modo em que ¢ usado e ndo nutri 0 mesmo
significado em outro tempo e lugar, no encontro de povos e culturas diferentes, europeus, apesar
de sua pretensa “civilidade”, demonstraram-se incapazes de perceber que povos e culturas
diferentes possuem formas diferentes de interpretar a realidade em sua volta e possuem
linguagens simbolicas diferentes.

Como consequéncia disto, a partir destas lentes evolucionistas engendrados sobre os
sujeitos e a religido ndo europeus nascem novos nomes, novas formas que se configuram em
nada mais que negagdes da historia e da produgdo cultural do outro. Foi a referéncia a tal
tipologia da religido como resultado da erudi¢do Ocidental o que

levou a uma categorizag@o da religido de acordo com niveis de desenvolvimento. A
descoberta de novas culturas e continentes durante os séculos XVII e XVIII criou um
dilema sobre a relacdo entre religides. O pensamento ocidental sobre isso levou a
criagdo de uma categoria chamada religides “primordiais” ou “tradicionais”. Esta
categoria foi usada para agrupar religides que mostrassem similaridades na estrutura.

A premissa para esta categorizagdo foi a aceitacdo do desenvolvimento evolucionista
das religides (Bayers, 2010, p. 02).

Nao foi surpresa que elementos classificados e categorizados como religiosos para os
colonizadores e missiondrios sejam estes catolicos ou protestantes ao invés daquilo que os
povos Ovimbundu categorizavam como religiosos. Esta falta de reconhecimento gerou visdes
distorcidas da tradicdo Ovimbundu, de formas que estes colonizadores e missiondrios
simplesmente reduziram tais manifestagdes a categoria de uma “nao religido”. Portanto, o que
os Ovimbundu tém foi classificado pejorativamente como idolatria, supersti¢ao, animismo,
fetichismo, paganismo e seus deuses ndo passam de condenados demonios, dizem eles.

Este discurso depreciativo sobre a tradi¢do religiosa Ovimbundu foi também captado
por Mariza de Carvalho Soares e Michele de Barcelos Agostinho (ano) ao redigirem um dos
textos mais importes que integra o projeto “Africana do museu nacional”, desenvolvido no
Setor de Etnografia e Etnologia do Departamento de Antropologia do Museu Nacional (Soares,
Lima, 2013). Escrito a partir de olhares descoloniais, elas ja apontavam que no regime colonial
a “identificac¢do dos indigenas e principalmente dos nao indigenas se estende a indefini¢do dos
critérios para o estabelecimento dos limites entre o aceitavel e o inaceitdvel nos chamados usos

e costumes” (Soares, Agostinho, 2016, p. 498). Estes usos e costumes aceitaveis ou inaceitaveis
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incluiam fundamentalmente os aspectos religiosos. Na verdade, estas distingdes na perspectiva
da administragdo colonial eram necessarias uma vez que para 0s mesmos,
os indigenas de Angola precisariam evoluir de seus usos e costumes por meio da
assimila¢@o, politica colonial do Estado portugués que pretendia destruir as tradi¢des

dos povos nativos, europeizando-os e transformando-os em agentes colaboradores do
colonialismo (Soares, Agostinho, 2016, p. 497).

Esta europeizagao como proposito de todas as politicas coloniais passava por um esfor¢o
de substituir as praticas religiosas locais pela religido crista, e nesta empreitada, também afirma
da Conceicao Neto, que “competia aos funcionarios coloniais € aos missiondrios o papel
fundamental de estabelecer as fronteiras entre o aceitavel como costume local € o que devia ser
perseguido, proibido, e extirpado pelo estado e pelas instituigdes religiosas” (da Conceigdo
Neto, 2010, p. 205).

Tal como apontam Soares e Agostinho,

entre os usos e costumes informalmente combatidos pelas autoridades locais estava a
feitigaria (outro item do passado). Nesse sentido, uma boneca entalhada em madeira
poderia ser um enfeite inofensivo ou um perigoso instrumento de feitigaria,

dependendo de quem lhe imputava este ou aquele significado (Soares, Agostinho,
2016, p. 498).

Somada ao que ficou alcunhado pelos missiondrios de “feiticaria” estdo as
“adivinhagdes”. A “feiticaria”, tal como abordado acima, consistiu numa leitura externa e
equivocada da tradicdo religiosa Ovimbundu enquanto que o que ¢ adjetivado por
“adivinha¢do” ¢ uma referéncia as praticas divinatorias, elementos que fazem parte da tradicao
religiosa Ovimbundu. Estas praticas, para além de diabolizadas pelos missionarios, foram de
igual modo criminalizadas pela administragdo colonial.

A perseguigdo a feitigaria ficou mais clara por ocasido da publicacdo da Reforma
Administrativa Ultramarina —RAU (Decreto Lei 23.229, 15.11.1933), que
institucionalizou o modelo de relacionamento entre o Estado colonial e os sobas.
Como mostra Fernando Floréncio, o artigo 99.°, paragrafo 9.° do decreto impedia a
pratica de “feiticaria” e “adivinhagdes”; ¢ o paragrafo 14.° determinava a prisdo de

criminosos ou suspeitos dessas praticas e seu encaminhamento as autoridades
(Floréncio 2011, p. 104).

Estes eventos tragam a concretizagdo de um plano que remota desde o século XV, onde
“os missiondrios, por todos os ‘novos mundos’, integravam o processo politicos de criagdo e
ampliacdo do direto da soberania europeia sobre as terras e povos descobertos e por se
descobrir” (Mudimbe, 2019, p. 68). Nisto, o discurso missionario elaborado em volta da
tradicdo Ovimbundu, para além de constituir-se numa negagdo do seu status de religido,

consiste, acima de tudo, num esfor¢o conjunto com a administragdo colonial de exterminio
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cultural e simbolico. Esperava-se que granjeando sucesso com as politicas assimilacionistas os
Ovimbundu seriam emancipados a meras miniaturas ou réplicas imperfeitas de seus
colonizadores. Ou seja, a missdo da cristianizagdo, neste caso, ¢ muito mais que uma mera
transmissao ou propaganda da fé. Ela consiste na transmissao € imposi¢ao de uma nova cultura
e modos de experienciar e expressar o sagado. Tal imposicao fora garantida pela forca bélica.
Nao existe o livre arbitrio. Chega o sistema, com todo o seu aparato de guerra e forca a

conversao.
2.2. Eles nos tocaram e ja nao somos 0s mesmos.

O processo de colonizacao e cristianizacdo dos povos Ovimbundu foi responsavel pela
transformacdo das configuracBes identitarias e culturais. O Ocimbundu sofreu uma
metamorfose ontoldgica que o desarraigou de seu universo simbélico, uma vez que submetido
ao processo de assimilacdo, forcado a sair da historia, fora obrigado a tornar-se um agente
passivo de sua propria vida. Como ja referido, os missionarios catélicos e protestante
desempenharam um papel determinante na formacéo da identidade religiosa Ovimbundu como
se apresenta hoje na sociedade.

As acdes destes missionarios iam muito além da propagacéo da fé crista. Na esteira do
colonialismo, a figura dos padres e missionarios deve ser interpretada ndo somente como
estrangeiros benevolentes, mas, acima de tudo, deve ser “percebida como um prolongamento
periférico do poder do Estado ou simples subproduto do colonialismo interno” (Montero, 2012,
p. 841-842). Em sua digressdo antropoldgica, Montero entende que se na primeira fase da
atuacdo missionaria nas colbnias a figura do missiondrio é melhor descrita como
missionario/etnégrafo, uma vez que o mesmo “pdde ser reconhecido como um autor no campo
antropoldgico, posto que produtor de conhecimento sobre 0 modo de vida e de pensamento
nativo (Montero, 2012, p. 842).

Nos estudos de Montero, a segunda fase que se configura como 0 auge da acdo
missionaria, nela a figura do missionario é assimilada pela antropologia,

como simples instrumento do poder colonial. A falta de instrumentos tedricos e
conceituais que ajudassem a caracterizar o idioma cultural e simbolico das relagdes
coloniais fez com que ndo se desse a devida atencdo aos processos de produgio de

conhecimento ¢ ao modo como a atividade missionaria produzia sujeitos e “culturas
de contato” (Montero, 2012, p. 842).

As agOes missionarias catdlicas remontam desde os primeiros contatos com o reino do
Congo e desde entdo elas se espalharam pelo territorio de forma paralela ao avanco da

administracao colonial. No contexto da evangelizagdao dos povos Ovimbundu, afirmam Soares



59

e Agostinho que foi a partir dos anos “1880 em que os povos do planalto central estiveram
ligados as missdes protestantes (vindas dos Estados Unidos e do Canadd), as quais dividiam
com a Igreja Catdlica as tarefas de evangeliza-los e civiliza-los” (Soares, Agostinho, 2016, p.
496).

As missdes catolicas, diferentes das missdes protestantes, sempre desfrutaram de certo
favorecimento. Com a publica¢do do Estatuto do Indigenato em 1926, a populagdo angolana
ficara submetida a nova legislacao colonial portuguesa. Somado a isto, foram publicados o Ato
Missionario e o Estatuto Missiondrio, segundo o qual,

a Igreja Catolica passava a ser considerada missdo nacional, enquanto as igrejas
evangélicas eram classificadas como agéncias estrangeiras. Desde entdo, a Igreja

Catdlica foi subsidiada pelo Estado, e as protestantes ndo recebiam qualquer auxilio
oficial (Soares, Agostinho, 2016, p. 499).

Outros documentos igualmente importantes, de carater definidor da atuagdo das igrejas
no processo colonial civilizatorio, foram o Afo Colonial, publicado em 1930, e em 1933 a Carta
Orgdnica do Império Colonial Portugués e Reforma Administrativa Ultramarina. “Essa
legislagcdo formalizou a base da estratégia colonial portuguesa na primeira metade do século
XX. O Ato Colonial tratava da civilizagdo dos indigenas e da agdo das igrejas” (Soares,
Agostinho, 2016, p. 499).

Em busca de uma compreensdao mais acurada dos impactos da cristianizagdo sobre a
tradigao religiosa Ovimbundu, trés artigos do Ato Colonial se sobressaem:

Art. 22° Nas colonias atender-se ha ao estado de evolugdo dos povos nativos, havendo
estatutos especiais dos indigenas que estabelegcam para estes, sob a influéncia do
direito publico e privado portugués, regimes juridicos de contemporizacdo com o0s
seus usos e costumes individuais, domésticos e sociais, que ndo sejam incompativeis
com a moral e com os ditames da humanidade. Art. 23° O Estado assegura nos seus
territorios ultramarinos a liberdade de consciéncia e o livre exercicio dos diversos
cultos, com as restri¢des exigidas pelos direitos e interesses da soberania de Portugal,
bem como pela manutencdo da ordem publica, e de harmonia com os tratados e
convengoes internacionais. Art. 24° As missoes religiosas do ultramar, instrumento de
civilizagdo e de influéncia nacional, ¢ os estabelecimentos de formacéo pessoal para
os servigos delas e do Padroado Portugués terdo personalidade juridica e serdo

protegidos e auxiliados pelo Estado, como instituigdes de ensino (Soares, Agostinho,
2016, p. 499).

Importa ressaltar que esta liberdade de culto assegurada pelo artigo 23° “diz respeito
basicamente a Igreja Catdlica e as denominagdes protestantes que atuavam no campo da
educagdo” (Soares, Agostinho, 2016, p. 499). Enquanto isto, as praticas religiosas indigenas
seguiam proibidas, interpretadas como perturbadora da ordem e, portanto, contrarias ao plano
civilizatorio. As praticas indigenas eram proibidas e combatidas porque elas sequer foram

entendidas como religido pelo governo colonial.
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Nas terras Ovimbundu, “o projeto missiondrio ganhou impeto na pentltima década do

século XIX, com o estabelecimento de diversas missdes no Planalto Central” (Dulley, 2010, p.
44), que nao muito tempo depois rumaram as terras do Sul,

nas quais os espiritanos s3o undnimes em afirmar sua enorme efetividade. Esse

“sucesso” se explicaria pela amenidade do clima, pela receptividade dos “bundos” a

evangelizag¢do e, em menor escala, pelo fato de o territorio ter sido “pacificado” na
Guerra do Bailundo, de 1902-1903 (Dulley, 2010, p. 44)

Um dos grupos catolicos mais prolificos entre os Ovimbundu foi a Congregagao do
Espirito Santo, “fundada em 27 de maio de 1703, por Claudio Poullart, na Bretanha, a ordem
esta presente em Angola desde 1866, tendo tido importincia significativa na evangeliza¢do dos
Ovimbundu nesse territorio” (Dulley, 2010, p. 38).

Quanto a presenca missionaria protestante em Angola, Gongalves aponta que “em 1948
havia em Angola quarenta e oito missdes protestantes que se poderiam considerar como
verdadeiramente ativas. Destas, duas eram portuguesas” (Gongalves, 1960, p. 47). No que
concerne a origem destes pontos de atuagdo missionaria, havia, respetivamente, “17 missdes
Americanas; 25 Inglesas; 2 Suecas; 2 Suigas e 2 Portuguesas” (Gongalves, 1960, p. 47).

Concretamente — como pudemos constatar in loco — estas missdes repartem-se pelas
seguintes sociedades e grupos missionarios: Missdes Metodistas, Missdes
Adventistas, Junta Americana, Sociedades Baptistas, Missoes Evangélicas de Angola,
Missoes Protestantes do Norte de Angola, Missdes Filafricanas de Angola, Missdo
Geral da Africa do Sul, Missoes Cristds em Muitos Paises e Junta das Missdes da

Convencao Baptista Portuguesa. Quase todas estas sociedades e grupos protestantes
tém os seus centros de recolha de fundos no estrangeiro (Gongalves, 1960, p. 48).

Estes grupos missionarios possuiam estagdes de atuagdo nos mais diversos pontos do
pais, de formas que ¢ possivel destacar aqueles atuavam diretamente entre os povos
Ovimbundu. Por exemplo, a Junta Americana entre os Ovimbundu possuia as seguintes
estacOes missionarias: Missdo Evangélica do Chilesso; Missdo Evangélica do Bailundo;
Missao Evangélica de Benguela, Missdao Evangélica do Dondi; Missdao Evangélica do Elende;
Missao Evangélica do Bunjei; Missdao Evangélica do Lobito, Missdao Evangélica do
Camundongo, Missdo Evangélica da Chissamba, Missdo Evangélica de Nova Lisboa.

A missdao Batista portuguesa teve, de igual modo, uma atuagdo forte entre os
Ovimbundu, estabelecendo diversas estagdes missionarias em Nova Lisboa, atual provincia do
Huambo.

A Missoes Filafricana de Angola, possuia as seguintes estacdes: Missdo Evangélica de
Caluquembe; Missdao Evangélica do Ebanga. E vérias outras sucursais como: missdo de

Ebanga; Sussangue; Chicuma, Cucala, Noni, Cuilo, Vionga, Chicomba e Ngola.
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O denominador comum entre estas agéncias e estacdes missionarias, tanto catolicas
quanto protestantes, reside no fato de que ambas estavam comprometidas com o projeto colonial
e com a implementacgdo das politicas assimilacionistas através da educagdo e da catequese. O
que se evidencia, por exemplo, nos relatorios da missionaria Celenia Pires, que trabalhou como
professora da lingua portuguesa entre os Ovimbundu, na missdo congregacional Currie,
também conhecida como missdo do Dondi. No que concerne a politica de assimilacdo, ela
ressalta que,

fazia parte da estratégia educacional dos missionarios selecionar os indigenas
considerados “mais capacitados” ou “evoluidos” para engaja-los na acdo
conversionista, transformando-os em agentes da evangelizagdo e promotores da
civilizacdo junto aos seus. O destaque dado a certos alunos que se tornaram

professores e, portanto, assimilados (Pires, 1932 apud Soares, Agostinho, 2016, p.
500).

E consensual entre os estudiosos que as a¢des missionarias que tinham como finalidade

a cristianiza¢do dos Ovimbundu, ainda que desenvolvida em meio a inimeros desafios. “Ainda

assim, as missdes eram vistas como enormemente bem-sucedidas” (Dulley, 2010, p. 45). Esta
mesma percepcao ¢ compartilhada por estudiosos como o

antrop6logo britanico Edwards que realizou pesquisa de campo numa aldeia catélica

em Epalanga, extremo noroeste do Planalto Central, na década de 1950, e também por

Péclard (1995), que, embora resista em afirmar a efetividade da conversdo, relata a
grande atracdo exercida pelas missdes sobre “os Ovimbundu” (Dulley, 2010, p. 44).

No entanto, a questdo que suscita a presente reflexdo e que aponta a necessidade de
novos empreendimentos reside no fato de que os critérios para a classificacao de sucesso ou
fracasso na evangelizacao residia na capacidade que os missionarios e catequistas possuiam de
fazer com que os Ovimbundu abandonassem seu universo religioso. Ou seja, o sucesso da
cristianizacdo deve representar por necessidade o fracasso, a nega¢do e a destrui¢do da tradi¢ao
religiosa Ovimbundu original.

A pratica catolica se distinguia da protestante em alguns aspectos, especialmente nos
modos de abordagens. As missdes catdlicas ndo eram tao radicais no que concerne a conversao,
uma vez que 0s mesmos “pautavam suas conquistas nesse campo pelo nimero de sacramentos
ministrados (batismos, casamentos, confirmagdes, extrema-ungdes), enumerados nos relatdrios
enviados a sede da Congregagao e ao governo portugués (Dulley, 2010, p. 43).

Quanto as praticas religiosas tradicionais, as missdes catdlicas delegavam aos seus
Catequistas o combate das mesmas. A estes repousava a responsabilidade de desmotivar o povo
de praticar a sua propria religido, a qual fora depreciada, demonizada e, finalmente, reduzida

ao feticismo, diz Dulley, “as instrugdes aos catequistas exortam ao combate aos “feiticismos”,
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a “embriaguez” e a “poligamia” e trazem enfaticas recomendacdes para que relatem aos
missiondrios a ocorréncia de qualquer incidente nesse sentido” (Dulley, 2010, p. 44).

Os missionarios protestantes a semelhancga dos demais componentes do aparato colonial,
em sua postura radical implacéavel, eram incisivos na ideia de conversao como a adogao de um
novo lécus de autodefini¢do. A titulo de exemplo,

Péclard realiza um estudo de caso da missdo protestante de Lincoln, estabelecida por
Chatelain no Caluquembe, porcao sul do Planalto Central. Segundo o autor, as missdes

protestantes (e Lincoln especialmente) seriam mais rigorosas no que diz respeito a
conversao (Dulley, 2010, p. 43).

Para os missionarios protestantes, a conversao genuina era evidenciada pelo abandono
total das praticas tradicionais por estes classificadas como “maléficas”. O nio abandono de
praticas como a “feiti¢aria”, a “indoléncia”, “embriaguez” e a “poligamia” constituiam-se nos
principais entraves do projeto catequético. No substrato da ideia de conversdo residia um
discurso que ridicularizava e forcava os Ovimbundu a abandonarem suas tradi¢des religiosas,
como resultado da determinagdo dos missiondrios de desrespeitar e, consequentemente, destruir
a cultura religiosa Ovimbundu.

Desta perspectiva, a atividade evangelizadora imprimida sob os povos Ovimbundu
evolveu a producdo de diferengas na chave de leitura da etnia e da religido. O Ocimbundu e sua
riqueza religiosa foram profundamente tocados, motivo pelo qual hoje ja ndo sao os mesmos.
A colonizacao tendo como finalidade a pilhagem dos recursos para enriquecimento do império,
valeu-se de um discurso religiosos que promovera um distanciamento do Ovimbundu consigo
mesmo, ou seja, um distanciamento do seu eu! E certo que este quadro ndo descreve somente a
realidade dos povos Ovimbundu, na verdade, “todo povo colonizado — isto ¢, todo povo em
cujo seio se originou um complexo de inferioridade em decorréncia do sepultamento da
originalidade cultural local” (Fanon, 2020), encontra-se preso num dilema ontologico que
clama por libertacao.

Numa observacdo acurada da encruzilhada identitaria a que se encontram 0S povos

africanos como consequéncia direta da colonizagdo, Mami assertivamente declarou que,

A colonizac¢do distorce os relacionamentos, destrdéi ou petrifica as instituicdes e
corrompe os homens, tanto os colonizadores quanto os colonizados. Para viver, o
colonizado precisa se livrar da colonizagdo. Para se tornar um homem, ele deve se
livrar do ser colonizado que se tornou. Se o europeu precisa aniquilar o colonizador
dentro de si, o colonizado precisa se elevar acima de seu ser colonizado (Mami, 2006,
p. 66).

Estes fatos evidenciam a necessidade de novas leituras e discursos que superem a

heranga colonial, uma vez que os herdeiros tanto das missdes catdlicas quanto protestantes,
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ainda hoje, caminhando debaixo das sombras de seus mestres e senhores seguem como
mantenedores do senso de superioridade e exclusividade do Cristianismo como a religido
verdadeira. Esta visdo do Cristianismo como a religido por exceléncia. O tedérico decolonial
Henrique Dussel foi cirtirgico ao demonstrar que tal pressuposicao
causa uma dificuldade ao membro do Cristianismo de perimir que outras crengas ou
religiGes sejam respetiva reinvindicagdo a verdade universal. Elei¢do e revelagdo
como responsabilidade sdo confundidas com eleigdo e revelagdo como privilégio,

como propriedade, como uma desqualificagdo da reivindicagdo de verdade de outras
religiGes” (Brighenti et al., 2013, p. 108).

A superagdo destas posturas exclusivistas e que insistem em perpetuar a negacao da
religido tradicional € possivel através da decolonizagdo ontoldgica, que promove um reencontro
do Ovimbundu com a sua identidade e uma decolonizagdo epistemoldgica que valoriza os

saberes e formas de pensar, discursar e experienciar a religido nos espagos Ovimbundu.
2.3. O alvorecer de um novo dia.

A paisagem religiosa no contexto Ovimbundu revela dentre varias coisas que 0S
herdeiros das missdes cristds foram incapazes de perceber a vital ligacdo entre o discurso
missionario colonizador e a cultura ocidental e consequentemente seus objetivos de
transformacdo cultural, este discurso missionario configurou-se ortodoxo, mesmo sendo
imaginativo ou fantasioso, evoluiu no quadro do que, Mudimbe justamente o denomina de
autoridade da verdade. Segundo 0 mesmo, no discurso de autoridade da verdade esta implicito
0 desejo de “Deus para a conversio do mundo em termos de regeneracdo cultural e
sociopolitica, desenvolvimento econdmico e salvacgdo espiritual” (Mudimbe, 2019, p. 72).

Nesta implosdo, o discurso de autoridade da verdade propunha e segue propondo uma
pretensa libertagdo dos povos Ovimbundu de uma “ndo religido”, selvagem, primitiva,
supersticiosa e passiva, em nome de uma transformacdo ontolégica para a criacdo de
identidades moralmente saudaveis, responsaveis e socialmente ativos, neste discurso forjado no
antro do poder hierarquizado da modernidade,

0 missiondrio ndo entra em didlogo com os pagaos e os "selvagens': mas deve
impor a lei de Deus que ele encarna. Todas as culturas ndo cristds tém de
sujeitar-se a um processo de reducdo, ou - em linguagem missionaria - de
regeneracdo segundo as normas que o missiondrio representa. Este projeto é
perfeitamente logico: uma pessoa cujas ideias e missdo sdo provenientes e
apoiadas por Deus tem o pleno direito de usar todos os meios possiveis, até a
violéncia, para atingir os seus objetivos. Consequentemente, a "conversdo
africana”, em vez de ser uma consequéncia positiva de um didlogo- impensavel

per se- acabou por ser a Unica posi¢do que os africanos poderiam assumir de
forma a poderem sobreviver enquanto seres humana (Mudimbe, 2019, p. 72).
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O discurso de autoridade da verdade que se propde universal numa atitude ainda que
imperceptivel e muitas vezes ndo intencional propagado pelos herdeiros das missdes cristas
apontam para o fato mais obvio possivel de que para os povos africanos que carregam em sua
bagagem historica memorias da horrivel experiencia de colonizagdo, subjugagao e violéncia.
Para estes povos e diga-se de modo mais especifico, para os povos Ovimbundu, tal como afirma
Riger, hoje ndo ¢ suficiente que se faca

uma simples comemoracdo do fato de que vivemos depois do fim do colonialismo
formal ndo ¢ mais suficiente. Nossa historia pos-colonial estd carregada com

ambiguidades que vém, pelo menos em parte, de um passado ndo reconstruido (Riger,
2008, p. 18).

E necesséario que se estabelecam politicas e agdes concretas que vdo muito além das
celebragdes mumificadas da descolonizagdo, como muito bem observou o pensador africano
Mbembe, este ¢ 0 momento oportuno para a formulagdo de criticas contundentes “ao modelo
académico eurocéntrico dominante”, e simultaneamente, associadas a estas criticas € necessaria
a criacdo de espacos que permitam a construg¢do de “tentativas para imaginar as alternativas a
este modelo eurocéntrico (Mbembe, 2016, p. 68).

Este movimento evidencia que o alvorecer de um novo dia onde a tradi¢do religiosa
Ovimbundu pode ser interpretada e experienciada em seus proprios termos, ndo acontecera de
forma espontéanea tal como o ultimo por do sol se configura como prenuncio de que a alvorada
€ certa, assim como ocorre na ordem da natureza. Pelo contrario, uma nova manha onde o sol
reluz igualmente para todas as pessoas recebido com ag¢des de gracas pelas mais diversas formas
de oragdes, canticos e preces, pronunciadas, ouvidas e acolhidas com igualdade respeitosa por
todos, comeca, antes de tudo, com o reconhecimento das relagdes de poder que permanecem
reservadas de forma sutil nas estruturas da religido, isto €, no nivel das crencas como também
de suas praticas e demais formas de se apresentar na sociedade.

Contudo, ¢ mister que haja uma abertura por parte dos atuais lideres e de todos aqueles
que se constituem como agentes da manutengdo e propaga¢do dos mais diversos tipos de
cristianismo discerniveis dentro do contexto Ovimbundu. Uma abertura corajosa que supere as
perspectivas de superioridade, universalidade, verdade absoluta e exclusivismo que caracteriza
o sistema de crenca e praticas cristds. E necessario que se estabelecam novas leituras e formas
de constru¢ao do conhecimento que valorizam os saberes locais, € que, portanto, sejam capazes
de numa guinada transversal desinvisibilizar e dialogar com os simbolos e praticas tradicionais

Ovimbundu.
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O conceito decolonial que apela para a pluriversidade manifesta-se indispensavel nesta
virada epistémica. Este conceito estd presente no pensamento dos principais tedricos
decoloniais como Enrique Dussel, Arturo Escobar e Walter Mignolo, e que foi recentemente
desenvolvido por Boaventura de Sousa Santos (2017, 2018). De acordo com Mbembe, por
pluriversidade entenda-se como,

um processo de producio de conhecimento aberto a diversidade epistémica. E um
processo que ndo abandona necessariamente a nog¢ao de conhecimento universal para
a humanidade, mas que o abraga através de uma estratégia horizontal de abertura ao
didlogo entre diferentes tradi¢des epistémicas. Para descolonizar a universidade ¢,
portanto, reforma-la com o objetivo de criar um ambiente menos provinciano ¢ mais
pluriversalismo cosmopolita critico aberto — uma tarefa que envolve a refundagio

radical das nossas formas de pensar e uma transcendéncia das nossas divisdes
disciplinares (Mbembe, 2016, p. 32).

Dada a impossibilidade de se imaginar quer seja hoje no presente ou amanha no futuro,
uma sociedade Ocimbundu sem a presenca ou influéncia das ideias e praticas cristas, sendo que
a observagdo empirica demonstra que o Cristianismo veio para ficar e parece que o seu avango
e fortalecimento dentro dos grupos Ocimbundu é uma questdo inevitivel de formas que
qualquer esforco ou tentativa para erradica-lo ou pelo menos enfraquece-lo revelar-se-ia
insensatez. No entanto, € possivel imaginar uma sociedade Ocimbundu ainda que contando com
a presenca do cristianismo, porém, uma sociedade decolonizada e pluriversal.

Uma sociedade decolonizada e pluriversal entende-se como sendo aquela em que as
relagdes entre as mais diversas expressoes religiosas ndo decorrem a partir de um olhar
hierarquizado, antes, ¢ uma sociedade onde as interacdes religiosas acontecem numa relacao de
horizontalidade e igualdade, superando assim as qualificacdes e simplificacdes dualistas de
“verdade” e “falsidade”, avangando para uma relagdo de didlogo intercultural. A
pluriversalidade “aponta para alternativas que ndo encontram escuta em uma monocultura
moderna” (Franco; Panotto, 2021, p. 48).

Neste caso, a pluriversidade vai consistir numa abertura para o reconhecimento da
existéncia do “outro” como ser, ¢ o reconhecimento de sua producdo cultural, simbdlica e
religiosa. Para isto € necessario que dois grandes movimentos concretos acontegam no contexto
dos povos Ovimbundu. O primeiro movimento consiste em adoptar um conceito de religido que
seja tdo amplo permitindo a leitura da tradigao religiosa dos Ovimbundu como uma religido tao
legitima quanto o cristianismo. E em segundo lugar ¢ necessario que ocorra uma decolonizagao
epistemologica da teologia crista praticada pelos tedlogos herdeiros das missdes cristds, rumo

a uma teologia que contemple a riqueza cultural e a cosmovisdo dos povos Ovimbundu.
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Dentro do campo dos estudos da religido, a busca por uma defini¢do do objeto tem sido
responsavel pela proliferacao de varias e concorrentes formas de conceituar religido. Ao captar
a dificuldade aguda em definir o que ¢ religido ou quais elementos do mosaico cultural de um
determinado povo podem ser classificados como religiosos que Griffiths chegou a afirmar que
ouvir as discussdes sobre o conceito de religido

rapidamente sugere a conclusdo de que ninguém tem ideia do esta falando — ou, talvez
mais precisamente que hd tantas ideias diferentes em jogo sobre o que ¢ religido que
as conversas nas quais o termo figura tornam, de modo significativo, as dificuldades
de comunicag¢do na Torre de Babel, menos faceis de lidar. Essas dificuldades também
sdo aparentes na ciéncia da religido, e solicitam uma explicag@o de porque a disciplina

ndo tem uma compreensdo coerente ou amplamente compartilhada de seu topico
central (Griffiths, 2000 apud Shilbrack, 2022, p. 208).

Uma das grandes razdes e se ndo a maior razdo por tras das tentativas se oferecer uma
definicdo consistente de religido, reside no fato de que o uso do conceito tal como ¢ feito e
estudado hoje como um,

o conceito de religidlo como universal, transcendente a histéria e a cultura,
essencialmente separado da esfera secular, que expressa a crenga no mundo espiritual
dos seres humanos, ¢ um conceito moderno especifico da civilizagdo ocidental, que
foi construido dependendo das condic¢des historicas. Nem antes do Ocidente moderno,

nem em outras civilizagdes, existe um conceito semelhante ou equivalente a ele
(Atalay, 2016, p. 27).

Uma vez que o conceito de religido fora criado no mundo Ocidental e portanto,
amplamente influenciado pelas ideias cristas, ¢ natural que devido seus condicionamentos ele
ndo oferece lentes que visibilizam outras tradicoes como religides dignas de igual
reconhecimento. Por esta razdo, entende-se aqui a urgente necessidade de um conceito de
religido que interprete a tradicdo Ovimbundu como uma religido autentica. Isto é possivel
contanto que o conceito de religido seja despido de suas amarras coloniais, ou seja, deve ser um
conceito decolonial.

Disto deriva que na busca de uma defini¢do do que vem a ser a religido, € imperioso que
se desconfie de todo e qualquer conceito que se presume definitivo, e capaz de descrever os
elementos religiosos em qualquer contexto cultural, pois, foi esta presuncao que impossibilitou
0 aparato administrativo colonial e os missionarios cristdos a reconhecerem a tradic¢ao religiosa
Ovimbundu como uma religido auténtica.

O caminho para a formulacdo de um conceito de religido que dentro das defini¢des
possiveis nao seja extremista e se apresente com a devida amplitude para captar os elementos

que os proprios Ovimbundu categorizam como religiosos. Com isto, religido ndo mais sera
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aquilo que ¢ dito a partir de fora, mas sim aquilo que os préprios Ovimbundu reconhecem e
categorizam como religioso.

Esta jornada decolonial do conceito de religido redundard na superagcdo dos
reducionismos, e visdes pejorativas que foram impostas sobre a tradicdo Ocimbundu,
permitindo assim que a tradi¢do Ovimbundu seja interpretada com uma legido tdo legitima
quanto o cristianismo o €.

A consequéncia direta disto € que a tradicdo Ovimbundu podera mais uma vez voltar a
circular na arena publica sem estigmas, € o ensino religioso nas escolas podera deixar de ser
uma extensdo da catequese catdlica ou do discipulado cristdo, com a presenca da tradicao
Ovimbundu nas escolas cultivar-se-4 um ambiente de respeito e valorizacdo de todas os
segmentos religiosos que formam o campo simbdlico Ocimbundu.

Para além da decolonizac¢do do conceito de religido, em segundo lugar compreende-se
também a urgéncia da decolonizacdo da teologia cristd como caminho para a superagdo dos
estigmas impostos sobre a tradi¢do Ovimbundu.

A necessidade do giro epistemoldgico decolonial do fazer teoldgico entre os herdeiros
das missdes cristds que atuam no contexto Ocimbundu ndo consiste num empreendimento
precursor e isolado, pelo contrario, estes esfor¢os estdo presente em diversos pontos geograficos
e culturais que experienciaram a realidade do colonialismo pelas vias da pregacao e ensino da
fé cristd como protdtipo da cultura humana e, portanto, o tellos da peregrinacao a ser trilhada
rumo a civilizagdo. De acordo com o tedrico Dussel, “o giro decolonial epistemoldgico
eurocéntrico da teologia remota desde “a segunda metade do século XX, mas que ocupara todo
o século XXI” (Dussel, 2008, p. 33).

Segundo Dussel, a decolonizagdo epistemologica da teologia “comeca por saber situar-
se num novo espago, a partir do qual, e como locus enutiationis e hermenéutica original, sera
necessario refazer toda a teologia” (Dussel, 2008, p. 34). Isto vai muito além da traducdo da
teologia crista eurocéntrica como tentativa de responder aos desafios contextuais Ocimbundu
(esfor¢os que seguem revelando-se insuficientes).

Alguns tedlogos cristdos Ocimbundu nutrem uma falsa sensagdo de terem feito o giro
decolonial pelo simples fato de lograrem sucessos na traducdo linguistica dos conceitos
teologicos cristdos ocidentais para a lingua nativa. O que certamente configura-se como um
avango digno de notoriedade, porém, € necessario ir além da traducao. Sendo a tradugdo nada
mais que uma forma de reproducdo, ainda se configura, portanto, como modos que perpetuam

a colonialidade. No entanto, ir além, compreende-se ao o que Dussel denomina por
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“transteologia” (Dussel, 2008, p. 33), ou seja, o labor teoldgico que vai além do cristianismo
eurocéntrico e metropolitano que ignorou e ocultou o mundo colonizado Ovimbundu.

O caminho alternativo para os tedlogos cristaos Ocimbundu, consiste em recuperar e
adoptar a perspectiva da teologia africana. Uma vez que a teologia africana consiste
propriamente num labor teoldgico decolonial definitivo. Reflexdes tais ocuparam os debates
académicos entre os africanos em finais da década de 1950 e inicios da década de 1960. O
tedlogo africano Boaheng, ressalta que

o prefacio de Schreiter a Teologia Africana em Seu Contexto Social de Bujo considera
uma Publicag@o de 1956 por um grupo de estudiosos africanos em francés intitulada

Les Pretres noirs s’interrogent® como oficialmente marcando o inicio da teologia
africana moderna (Boaheng, 2021, p. 218).

E entdo na esteira da efervescéncia dos movimentos politicos e culturais anticolonais
como o Panafricanismo, Nacionalismo e o movimento da Negritude, semelhante a estes

movimentos transversais, cujas as abordagens eram fundamentalmente orientadas pela temdtica

do

‘dilema do espirito’ da intelectualidade ocidentalizada de Africa, o seu sentimento de
alienacdo interior, deslocacdo e perda de identidade, através de uma evocagdo e
afirmagdo sustentadas dos valores e da cultura tradicionais africanas (Bowers, 2001,

p-31).

A teologia africana configura-se como a expressao do anseio de muitos africanos de
refletir e vivenciar a fé e a religido a partir da formulagdo de uma teologia distinta daquela ora
legada pelas missdes cristds ocidentais. Ela consiste na tomada de consciéncia por parte dos
africanos da necessidade de se libertarem das amarras epistemoldgicas da teologia conforme
ensinada pelos missionarios, ou seja, a teologia africana ¢ uma teologia decolonial.

Por decolonizagdo da teologia propde-se a construcao de estruturas hermenéuticas e
interpretativas da realidade que consistem em reaprender a pensar a realidade “ndo na
perspectiva do centro, do poder cultural, racional, falocratico, politico, econdmico ou militar”
(Dussel, 2008, p. 32), ¢ antes, a construcao de saberes que extrapolem as fronteiras das
perspectivas eurocéntricas, compreende-se acima de tudo, como a valorizagdo do conhecimento
periférico. Nisto consiste a proposta da teologia africana, um labor epistemologico construido
a partir da cosmovisao e cultura africana.

Mediante o exposto, entende-se que para a constru¢ao de uma sociedade Ocimbundu

onde a tradicdo religiosa dos povos Ovimbundu seja tratada com respeito, dignidade e

® Os padres negros se perguntam.
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valorizacao devida, ¢ imperioso que os tedlogos Ocimbundu, num ato marginal de rompimento
com a teologia cristd Ocidental, que ainda segue a servico da supremacia branca e do
cristianismo sob outros modos de crer, do eurocentrismo, do epistemicidio e dos processos ¢
projetos de desumanizagao sistémicas. E, portanto, adoptar os pressupostos hermenéuticos da
teologia africana que propde um olhar emancipatorio as experiencias religiosas tradicionais pré-

cristds tal como a tradi¢ao religiosa dos povos Ovimbundu.
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3. OS OVIMBUNDU: RESISTENCIA E INOVACAO

Os registros historicos tanto em papeis quanto nos corpos humanos expoe de forma clara
e sonora que os esforcos intelectuais imprimidos pela experiencia colonial na intensdo de
perpetuar a imagem de Africa e dos africanos como espago e seres areligiosos foi um fracasso,
pois, a presenca e a pratica religiosa na Africa ndo ¢ justificada como heranca colonial. Uma
vez que, o cristianismo e o Islamismo ao chegarem e a medida que avancam em solo africano
ndo caiem num vazio, pelo contrario, estas religides ja encontram um substrato religiosamente
efervescente.
A celebre frase de Mbiti demonstra de forma gritante a estreita relacdo entre o africano
e areligido ao dizer que, “onde quer que esteja o africano, ali esta a sua religido” (Mbiti, 1991),
e importa ressaltar que “o facto de os africanos serem notoriamente religiosos ja nao ¢ uma
questdo de debate entre os estudiosos hoje” (Izidory, 2014), este € um topico consolidado. Como
muito bem expressa o filosofo africano Izidory,
areligido desses nativos africanos ¢é a sua existéncia e a sua existéncia € a sua religido.
Ela fornece o principio sobre o qual sua lei é dispensada e a moralidade julgada. Toda

a organizagdo de sua vida comum estd tdo entrelagada com ela que eles ndo
conseguem fugir dela (Izidory, 2014).

A semelhanga dos hindus os povos africanos “comem religiosamente, bebem
religiosamente e cantam religiosamente” (Izidory, 2014) e certamente dangam religiosamente.
E uma vez que a religido ocupa um lugar central na vida dos povos africanos, ndo ¢ exagero
dizer que Africa e religido, africano e religioso sdo conceitos quase que sindnimos.

Na Africa, ¢ da religido que fluem as respostas que tencionam satisfazer as indagacdes
mais profundas da existéncia ou seja, a realidade de Africa e do africano estd permeada pela
religido. Como muito bem advertiu o etnologo africano Hampaté Ba, deve-se ter em mente que,
de maneira geral, “todas as tradi¢des africanas postulam uma visdo religiosa do universo,”

(Izidory, 2014) onde,

o universo visivel é concebido e sentido como sinal, a concretizagdo ou envoltério de
um universo invisivel e vivo, constituido de forgas em perpetuo movimento. No
interior dessa vasta unidade cdsmica, tudo se liga, tudo ¢ solidario, e 0 comportamento
do homem em relagdo a si mesmo e em relagdo ao mundo que o cerca (mundo mineral,
vegetal, animal e a sociedade humana) sera objeto de uma regulamentagéo ritual muito
precisa cuja forma pode variar segundo as etnias ou regides.

As africas como espagos culturais do todo integrado onde tudo na natureza pode ser
sacralizado desde “lagos, cachoeiras, riachos, montanhas arvores pedras grutas,” ou seja, “os

africanos possuem multiplos templos e uma conduta religiosa multifaria variando desde
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geografias e historias locais.” Com isto, depreende-se que seja natural que nestas culturas a
religido tenha um papel formativo, dando configuracdo a todos os aspectos da vida tanto que as
explicacdes “das origens e da ordem do mundo como nas formas estabelecidas de pensar e
fazer”. Neste sentido, “a religido poderia ser vista como um microcosmo que nos permitiria ler
as sociedades africanas, tanto a nivel organizacional como, sobretudo, a nivel simbolico”.
Apesar desta evidente centralidade da religidio em Africa, o estudo da mesma neste
continente tem suscitado opinides divergentes, desde as mais pessimistas como daqueles que
insistem em perpetuar a imagem de uma Africa estéril, enfatizando a impossibilidade de se
enxergar um sistema de crengas tdo coerente e estruturado passivel de ser classificado como
religido. Por outro lado, existem outros um pouco mais otimistas que reconhecem na riqueza
cultural africana elementos religiosos, porém, numa demonstragdo plena de sua incapacidade
de fazer qualquer analise da realidade africana com equilibrio e sem preconceitos, dizem que a
Africa é tdo diversa que ndo é possivel ver nela uma unidade, um todo coerente e organizado
que pode ser chamado de Religido Tradicional Africana no singular.
Orobator, capta a atengdo de seu leitor ao admoestar que
Para se obter um engajamento significativo com a Africa, é importante livrar-se da
concepcdo erronea de que ela ¢ uma entidade simples, e ter em mente que se trata de

uma realidade complexa, saber sobre Africa exige, antes de tudo, um processo de
desaprender esteredtipos e preconceitos (Orobator, 2023, p. 29).

O antropologo africano radicado no Brasil, Kabengele Munanga, ja advertiu aos
africanos e a todos aqueles que estdo comprometidos com a causa de num ato de superagdo dos
estereotipos, trazer ao clardo do meio dia e em sua integralidade, a grandeza de Africa ora
ocultada nas sombras da falsa superioridade do ocidente. Destas simplificagdes, pontuou que,

Africa é geralmente caracterizada por duas expressdes reducionistas que se tornaram
lugares comuns: na Africa tudo ¢ a mesma coisa — na Africa tudo ¢ diferente. Essas
duas simplificagdes remetem a duas visdes que também se encontram na literatura
especializada, ou seja, a visao da Africa como uma unidade cultural e uma diversidade

cultural. Duas visdes que também tém usos politicos no campo ocidental e africano
(Munanga, 2023, p. 21).

Estas visOes extremistas e injustas sobre a realidade africana sdo responsaveis por
perpetuar uma percepc¢ao distorcida do continente e de suas gentes, uma vez que nestes polos
ou a Africa esta perdida diluida em seu universo plural ou perdida em sua particularidade
murada. Uma Africa heterogenia sem qualquer padronizagio “é o que leva certos autores a falar
das Africas e ndo de uma Africa tinica” (Munanga, 2023, p. 21). Por outro lado, existem aqueles
que concebem a Africa a partir de um olhar monolitico “o que remete sem duvida a uma certa

unidade, a uma Africa unica enquanto continente cultural” (Munanga, 2023, p. 22).
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Estas visoes extremadas e distorcidas de Africa demonstram a necessidade de uma
compreensdo mais equilibrada. E por compreensao equilibrada, refere-se aqui aquela que esta
em harmonia com a realidade africana, ou seja, um olhar real e equilibrado de Africa ¢ aquele
capaz de captar a unidade cultural africana sem negar a sua extraordindria diversidade.

A Africa é uma e simultaneamente diversa, ou seja,

A narrativa de Africa nfo é uma Unica e a mesma histéria, ndo consiste em um
elemento Unico; significa coisas diferentes para povos diferentes. A Africa ¢ um
milhdo de realidades: 54 paises, um bilhdo de pessoas (e crescendo) e mais de 3.000

idiomas comprimidos em uma vasta entidade geopolitica! Seja qual for o célculo, a
Africa qualifica-se como complexa — quando ndo atordoante (Orobator, 2023, p. 29).

Apesar da enorme e rica variedade cultural africana, entretanto, como afirma Munanga,
existe uma “fisionomia cultural comum entre as culturas e civilizagdes africanas” (Munanga,
2023, p. 22). A saida para conciliar a pluralidade cultural africana e seus tragos unificadores,
foi a construgdo do conceito da africanidade. O “conceito remete a ideia de unidade resguardada
na diversidade” (Munanga, 2023, p.32). Segundo Munanga,

O conteudo da africanidade ¢ o resultado de um duplo movimento de adaptagdo e de
difusdo. Ele ¢ constituido dos elementos que se ligam aos diversos dominios da
cultura: organizagdo econdmica, tipos de familia, institui¢des politicas, concepgdes

filosoficas, religides e ritos, artes graficas e plasticas, artes do movimento, de sons e
palavras (Munanga, 2017, p. 07).

O conceito da africanidade ¢ de importancia insuperavel no estudo da historia e da
identidade africana, no entanto, uma vez que a Africa “¢ uma zona de ardente contestacao entre
preservacionistas e progressistas” (Orobator, 2023, p. 30) com isto, as asser¢des do colunista
sul Africano Sandile Memela’s, ao sintetizar com argucia a complexidade metodologica da
unidade africana sdo oportunas ao asseverar:

Nao sei se existe algum tnico individuo detentor de autoridade e poder para nos contar
0 que constitui a africanidade. Mas mesmo que essa elusiva e essencial identidade
africana exista, ndo pode ser algo estatico. Ela é dindmica, progressiva, sofre
constantes mudangas e transformacdes. Essa africanidade ndo apenas conectou os
preservacionistas culturais, que querem congelar a cultura em um modo pré-colonial
imutavel, mas também integra os progressistas que desejam forgar suas fronteiras até
os limites da pés-modernidade, observando influéncias globais e seus elementos. Isso,

sim, ¢ africanidade, ndo a quantidade de melanina na pele (Memela’s apud Orobator,
2023, p. 29-30).

Delineando um caminho equilibrado que admite a unidade e a diversidade africana sem
que necessariamente uma seja sacrificada em lugar de outra, o conceito da africanidade auxilia
na interpretacio da religido na Africa. Demonstrado que a existéncia de uma Religido
Tradicional Africana ndo ¢ de forma alguma incompativel com a existéncia simultanea das

Religides Tradicionais Africanas, uma vez que, embora sendo a mesma religido, ela
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experimenta algumas variagdes, especificidades e énfases especiais dependendo da regido e do
grupo etnolinguistico.

Este sentido plural da realidade religiosa africana foi também captado por um dos mais
notaveis estudiosos das religioes indigenas africanas, o nigeriano Jacob k. Olopuna, na sua
concepe¢ao,

as religides africanas sio tdo diversas quanto o proprio continente africano. a Africa
abriga mais de 50 paises, quase todas as formas de sistema ecoldgico encontradas na
terra e centenas de grupos étnicos, que juntos, falam mais de mil linguas. Nao ¢
surpreendente, portanto, que esse enorme leque de povos, culturas e modos de vida

também se reflita em uma gama diversificada de expressdes religiosas (Olopuna,
2023, p. 21).

Isto ¢ significativo porque apesar das devidas particularidades da tradi¢do religiosa dos
povos Ovimbundu, existem aspectos gerais que por eles sdo compartilhados com a maioria dos
grupos Bantu e ndo sd, como também compartilhados com grupos ndo bantu da Africa
subsaariana como os Mukwise e os Khoi-Khoi e San. Com isto ndo se deve admirar que
aparecam de forma recorrente referéncias a Religido Tradicional Africana a medida que se
discorre acerca da tradigdo Ovimbundu de forma especifica.

As ideias, crengas e as praticas que caracterizam a Religido Tradicional Africana sdo
anteriores a colonizacao e anteriores ao encontro com as religides colonizadoras e proselitistas
como o Isldo e o cristianismo. Para se referirem a este todo coerente sistema de crencas os
africanos utilizam o termo Africismo, este ¢ um conceito cunhado por Aloysius M. Lugira

para se referir ao sistema de crencas religiosas africanas, praticas rituais e
pensamentos relativos ao Ser Supremo, seres supra-humanos, seres humanos e o
universo. Africismo ¢ a religido e a filosofia autdctones de Africa. E autdctone porque,

desde o tempo imemorial e independente dos desenvolvimentos em outras culturas,
pertence intrinsecamente a Africa (Lugira, 2009, p. 11).

De forma genérica, a Religido Africana pode ser definida como a “institucionaliza¢ao
de padrdes de crencas e culto praticados por varias sociedades africanas desde tempos
imemoriais” (Metuh, 1987, p. 51). Esta mesma ideia ¢ explorada por Wiredu que define a
Religido Tradicional Africana como uma referéncia “as ideias, crengas e praticas religiosas
associadas com povos indigenas abaixo do Saara” (Wiredu, 1998, apud Obi, 2014, p. 393).

Esta digressdo ¢ justificada pela pressuposicao de que, a partir de um movimento
dedutivo, entendesse que a compreensao correta do que vem a ser tradi¢ao religiosa dos povos
Ovimbundu ¢ decorrente de um entendimento claro e profundo da Religido Tradicional
Africana e o inverso ¢ igualmente valido. Os Ovimbundu tém o costume de dizer que nao

importa quantas vezes o Leopardo cruze o rio, jamais perdera suas malhas! Este adagio reflete
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a ideia fundamental deste capitulo, realizar uma apresentacdo da natureza e caracteristicas dos
simbolos irreligiosos destes povos, que se mantem conservados até os dias hodiernos apesar da
historia violenta de colonizacao e seus instrumentos remanescentes da colonialidade.

Tal como vem sendo pontuado ao longo da pesquisa, que violéncia, destrui¢do e
apagamento foram marcas distintivas tato da evangelizacdo primeira quanto do processo
paralelo de colonizagdo. Ag¢des de tal natureza, seguem pelas vias da colonialidade
apresentando-se na contemporaneidade africana de varias formas e roupagens, com isto, faz-se
necessario que antes de uma descricdo do que vem a ser a religido tradicional dos povos
Ovimbundu, fazer uma analise critica dos esteredtipos que foram erroneamente projetados
sobre a mesma.

A andlise critica de tais esteredtipos configura-se num ato marginal que evoca a
elaboragdo de caminhos alternativos tendo em vista a superagao do discurso colonial orientado
pelo processo de cristianizacao.

A identificacdo da religido tradicional Ovimbundu ao fetichismo ¢ um equivoco além
de pejorativo, ¢ reducionista e empobrecedor. Uma vez que o conceito fetichismo ¢ em primeira
instancia estranho a realidade africana qualquer uso do mesmo de forma indiscriminada deve
ser evitado. A utilizacdo do termo tem se demonstrado gelatinoso adquirindo nuances
diferentes, partindo do discurso da feiticaria ao conceito de fetiche, até evoluir para o que se
transformou no fetichismo como uma forma de demonstrar

que os africanos tinham a forma de religido — e portanto, de sociedade — mais simples
e selvagem. Eles eram contemporaneos e, no entanto, moravam no passado dos
europeus, que tinham chegado as formas mais elevadas de religido (o teismo). Para

Hegel, o fetichismo é uma demonstragdo de que os africanos moram ndo apenas no
passado, mas fora da historia (Sansi, 2018, p. 125).

“A palavra fetiche vem do substantivo portugués feiticio, que vem do substantivo latino
facticius, que significa um objeto artificial ou fabricado” (Houessou-Adin, 2009, p.). Pietz em
sua analise etimologica da palavra salienta que “o feitico ¢ uma coisa feita (o oposto de uma
coisa natural), uma coisa falsa, um engano; como sabemos, feitico também tem o significado
de enfeite, artificio de seducao (objeto que pode “obter a graca dos outros)” (Pietz apud Sansi,
2018, p. 128).

Sansi faz meng¢do de uma das primeiras defini¢des de feitico que encontrara ao longo de
suas pesquisas. Uma definicdo dada por Bluteau no vocabulario portugués e latino de 1713,
segundo o mesmo, a feitigaria ¢

He huma cousa, que em si naturalmente ndo tem o effeyto, que obvio, causando-o s6
o Demonio, com aquillo, que por permissdo Divina le ajunta, para que possa obrar.”
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Isto ¢, feitico ¢ um evento que, em si, ndo teria consequéncias, se ndo fosse causado
pelo Diabo (Sansi, 2018, p. 129).

Sansi ¢ contumaz em sua digressao sobre a evolucao historica dos conceitos feitico,
fetiche e fetichismo ao demonstrar o que ha de mais irénico e paradoxal no mesmo, diz ele que:
O paradoxo, e a ironia, ¢ que o termo “fetiche”, que para os europeus seria o termo

usado pelos africanos para denominar os seus deuses objetos, ¢ de fato um termo de

origem europeia. O fetiche ndo ¢ mais do que uma versdo crioulizada do termo

portugués “feitico”; mas parece que essa origem portuguesa foi esquecida, ou
escondida, e o fetiche se tornou africano (Sansi, 2018, p. 125).

As origens europeias do feitigo reveladoras Sansi lembra que:

Os europeus estavam bastante familiarizados com o feitico, O problema, acho, ¢ que
o fetiche ndo ¢ radicalmente incomensuravel para os europeus, mas pelo contrario, ele
¢ proximo demais. Ele lembra aos viajantes europeus outra religido que eles conhecem
bem: o catolicismo. Bosman, junto com outros protestantes ¢ livre-pensadores, fala
explicitamentel0: o fetichismo parece com o Papismo. Evidentemente, ja que a idéia
do feitico, bem como da feitigaria, vem de Portugal.

Uma vez que os proprios europeus estavam bastante familiarizados com o feitico,
amuletos, talismas, imagens e santos mediadores. Eles mesmo carregavam consigo cruzes ¢
natural que tenham encontrado algum eco de suas praticas na tradi¢do Ovimbundu.

Deste modo o termo fora incorporado no discurso colonial pelos portugueses e na
pregagdo dos paladinos da fé cristd como uma forma de reduzir a tradicdo a ndo religido,
entendendo que na cadeia evolutiva da religido a feitigaria consiste nas formas mais simples e
primitivas de religiosidade. Este discurso demonstrou-se acusatorio ao aplicar o conceito como
uma referéncia “a qualquer evento que ndo pode ser reduzido as suas causas naturais: nesse
sentido, seria como um milagre, porém, no sentido oposto: nao causado por Deus ou pela graga
de um santo, mas pelo Diabo” (Sansi, 2018, p. 129).

Este € o sentido que em muitos casos tem sido usado de forma equivocada e num ato
consciente ou inconsciente de eternar a distor¢do imprimida sobre a tradicio Ovimbundu. A
identificagdo da tradigdo ao feticismo conforme o entendimento que o termo tomou a partir da
colonizacdo deve ser rigidamente resistido e evitado.

Altuna presta um grande contributo na desmistificagdo da infeliz identificacdo da
tradigdo ao feitigo dizendo que:

Se por Feiticismo se quer significar adoragdo de feiticos, afirmar-se-ia uma falsidade.
O [fiél] bantu cré nos habitantes do mundo invisivel e na sua influéncia, mas nunca
adora nada fora de Deus unico. Nao ¢ iddlatra [...]. S6 se pode falar de Feiticismo
banto, se por isso se entende o uso e imploragdo a feitigos [...]. Por isso, denominar
por feiticismo o conjunto de crengas banto equivale a definir o todo por uma das

partes, e ndo a mais importante. E verdade que possuem feiticos, mas s6 como meio
de praticar a magia [...]. A designagao de Feiticismo ndo tem qualquer significado para
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o Banto, além de ser desproporcionada. Designa apenas, e sem exatiddo, um aspecto
parcial da sua Religido (Altuna, 1985, p. 360).

Partindo do entendimento descrito acima, a tradicdo Ovimbundu nao deve ser
confundida com o feitico.

No entanto, sendo que uma das carateristicas dos povos que passaram pela tragica
experiéncia colonial ¢ aprender a ressignificar o seu habitat, ¢ natural que pelo menos algumas
sociedades da Africa moderna, o conceito feitico tem tomado conotagdes positivas, de formas
que hoje ao ser usada esta palavra deve ser levando em consideragdo massiva o contexto, uma
vez que pessoas de dentro e fora da religido tradicional tem duas realidades diametralmente
opostas em mente.

As contacgdes positivas que o conceito vem tomando, segundo o filosofo africano
Asante, deve-se a natureza do ser africano, uma vez que “estd na alma dos africanos apreender
e redirecionar a linguagem para ideias e pensamentos libertadores” (Asante, apud, Houessou-
Adin, 2009, p. 267). Quanto ao sentido renovado da palavra diz Houessou-Adin que:

O significado da palavra fetiche se estendeu nos tempos modernos para algo
considerado com grande, as vezes excessiva, admiracdo e reveréncia. E essa
conotagdo que a frase em inglés “Make a fetish of something or someone” carrega
hoje. Alguém diria de pessoas que admiram seus carros tanto que sempre os limpam
e/ou lavam que elas “fazem um fetiche de seus carros”. Da mesma forma, pessoas que
amam ou reverenciam tanto seu trabalho e passam muito tempo fazendo isso sdo ditas
como “fazem um fetiche de seu trabalho”. Esta entrada analisa o papel dos fetiches na

Africa, o respeito renovado pelas religides que os empregam e uma discussio sobre
se o termo se aplica tanto a deuses quanto a objetos (Houessou-Adin, 2009, p. 265).

De um significado restritamente pejorativo, hoje em varias regides da Africa o termo é
usado redimido da estigmatizagdo como uma referéncia a algo digno de grande consideragao,
respeito e admiragdo misturados com amor. A aplicagdo do termo também se estende as
divindades. A titulo de exemplo, “especialistas e estudiosos africanos da religido Vodun usam
o termo Fetiche para se referir a divindades ou deuses africanos” (Houessou-Adin, 2009, p.
267).

De semelhante modo, nas sociedades Ovimbundu, hoje os aclamados feiticeiros, sdo
tratados com estimado respeito, reveréncia e admiragdo. Neste sentido renovado do conceito a
religido tradicional dos Ovimbundu pode sim ser positivamente considerada uma religido
fetichista. No entanto, quando o termo ¢ empregado no sentido em que os colonos portugueses
e os missiondrios catélicos e protestante o utilizaram para descrever esta tradicao, entao, neste
sentido ela ndo ¢ fetichista.

Um segundo equivoco que de semelhante modo deve ser questionado e superado,

consiste na identificagdo da tradicdo Ovimbundu ao paganismo. Esta forma de entender a
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religido tradicional, como paganismo popularizou-se no contexto africano de modo geral a
partir dos escritos do professor de Historia da Africa Moderna na Universidade de Paris, Hubert
Jules Deschamps, o mesmo definiu a religido tradicional africana e suas mais diversas formas
de expressoes como paganismo (Deschamps, 1970).

Segundo o historiador, o termo pagao vem do

EERNNTS

“latim paganus, significa “habitante do campo”, “rtstico”; literalmente, “homem do

LRI A

campo”, “camponés” ou “aldedo”. Portanto, pagdo ¢ um individuo que vive numa
aldeia de um dado pais rastico” (Deschamps, 1970, p. 75).

O termo tinha, se ndo

o sentido de ateismo ou de irreligido, ao menos o de religido rudimentar e, portanto,
de falsa religido. O conceito atual, sindbnimo de politeista, de “idolatra”, de “ndo
crente” em Cristo, procede da época imperial romana, quando o cristianismo se
converteu em religido oficial do império (Vicente, 2016, p. 117).

Este ¢ o sentido que Deschamps toma de empréstimo, para designar e simultaneamente
diferenciar o cristianismo e o Islamismo da ndo religido. Ou seja, tudo aquilo que ndo € cristao
ou Isla, a exemplo das religides tradicionais africanas, ¢ paganismo. Ou seja, sdo formas
distorcidas de religido no minimo, quando ndo, configuram-se como nao religido.

Para Deschamps “paganismo significa a crenga tradicional, com a finalidade de
distingui-la das novas religides e ecuménicas — isla e cristianismo” (Deschamps, 1970, p. 74).

Vicente aponta que,

no contexto histérico, o termo pagdo refere-se a mitologia greco-romana, e também
as tradi¢des politeistas da Europa e do norte da Africa antes da cristianizagdo. Num
sentido mais amplo, seu significado se estende as religides contemporaneas, religioes

orientais, tradi¢des indigenas das Américas, da Asia Central, da Australia e da Africa
tradicional Bantu (Vicente, 2016, p. 117).

No que diz respeito ao assunto em questdo, paganismo foi usado pejorativamente por
ocidentais para designar a todas as religides tradicionais africanas. As projecdes pejorativas
usadas para adjetivar e identificar a tradicdo Ovimbundu ndo pararam por aqui.

Ainda ha outros investigadores que definiram a Religido Tradicional Africana como
culto aos ancestrais. Segundo eles, tudo o que o povo africano considerava como seres
espirituais nao passava de ancestrais deificados. Como outras terminologias, este termo nao ¢
verdadeiro para a Religido Tradicional Africana. Embora ndo se possa negar que a crenga nos
ancestrais seja um elemento forte na Religido Tradicional Africana, é preciso afirmar que os
ancestrais nao sao adorados, mas venerados; ¢ a veneragao dos ancestrais também nao ¢

monopolio da tradicao.
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Outra palavra aplicada de forma equivocada a tradi¢ao religiosa Ovimbundu, ¢ idolatria.
“A palavra idolo tem sua raiz na palavra grega eidolon. No grego, a palavra significa forma,
copia ou figura. Portanto, um objeto que se assemelha a uma pessoa ou animal e adorado como
um deus idolo, imagem” (Lateju, 2022, p. 39). O principal problema com esta palavra ¢ se ¢
apropriado usar esta palavra para descrever toda a religido Ovimbundu? Com as descri¢des
acima, fica claro que a palavra idolo nunca carrega no inicio o tom de falsidade, embora tenha
adquirido esse significado ao longo do tempo. Portanto a luz da atual nuance depreciativa e
desdenhosa da palavra, ela ndo deve ser usada para descrever qualquer religido.

Além disso, a palavra idolo ndo descreve tecnicamente com precisao a religido
tradicional dos povos Ovimbundu. Isso ocorre porque as chamadas imagens ¢ idolos que sao
vistos na religido sdo meros simbolos que sdo representativos da divindade e absolutamente
sem sentido, além das conotacdes espirituais. Assim, ¢ grosseiramente injusto descrever a
religido como idolatria. Por exemplo, as imagens de Maria e Jesus na Igreja Catdlica nao
transformaram o cristianismo em uma religido idolatra.

Selvagem € outra palavra que tem discriminagdo racial e étnica em sua raiz. A palavra
selvagem estd no extremo oposto do polo de civilizado. Selvagem pode ser definido como
violento, brutal, ndo domesticado, como ¢ usado para animais selvagens que nao podem ser
controlados por seres humanos. Finalmente, Microsoft Encarta Premium Dictionary concorda
que ¢ um “termo ofensivo que significa relacionado a uma cultura que ndo ¢ familiar e percebida
como inferior, especialmente uma que ndo usa tecnologias modernas complexas” (Dictionary
apud Lateju, 2022, p. 29).

Embora os paises desenvolvidos geralmente sejam rapidos em aplicar esta palavra a
toda a Africa, a verdade é que a selvageria esta presente no mundo inteiro e ndo tem nada a ver
com desenvolvimento ou subdesenvolvimento. Por exemplo, se uma luta acontece e um homem
africano saca seu facdo e mata seu oponente, ele ¢ diferente de um americano que saca sua
pistola e atira em seu oponente até a morte? E por este motivo que se rejeitaria o uso do termo
selvagem para descrever nao so a tradicdo Ovimbundu como também todas as demais religides
tradicionais africanas.

Nao ¢ raridade textos em que a tradigdo religiosa Ovimbundu ¢ descrita como primitiva.
O Concise Oxford Dictionary define primitivo como uma referéncia a algo “antigo, antiquado,
simples, rude; original, primario” (Lateju, 2022, p. 28). A luz da maioria das palavras usadas
acima para definir primitivo, ¢ 6bvio que ndo ¢ uma palavra apropriada para descrever religides
tradicionais africanas neste caso especifico a religido tradicional Ovimbundu. Nao ha nenhum

grupo de pessoas no mundo hoje que possa ser apropriadamente chamado de antigo ou



79

antiquado. O preconceito no uso desta palavra decorre da no¢ao de que qualquer coisa que nao
esteja em conformidade com as normas aceitas do mundo ocidental ¢ automaticamente
primitiva. Primitivo, conforme usado aqui, significa algo como “atrasado” ou “rude”. Primitivo
na maioria dos escritos ocidentais ¢ um termo depreciativo e, portanto, detestavel. E errado falar
da religido de qualquer povo vivo como primitiva com base em preconceito racial e étnico.
Portanto, ndo ¢ apenas inapropriado, mas também ofensivo descrever a religido tradicional
Ovimbundu como primitiva.

Os povos Ovimbundu nutrirem um apresso especial pela natureza, seus elementos como
montanhas, rochas, rios, arvores e plantas sdo tratadas com devida reverencia por causa de sua
beleza, significado histérico ou por sua utilidade na vida da comunidade. Para além disso, estes
elementos da natureza sdao reverenciados por serem portadores de espiritos que devem ser
respeitados ou temidos.

As crengas tradicionais Ovimbundu moldam a forma como o individuo e a comunidade
em geral se relacionam com os elementos da natureza. Estas relacdes harmoniosas entre os seres
humanos e o meio ambiente se destacam como encadeamentos que garantem também o
equilibrio ecoldgico. Estes crencas e perspectivas religiosas tradicionais podem garantir
posturas éticas de exploracdo da natureza tdo necessarias para as sociedades contemporaneas
que na ansia de sustentar o capitalismo ferem a terra como se tivessem uma outra por usar. Por
hora a questdo ndo ¢ fundamentalmente esta, e sim, demonstrar como as relacdes entre as
sociedades Ovimbundu com a ecologia foram lidas e categorizadas pelos olhares externos.

Em seus esfor¢os de estigmatizar a tradigao religiosa Ovimbundu, nestas conjungdes
onde de crengas e praticas que imprimem reverencia sobre os elementos da natureza, esta
tradicdo fora também pejorativamente alcunhada pelo construto antropoldgico animismo.

O termo animismo deriva da palavra latina anima, que significa alma. Entende-se, entao,
por animismo, a “cren¢a numa alma das coisas, num mundo dos espiritos, numa forca vital”
(Akoun, p. 35). Quanto as origens de uma teoria do animismo, as opinides sdao divergentes,
onde, para Altuna, o termo foi criado por J. C. Thibaulto, em 182020 (Altuna, p. 365). Para
Akoun, o criador do termo foi R. R. Marett21 (Altuna, p. 362). Em 1866, Edward Bernet Taylor
teorizava sobre o termo da seguinte maneira: animismo € a “crenca em seres espirituais cuja
existéncia o homem teria imaginado a partir de duas experiéncias intimamente unidas: a dos
sonhos e a da morte (Taylor, 1874, p. 35).

Certamente a melhor compreensdo sobre o que vem a ser o animismo ¢ aquela

apresentada por Orobator. Segundo o mesmo,
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0 animismo cobre um vasto espectro de crencas, atitudes e praticas religiosas, cujo
denominador comum ¢ a investidura dos objetos naturais com poder energia ou
vitalidade — em poucas palavras, a crenga nos espiritos corporificada na natureza
(Orobator, 2923, p. 37).

Apesar da naturalidade com a qual os missiondrios se referiam a tradigdo Ovimbundu
como animismo, o inverso ndo ocorria, nunca os nativos usaram esta palavra para adjetivar suas
crengas e praticas religiosas. A utilizagdo do termo animismo para conceituar a religido
tradicional Ovimbundu, configura-se num exonimo — “termo usado por um estrangeiro (neste
caso, 0s missiondrios cristdos) para descrever um outro grupo humano” (Orobator, 2023, p. 39).

A utiliza¢ao dos ex6nimos nao se configuram como um erro, ndo necessariamente, uma
vez que estes, fazem parte das significagdes sociolinguisticas e geograficas. O problema reside
no fato de ndo existir qualquer correspondéncia ou equivaléncia entre aquilo que os estrangeiros
denominam de animismo com o que ¢ crido e praticado pelos nativos. Por esta razao defende-
se aqui que o animismo se configura num modo pejorativo e derrogatdrio, como diz Orobator,
irracional e reducionista, que tem por habito simplificar uma realidade muito complexa
(Orobator, 2023, p. 40).

E digno de notavel consideragdo que tanto no passado quanto no presente, o termo
animista,

tem servido a cientistas sociais, historiadores e te6logos como um instrumento
eficiente para significar e codificar a religido alheia, no presente caso a african, e a

evidencia demonstra que tal exercicio de significacdo e codificacdo retrata seu
referente como primitivo e iddlatra. (Orobator, 2023, p. 40).

A inviabilidade do termo para se referir a tradigdo Ovimbundu ¢ justificada pelo fato do
mesmo ter suas origens a partir de uma interpretacdo evolucionista da religido, que procurou
encontrar a chave para explicar a dinamica cultural da humanidade e, particularmente, a
evolugdo religiosa. A partir das raizes discriminatorias langadas por Taylor que ‘“via no
animismo a crenga elementar em espirito — anima — animando o ser humano e, por analogia,
todos os seres” (Taylor apud Altuna, p. 112). Segundo o mesmo, os povos primitivos ainda se
encontravam na infancia. Taylor chegou a fazer a dréstica afirmacao:

A tese que me aventuro a sustentar ¢ esta muito simplesmente: que o estado selvagem
representa, em certa medida, uma condigao primitiva da humanidade, a partir da qual
se desenvolveu e evoluiu gradualmente a cultura superior, gragas a processos que

continuam ainda a operar, ¢ o resultado demonstra que, no conjunto, 0 progresso
prevaleceu em muito sobre o retrocesso (Taylor apud Altuna, p. 363).

Disto deriva que o animismo € entao interpretado como um dos primeiros estdgios na
trajetoria evolucionista da religido, o degrau mais basico da consciéncia religiosa, conforme

esta classificagdo, diz o filosofo africano Magesa,
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animista exemplifica o oposto exato de superior, uma taxonomia colonial das religides
que enrijece o animismo em uma defini¢do normativa de crengas e praticas religiosas
primitivas, conferindo-lhe entao um extenso rosario de sinénimos que inclui
fetichismo, idolatria, supersti¢ao, paganismo, totemismo ¢ magia. (Magesa, 1997, p.
14).

Em vista disto, o uso do termo animista como referéncia a tradi¢ao Ovimbundu, consiste
numa estratégia de dominacao sustentada no seu substrato por uma negacao da historia destes
povos, colocando-os nas margens da existéncia. Sendo que estes povos se encontram presos
num estagio regressivo do processo evolutivo, estes ndo possuem deuses e sim idolos, suas
praticas ritualisticas, performances, e sua religido ndo ¢ uma religido de facto antes, uma
aproximacao timida e palida de uma religido verdadeira.

Estas projecdes etnocéntricas supondo que a tradicdo Ovimbundu com suas crengas em
seres espirituais representa o estagio inicial de uma da religido dos povos civilizados cujo o
apice consiste na crenca em deuses. E nestas distor¢des e reducionismo de onde os missionarios
cristdos elaboraram suas justificativas conversionistas e eclodiram numa guerra santa que tinha
como finalidade extinguir estas praticas supersticiosas animistas. Estas atitudes ndo ficaram
presas nos tempos historicos. Elas continuam marcando os discursos e as abordagens de varios
cristdos que numa atitude de desrespeito e falta de alteridade seguem perpetuando acdes de
violéncia contra a religido tradicional.

Como ja referenciado acima, apesar da crenga, veneracao e reveréncia aos espiritos e as
almas e também sobre os elementos da natureza serem componentes da religido tradicional
Ovimbundu, porém, estas referéncias ndo sdo fenomenos exclusivos do universo Ocimbundu,
nem esgotam seu imenso campo das manifestacdes e expressdoes de sua religiosidade
tradicional.

Importa ressaltar que estes elementos nao sdo em si mesmos objetos de culto. Isto se
evidencia nas andlises da vérios tedricos e interpretes da religido tradicional como Akoun, que
sabiamente afirmou que, “as for¢as nutridas ou nutridoras, for¢as criadoras, condicionantes ou
dependentes ndo sdo, a priori, objeto de um culto; elas s6 passam a sé-lo na medida em que
sofrem o cunho do sagrado” (Akoun, p. 36). Em tom de concordancia, quanto a ideia
equivocada a respeito das relagdes alma e objetos, Altuna afirmou dizendo que:

Todavia, nunca os [seguidores da RTA] pensaram que a vida participada, inerente a
cada ser, deriva de uma alma propria, de um espirito vivificante. Os [seguidores da
RTA] enchem o universo de interagdo, ndo, porém, de almas pessoais em cada objeto.
E embora admitam que ha fendmenos, objetos, lugares, arvores que se tornam

habitaculos ou sdo frequentados por espiritos ou génios, esta permanéncia ndo ¢
constitutiva, mas quase sempre temporaria ou acidental (Altuna, p. 368).
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Portanto a religido tradicional ndo deve ser confundida com o animismo, uma vez que

0 mesmo se configura como uma “descri¢do inexata e ¢ melhor abandonar esse termo de vez

para sempre (Mbiti, 1972, p. 17). Também uma razao importante que contribui para a rejeicao

do animismo e todas as suas formas de associagdes com a tradi¢ao, ¢ apontada por Vicente ao

ressaltar que “o animismo sé existe nas civiliza¢des dualistas - por exemplo, a grega -, que nao

¢ o caso do mundo negro africano” (Vicente, 2010, p. 114). Poucouta ao concluir seus estudos

sobre a religido tradicional anui a necessidade de se efetuar o divorcio entre o animismo € a
religido tradicional. Afirma:

¢ necessario, pois, fazer luto do mito das religides animistas e dos povos animistas,

mitos de que, infelizmente, estdo repletos os relatorios das Igrejas, os documentos

pontificios e as obras de etndlogos ¢ de investigadores. Esse mito ndo passa de um
conceito vazio (Poucouta, 2005, p. 80).

Definitivamente, a religido tradicional Ovimbundu ndo deve ser considerada animismo
uma vez que, no coloquio das religides realizado em Abidjan, em 1961, a denominagao animista
foi rejeitada por implicar juizo de valor pejorativo.

Ja é um avango significativo quando povos que outrora submetidos a experiencia
desumana da colonizagdo conseguem discernir e denunciar discursos e agdes que intentam
perpetuar a descaracterizacdo cultural, porém, a decolonialidade exige muito mais que
denuncias, decolonizar pressupde a dar voz e lugar a modos de ser, estar e experienciar o
mundo. Com isto, tendo feito uma digressdo concernente aos esteredtipos € equivocos
projetados sobre a tradicdo Ovimbundu, ¢ importante agora dar um passo a diante, aquele que
se constitui numa descricdo da paisagem que da forma ao rosto da religido tradicional

Ovimbundu.
3.1 Caracteristicas da religido tradicional

De semelhante modo ao que acontece com as demais etnias africanas, entre os
Ovimbundu o conceito de religido neste sentido universal em que tem sido empregado ¢
inexistente, porém, caso o termo religido esteja sendo utilizado conforme o entendimento de
Thiessen, isto ¢, como uma referéncia a um “‘sistema cultural de sinais que promete o proveito
da vida mediante a correspondéncia a uma realidade ultima” (Thiessen, 2009, p. 13), neste
sentido existem alguns vocabulos Umbundo que se aplicam, e que com frequéncia sdo usados
como uma referéncia ao que usualmente classifica-se como religido ou religiosos.

Dentre estes vocabulos, alguns se destacam pela sua popularidade e capacidade de

exaurir os aspectos mais importantes da religido destes povos. Uma palavra muito comum ¢
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Ocitua ou sua variante Ovitua, referem-se aos habitos e costumes que marcam as sociedades
Ovimbundu. Estes habitos envolvem as mais diversas formas em que as familias organizam a
vida, dizem respeito aos modos de fazer as coisas. A titulo de exemplo, as familias Ocimbundu
tem formas proprias de celebrar o nascimento de uma crianga, realizar um rito de passagem
especifico, estes habitos podem experimentar certos graus de variagcdo de familia em familia.

Uma segunda palavra utilizada pelos Ocimbundu como uma alusdo a religido, ¢ etavo,
que significa crengas. Os habitos e costumes (Ovitua) trazem no seu substrato as crengas
(etavo). Ou seja, os habitos e costumes sdo os comportamentos observaveis nas sociedades
Ovimbundu, porém, estes comportamentos sdo orientados ou normatizados pelas crencas ou
tabus.

Um terceiro vocabulo que se configura como o mais importante para os propositos desta
pesquisa ¢ Oviolo. Esta palavra engloba tanto os habitos e costumes quanto as crengas, ¢ a
palavra traduzida por tradi¢do, em sua forma mais completa diz-se Oviolo viepata (Oviolo
significando tradicdo enquanto que viepeta ¢ uma variagdo de epata que ¢ um sindnimo de
familia), ou seja, as tradi¢cdes da familia. Os Oviolo referem-se tanto as crengas quanto aos
costumes de cada familia, em sua forma mais completa € oviolo viepata.

Oviolo também ¢ uma referéncia aos segredos mais profundos da tradicao das familias,
constituem-se como informacdes importantes que somente algumas pessoas com certos
privilégios ou iniciadas podem ter acesso.

Estes conceitos ressaltam o valor da religido como parte integrante da vida de cada
individuo, da familia e da comunidade como um todo. Demonstrado que familia e religido estao
intimamente relacionadas, deformas que entre os Ovimbundu, a tradicao pode ser vista como
“um sistema de ritos, regras e praticas que visa preservar e fortalecer a irmandade do povo, da
tribo e da familia, e aumentar o seu poder” (Lateju, 2022, p. 22).

A observacdo do comportamento religioso entre os Ovimbundu revela que para estes
povos a religido ¢ em primeira instancia um conjunto de crengas, tabus, hdbitos e costumes a
serem observados no ambito familiar e s6 em segundo lugar se estende para a comunidade em
geral. De modos que apesar de existirem certos especialistas religiosos, ¢ o chefe de familia, o
homem o principal oficiante, ou a mulher dependendo na natureza da necessidade ou do rito.

Apesar de existir uma forte preocupagao com a realidade espiritual, isto ¢ deus, deuses,
espiritos e ancestrais, a tradi¢ao religiosa Ovimbundu ¢ caracteristicamente pragmatica, lida
com questdes prementes da vida. Como explica Mbiti, no contexto da religido tradicional, “a fé
[em Deus] ¢ utilitdria e ndo puramente espiritual, ¢ pratica e ndo mistica. Para contatar os

antepassados, os familiares realizam os ritos impostos pelo costume” (Mbiti, 1969, p. 67).
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A tradicdo religiosa Ovimbundu, como as demais tradi¢des africanas,

Representam uma estrutura todo envolvente de sentido e pratica que regula a
governanca politica, as transacd9es econdmicas e as interagdes sociais. Oferece um
conjunto de valores morais, suportados pela crenca em espiritos, divindades, deuses,
deusas e ancestrais, dentro desta estrutura, adivinhos, herbolarios, sacerdotes,
sacerdotisas e numerosos especialistas desempenham o papel vital de supervisores da
retiddo sociopolitica e moral em contextos nos quais, gragas a principios e crengas
compartilhados, a pratica espiritual parece atravessar a vida de modo harmonioso e
ndo intrusivo (Orobator, 2023, p. 39).

Quando se tem uma compreensdo clara sobre a integralidade da tradigdo e suas
dinamicas dentro da familia fica mais facil entender o papel central que a religido tradicional
desempenha na vida destes povos. De maneiras que ¢ impossivel um Ocimbundu viver sem a
tradi¢do, ou seja,

uma pessoa ndo pode desligar-se da religido do seu grupo, pois fazé-lo ¢ separar-se
das suas raizes, do seu fundamento, do seu contexto de seguranca, dos seus
parentescos ¢ de todo o grupo daqueles que o tornam consciente da sua propria
existéncia. Ficar sem um desses elementos corporativos da vida € ficar fora de tudo.

Portanto, ficar sem religido equivale a uma auto excomunhio de toda a vida da
sociedade. (Mbiti, 1969, p. 08).

Isto se aplica também na vida daqueles que experimentaram uma “conversao” para as
chamadas grandes religides mundiais tais como o cristianismo e o islamismo. A tradicao
permeia a totalidade da vida do individuo de formas que dentro dela ndo hé pessoas irreligiosas.
Ser humano ¢ pertencer a toda a comunidade, e fazer isso envolve participar das crencas,
cerimonias, rituais e festivais dessa comunidade.

Para o Ocimbundu, em todas as coisas deve haver sempre um toque da religido, ela deve
segui-lo em todos os momentos e fases da vida. Por exemplo, quando uma crianga nasce, ¢ mais
natural leva-la aos adivinhos para ter um vislumbre do destino da crianca, de modo a ndo
cometer nenhum erro no processo de criagdo da crianga. Na puberdade, a crianga também passa
por outro conjunto de rituais religiosos. Quando chega a hora de se casar, seriam feitas consultas
sobre a escolha do conjuge e as divindades ancestrais seriam invocadas para abengoar o
casamento. Finalmente, quando a morte bate a porta, a religido também tem um papel central a
desempenhar.

Por religido tradicional Ovimbundu entende-se como o conjunto das crencas, simbolos,
ritos e praticas religiosas praticadas pelos antepassados e que ao longo dos anos tem sido
transmitida de geracdo em geragdo. Ou seja, refere-se ao

produto do pensamento e das experiéncias de nossos antepassados e maes, ou seja,

homens, mulheres e criancas das geragdes anteriores. Eles formaram ideias religiosas,
formularam crencas religiosas, observaram cerimonias e rituais religiosos, contaram
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provérbios e mitos que carregavam significados religiosos e desenvolveram leis e
costumes que salvaguardavam a vida do individuo e de sua comunidade (Mbiti, 1969,

p. 16).

A religido tradicional constitui-se como o receptaculo onde estao armazenados os mitos,
os tabus e as praticas que ajudam as comunidades Ovimbundu se situarem diante da imensidao
do universo, a enfrentarem os desafios que lhes sdo impostos pela natureza e pela complexidade
das circunstancias em a vida se desenvolve.

Dado o seu carater comunitario, nao ¢ possivel estabelecer uma data de seu inicio ou
um fundador tal como acontece no cristianismo e islamismo. De acordo com Mbiti,

muitos fatores devem ter desempenhado um papel em seu desenvolvimento. Estes
incluem o ambiente geografico — montanhas, rios, desertos e florestas — a mudanga
das estagdes, os poderes da natureza (como terremotos, tempestades e vulcdes),
calamidades, epidemias, doengas, nascimento ¢ morte ¢ grandes eventos historicos
como guerras, invasdes de gafanhotos, fome, migragdes ¢ assim por diante. A estes
deve-se acrescentar a reflexdo do homem sobre o universo, as questdes sobre sua
origem, a terra e o céu, o problema do mal e do sofrimento, os fendmenos da natureza
¢ muitos outros problemas. As ideias e praticas religiosas surgiram e tomaram forma
no processo de busca do homem por respostas a essas questdes, ¢ como formas de
tornar a vida humana mais segura e melhor. Eles foram influenciados pela experiéncia

e reflexdo humana. Sem duvida, muitas das ideias e praticas foram posteriormente
abandonadas quando se revelaram inadequadas (Mbiti, 1969, p. 18).

Acreligido tradicional pertence a toda a comunidade, ela ndo tem um espirito proselitista,
ndo ha conversdo, o individuo nasce imergido nela. A implicagdo direta disto ¢ que a religido
tradicional,

ndo ¢ pregada de um povo para outro. Portanto, uma pessoa deve nascer em um
determinado povo africano para poder seguir a religido africana nesse grupo. Seria
sem sentido e inutil tentar transplantd-lo para uma sociedade totalmente diferente fora

da Africa, a menos que os proprios povos africanos fossem para 14 com ele (Mbiti,
1969, p. 20).

Esta ¢ uma das justificativas da forte heranga religiosa africana em paises como o Brasil.
Uma vez que a religido tradicional pertence ao povo, quando africanos foram desterrados de
seu solo patrio, eles levaram consigo em seus corpos € memorias suas crengas, seus valores e
seus deuses.

Diferente de outras religides tais como o cristianismo, na tradicdo Ovimbundu ndo ha
um templo como igreja onde os fiéis se retinem num dia especifico da semana, ndo ha um livro
como uma biblia, no entanto isto ndo significa que os Ovimbundu nao demarcam espacos
sagrados e que nao tem uma forma de codificar e armazenar suas crengas.

Dada a importincia da religido como repositorio de onde fluem as respostas que
fornecem direc¢ao e sentido na vida, as pessoas a consideram qtil e significativa em suas vidas

e, portanto, permitem que se espalhe livremente. Deste modo os mais velhos Ovimbundu
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encontraram varias formas de transmitir a religido. ndo existindo um magistério, a religido ¢
ensinada no contexto da familia, de modo informal. Os pais e outros mais velhos da
comunidade, ensinam seus filhos por meio de conversas, provérbios e mitos, bem como pela
pratica. Os jovens também aprendem sobre isso participando de atividades religiosas, como
cerimonias, festivais, rituais e assim por diante.

Acreligido tradicional Ovimbundu ¢ marcada por uma crenca forte na existéncia de Deus.
E digno de nota o fato de que o conceito de Deus nas tradi¢des africanas ¢ multifacetado de
formas que, “em cada localidade o conceito de Deus deriva da estrutura sociologica, bem como
do clima” (Lateju, 2022, p. 44), entre os povos Ovimbundu acontece 0 mesmo que ocorre entre
os lorubas e os Bini “onde a sociedade ¢ altamente graduada e hierarquica, Deus é pensado
como o Rei Supremo sobre um mundo teocratico” (Lateju, 2022, p. 44).

Para estes povos Deus ou o “ser supremo ¢ a principal das divindades, o ser mais elevado
e poderoso, anterior a todo o restante da criagdo, fruto de origens desconhecidas ou de
autogénese” (Olopuna, 2023, p.43).

Os nomes com os quais os Ovimbundu se dirigem a Deus exploram alguns atributos e
funcdes da divindade alguns nomes como Suku Told, grande Deus, Deus poderoso sobre tudo,
Kalunga, Deus infinito, insondavel e também incompreensivel. Ukulu Wendamba, literalmente
traduz-se como o mais velho dos mais velho como uma referéncia a antiguidade de Deus, ou
seja, o Deus supremo ¢ eterno, incriado, sempre existiu.

O Deus supremo ¢ concebido pelos Ovimbundu como um ser totalmente elevado,
transcendente, esta percep¢do de uma divindade que embora seja o criador de todas as coisas
“¢ um deus criador distante e ausente é uma figura comum nas histérias da criagdo em Africa”
(Olupona, 2023, p. 43). A semelhanca das narrativas da Nigeria e do Zimbabue, os Ovimbundu

retratam uma divindade original que observa o processo criativo, em vez de participar
dele diretamente, e deixa para divindades menores o trabalho de geragdo e
manuten¢do continua do mundo. E comum ver tal divindade como um deus distante

dos assuntos humanos; por essa razao, divindades menores sdo, em geral, aquelas que
a quem se pede socorro (Olupona, 2023, p. 43).

A percepcdo que se nutri com respiro ao Deus supremo, como um ser elevado,
transcendente e que ndo se relaciona diretamente com o mundo torna necessario a existéncias
de intermediarios que podem estabelecer uma conexao entre a divindade distante e os devotos.
Dentre estes seres intermediarios estdo em primeiro lugar estdo o que os Ovimbundu chamam
de Olosuku vitito ou Oviteka, ou seja, os deuses pequenos ou inferiores.

A questdo da relagdo existente entre o Deus supremo e as divindades inferiores

demanda a busca por uma compreensao clara sobre a identidade da tradicdo Ovimbundu em



87

relacdo a sua teontologia, ou seja, como ela se posiciona diante da questdo monoteista e/ou
politeista. Um avanco nesta direcdo foi dado por Olupona em sua asser¢ao ressalta o fato de
que,
alguns grupos consideram o Deus supremo como equivalente as divindades, como um
primeiro entre iguais, ou um rei entre chefes. A complexa interconexao entre o Deus

supremo e as divindades menores torna as religides africanas dificeis de se classificar
como monoteistas ou politeistas (Olupona, 2023, p. 43).

Embora haja varia¢des consideraveis na Religido Tradicional Africa, também existem
pontos de convergéncias acentuados de modos que ¢ uma questdo consensual entre os
especialistas que esta polarizagdo binaria que exige uma op¢ao entre monoteismo e politeismo
ndo € uma questdo africana e sim ocidental. De acordo com a filosofa africana Ama Mazama,

a maioria dos africanos acredita em um Deus Supremo que cria o universo ou faz com
que ele seja criado, embora se acredite que essa entidade possa permanecer distante

porque a Divindade Suprema ndo ¢ um gerente, mas um criador (Mazama, 2009, p.
25).

E dificil afirmar ao certo como o Deus supremo se relaciona com as demais divindades
na cosmologia Ovimbundu. No entanto o que se pode garantir com certeza é que quando esta
tradicdo esta em questdo, ndo se estd diante de um monoteismo porque para além do Deus
supremo ou Suku, existem outras divindades ainda que inferiores. No entanto, a existéncias de
outras divindades para além do Deus supremo, também ndo torna a tradicdo Ovimbundu num
politeismo.

A descrigao mais apropriada da percepgao acerca de Deus na tradicdo Ovimbundu, ¢é
entende-la como um monoteismo hierarquizado ou modificado. De acordo com Namukoa,

essa modificacdo ¢, entretanto, inevitavel por causa da presenca de outros seres
divinos dentro da estrutura da religido africana. Esses "seres" e "poderes" divinos

ocupam um papel subordinado, pois ndo tém existéncia absoluta dentro da percepgéo
africana de um governo teocratico unitario (Namukoa, 2000, p. 93).

Deste modo, o Deus supremo ¢ geralmente concebido como uma entidade sobre-
humana mais importante, ainda que em questdes praticas da vida a énfase recaia sobre a busca
pela assisténcias de outras deidades. Isso ocorre porque o Deus supremo € visto como o
engenheiro do destino e, portanto, em certo sentido originador da causalidade. Enquanto outras
divindades e espiritos podem intervir no curso como mediadores (Olupona, 2023, p. 44).

Para além do Deus supremo e das divindades, existe também a crenga na existéncia dos
espiritos. Espiritos sdo entidades fantasmagodricas que formam categorias separadas de seres
daqueles chamados divindades. Na crenca africana, os espiritos sdo onipresentes. Nao ha area

ou objeto que ndo tenha espiritos proprios. Por exemplo, temos os espiritos que habitam arvores,
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areas de moradia, charnecas e outros artefatos. Existem espiritos que habitam rochas,
montanhas, colinas e vales. Geralmente, acredita-se que os espiritos podem possuir e podem
ser usados para causas boas ou mas.
Existem os Ovilelembia ou, espiritos fantasmas, segundo Lateju, a origem destes
espiritos tem varias causas. Acredita-se entre os Ovimbundu que:
se o morto ndo for enterrado adequadamente com os ritos necessarios, 0 morto nao
sera admitido na morada dos que partiram e, portanto, se tornara um andarilho com
uma existéncia assombrada sem objetivo. Alguns outros grupos, além disso, acreditam
que aqueles que ndo morreram naturalmente (como aqueles que morreram enforcados,
afogados ou de doengas incuraveis ou durante a gravidez) sdo considerados
amaldi¢coados e também se tornardo espiritos errantes. Isso também ¢é verdade para
aqueles que sdo considerados como tendo morrido prematuramente. O grupo também

inclui aqueles que foram perversos enquanto estavam na Terra e foram excluidos da
comunhéo das pessoas boas (Lateju, 2022, p. 39).

Existe de semelhante modo a crenga nos espiritos guardides ou protetores. A crenga
predominante aqui ¢ que a esséncia da personalidade humana se torna uma espécie de entidade
dividida que atua como a contraparte espiritual da pessoa. Ele pode trazer boa sorte e as vezes
colocar obstaculos no caminho de alguém. E como resultado disso que o espirito guardido
geralmente ¢ apaziguado através de oferendas e oragdes. Esta crenga esta profundamente
atrelada a ideia da ancestralidade.

Para quem caminha entre os Ovimbundu ainda que seja um visitante estranho, nao
precisara de muito esforgo para perceber que a organizagdo social e a estrutura moral entre os
Ovimbundu estd profundamente arraigada na crenga nos ancestrais. A veneragao a estas figuras
ocupa um lugar central uma vez que ela se constitui como crenca basilar para a formagao dos
clas, linhagens e familias. A base para esta crencga reside no fato de que ocorre uma comunicagao
entre vivos e mortos, estas duas realidades estdo interligadas de modos que os mortos sdao

capazes de ser de ajuda ou ndo para os vivos. De formas que:

Os antepassados tendo transcendido o reino humano, ocupam um dominio superior de
existéncia e estdo equipados para conceder honra e bengdos aos membros vivos de sua
linhagem. Uma relag@o de reciprocidade une vivos e mortos: oferendas rituais sdo
dadas em troca de bengdos dos ancestrais. Pelo mesmo motivo, a negligencia dos
antepassados de uma descendéncia pode levar ao infortiinio, a doenga e até mesmo a
morte (Olupona, 2023, p. 51).

Os antepassados como aqueles que estabelecem um elo de conexao com o além, ou com
a realidades supranatural, estdo presentes em todas as fazes da vida do Ocimbundu interagindo
com ele de modo especial nos eventos mais significativos da vida como os ritos de passagem,
nascimento, puberdade, casamento, morte e etc. ¢ importante considerar que entre estes povos,

existe,
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4 uma demarcagdo clara entre o Ser Supremo e as divindades, de um lado, e os
ancestrais, de outro. Para eles, a Divindade ¢ as divindades pertencem ao mundo
suprassensivel, enquanto os ancestrais sdo parte integrante da existéncia dos vivos.
Em outras palavras, os ancestrais estdo relacionados aos vivos de uma forma que a
Divindade e as divindades ndo estdo. Os ancestrais ainda sdo considerados parte
integrante da familia ou comunidade a qual pertenciam enquanto estavam na Terra
(Lateju, 2022, p. 40).

Os ancestrais, embora ainda relacionados aos vivos, ndo sdo mais mortais. Acredita-se
que, desde que cruzaram para o mundo sobrenatural, eles foram libertados de todas as restrigdes
do mundo fisico e, portanto, podem ajudar seus amigos e parentes que ainda estdo presos a
essas restrigdes fisicas. Os ancestrais continuam sua existéncia a partir de uma relagdo de
reciprocidade com os vivos para a sua existéncia. Olupona elucida este fato da seguinte forma:

E importante notar que os ancestrais precisam de sua descendéncia para se sustentar no
além, assim como os vivos precisam das bencaos, da sabedoria e da graca de seus antepassados.
As pessoas vivas hoje e as do passado dependem umas das outras para sobreviver (Olupona,
2023, p. 52).

Os ancestrais sao fatores de unidade e coesao social. Em casos de disputas serias a serem
resolvidas em familias, os ancestrais sao chamados, ¢ a prioridade da palavra ¢ dada aos mais
velhos por estarem mais perto dos ancestrais, s3o estes que interagem com oS ancestrais e
decidem o que agrada ou ndo aos ancestrais, por estas razoes, os mais velhos como interpretes
e emissarios da vontade dos ancestrais tem maior influéncia no grupo.

Uma vez que os ancestrais ocupam um lugar de estram importdncia na tradicdo
Ovimbundu, como resultado de suas enormes responsabilidades e do elevado status espiritual,
nao ¢ qualquer individuo que pode se qualificar para ser um ancestral. Existem alguns requisitos
que uma pessoa deve reunir que para ser considerado ancestral:

e Eles devem ter vivido até a velhice
e Eles devem ter tido filhos enquanto estavam na Terra
e Eles devem ter morrido de morte natural

e FEles devem ter vivido vidas que sejam dignas de emulagdo

Deve-se notar que o culto aos ancestrais na tradicio Ovimbundu ¢ um meio de
comunhdo e comunica¢do entre aqueles que estdo vivos e aqueles que partiram da terra dos
vivos. A crenga na existéncia continua das almas que partiram ¢ simbolizada em celebragdes
como Ovinganji, ou seja, celebracdo das mascaras.

A religido tradicional Ovimbundu ¢ uma religido da vida, do cotidiano, ela acontece na

interagdo entre os membros da familia e se estende até aos dominios ptiblicos normatizando as
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formas destas interagdes. Um dos contributos mais importantes desta pesquisa ajudar futuros
pesquisadores sejam estes historiadores, antrop6logos, socidlogos e cientistas da religido a
evitarem o erro de observar esta tradi¢ao a partir das lentes do cristianismo ou de qualquer outra
religido ocidental.

Sendo uma religido praticada por povos de tradi¢do oral, seus cédigos ndo se encontram
circunscritos num texto como uma biblia, e seus membros praticantes nao se reunem a cada
domingo numa igreja. Diferente disto, a religido tradicional encontra-se na integralidade da
experiencia da vida, ela estd onde o Ocimbundu estd. Como diz a frase de sabedoria
Ocimbundu: Ovindele visonea malivulu, etu tusonea kovitima, ou seja: “Os brancos (no sentido
de Ocidental) escrevem em livros nés (os Ovimbundu), escrevemos nos coragdes”.

Nestas convergéncias, os conhecimentos sobre os antepassados, as divindades, as
historias da tribo, dos clas e das familias sdo transmitidas para as novas geragdes por meio de
provérbios, canticos, pousias de louvor e conversas face a face.

E de carater importante abrir aqui um paréntese a respeito das incompreensdes
imprimidas sobre a tradicdo Ovimbundu e de modo genérico também imprimidas sobre as
tradi¢Oes africanas. Dado o seu carater oral o olhar externo ocidental caracterizou estas culturas
como espagos historicamente pobre e desprovidos de uma extensa cultura escrita. Certamente
estas conclusdes constituem-se como equivocos pois, as culturas africanas possuem uma
riqueza histérica e uma ampla tradi¢do escrita. A titulo de exemplo:

Os hieroglifos egipcios sdo uma das linguas mais antigas escritas. A alta civilizag@o
cristd da Etiopia criou enorme corpus literario em Ge’ez e preservou uma série de
importantes documentos cristdos em traducdo. De modo, similar, a civilizagdo
mugulmana do norte da Africa ndo s6 detinha um grande corpus de literatura original
em arabe, especialmente textos médicos e cientificos, mas também preservou uma
tremenda quantidade de textos antigos, que ela introduziu na Europa medieval,
entrando pela Espanha. em todos os lugares onde o isla foi introduzido na Africa, o
arabe escrito veio junto. Uma das maiores universidades do mundo na era medieval
estava localizada em Tombuctu, no império de Mali. Acredita-se que as bibliotecas

tinham provavelmente mais de um milhdo de volumes em arabe (Olupona, 2023, p.
110).

Estes dados revestem-se importancia incomparavel como provas da presenca da tradi¢ao
escrita na Africa, ndo que isto seja uma prova necessaria como justificativa para os africanos
na busca de aceitacdo ou igualdade. Isto ndo tem muita relevancia para as culturas e povos
africanos, os tempos em que Africa e os africanos precisavam apresentar provas para

autenticarem a veracidade de sua histdria jaz perdido no passado.
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Estes sdo apresentados aqui apenas como uma forma de expressar o que o fato das
tradi¢des culturais africanas terem uma primazia a oralidade e ndo a palavra escrita “é¢ mais uma
questao de preferéncia e nao de necessidade” (Olupona, 2023, p. 110).

Nao ¢ preciso muito esfor¢o para perceber o lugar de importancia que se da a palavra
nas tradigdes africanas, este lugar de importancia da palavra e da fala, pode ser notado

nas muitas palavras que diversos grupos culturais usam para descrever uma pessoa
sabia ou inteligente. A maioria das sociedades africanas elogia os cantores que recitam
ndo apenas a linhagem de uma pessoa, mas também as realizacdes dessa linhagem ou

desse clad. As palavras tem poder. Essa dimensdo performativa das sociedades
africanas torna-se ainda mais evidente na pratica religiosa (Olupona, 2023, p. 110).

Os canticos, enigmas, provérbios e ditados s@o de importancia incomparavel dentro das
comunidades Ovimbundu. Como veiculos de sabedoria, conhecimento e experiencias capazes
de oferecer orienta¢do e direcionamento na vida, constituem-se com importantes repositorios
dos valores e ideias religiosas. Os provérbios estdo saturados da religido, como diz e muito bem,
Mbiti:

Eles contém crencas religiosas, ideias, moral e adverténcias. Eles falam sobre Deus,
o mundo, o homem, as rela¢des humanas, a natureza das coisas ¢ assim por diante.
Eles sdo inseridos no ambiente cultural e social das pessoas que os produziram e os
utilizam. Como os provérbios sdo curtos, ¢ facil lembra-los. Muitas pessoas conhecem
muitos provérbios e sdo habeis em usa-los no momento certo para o proposito certo.

Como os provérbios sdo facilmente transmitidos de uma pessoa para outra,
descobrimos que muitos deles remontam a varias geragdes (Mbiti, 1969, p. 23).

Os provérbios antes de serem pronunciados sdo precedidos por uma maxima ou espécie
de refrdo que alude a procedéncia religiosa da sabedoria a ser explorada. O refrdo ou maxima
¢: “Akulu wocimbundu wata olusapo ati”. Ou seja, “os mais velhos Ocimbundu tem um
proverbio que diz”, em seguida vem o entao o proverbio. A referéncia aos mais velhos, expressa
a crenga na figura ancestral como fonte de graca, prosperidade e orientacao.

Para os Ovimbundu nomear um filho ndo é apenas uma forma de identifica-lo ou
diferencia-lo de outras pessoas. O nome carrega fortes pressupostos religiosos. Na tradi¢ao
Ovimbundu nomear ¢ uma forma de eternizar experiencias, expressar desejos, tecer elogios a
divindades ou ate mesmo afugentar os maus espiritos ou espiritos da morte.

Dada importancia dos nomes sejam estes de pessoas ou de lugares, uma das formas de
estudar e compreender a tradicdo Ovimbundu € através dos nomes que as pessoas, coisas €
lugares recebem. Dizem os Ovimbundu que “onduko ikwamakwama”, isto ¢, “o nome segue a
pessoa”. Quando um pai deseja ou mae noema seu filho ela expressa os seus desejos mais

profundos a respeito do que ele/a espera que seu filho venha a ser. Por esta razdo ¢ comum entre

os Ovimbundu as pessoas terem nomes que apontam para qualidades morais como Cisole
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(Tchissole) aquela que ama, Longenda (Longuenda) misericordioso, Katemi (ndo iracundo,
longanimo), Cilombo (Tchilombo) acolhedora.

E comum as pessoas ndo terem nomes proprios, ou seja, os nomes nio sio atribuidos
conforme a criatividades dos progenitores necessariamente uma que ¢ através dos nomes em
que os membros da familia sdo eternizados. Os recém nascidos recebem nomes dos familiares
mais proximos ou de pessoas cuja notoriedade e importancia se estende a toda comunidade e
uma vez que estas pessoas partem através da morte para a realidade desencarnada, estes nomes
sao usados como forma de invocacdo do auxilio dos ancestrais. Este gesto demonstra
evidentemente que para estes povos como diz Mbiti, “a morte ndo ¢ o fim da vida, pelo
contrario, o falecido volta a renascer na pessoa que recebe o mesmo nome” (Mbiti, 1967, p.
24).

Os nomes como lugares de expressdo das ideias, afeicOes e aspiracdes religiosas
demonstram que a fé¢ dos Ovimbundu nao se resume ao que eles fazem, mas, acima de tudo
naquilo que eles sdo, seus corpos sdo em si € por si mesmos constituem-se como espacgos
religiosos.

A tradi¢do religiosa Ovimbundu também pode ser encontrada nas crengas e costumes
tal como acontece nas demais religides tradicionais africanas. Mbiti apesar ser um tedlogo
cristdo deu contributo consideravel para o estudo e entendimento correto da das religides
indigenas. Quanto as crencas e costumes como expressoes da tradicao religiosa, diz Mbiti que:

Todo povo africano tem um conjunto de crengas e costumes. As crengas sdo uma parte
essencial da religido. Os costumes nem sempre sdo religiosos, mas muitos contém
ideias religiosas. A religido ajuda a fortalecer e perpetuar alguns dos costumes; e, por
sua vez, os costumes fazem o mesmo com a religido. Crengas e costumes muitas vezes
andam juntos. Eles cobrem todas as areas da vida. As crengas geralmente lidam com

ideias religiosas; os costumes lidam com o que as pessoas normalmente aprovam e
fazem (Mbiti 1969, p. 26).

Todas as pessoas precisam de certo tipo de crencas na vida, elas sdo importantes e
essenciais servindo de mapa mental condicionando cada movimento no cotidiano. As crengas
religiosas residem no substrato da cosmopercep¢ao dos povos Ovimbundu, estas sdo tao fortes
que modelam a totalidade do comportamento social. Com isto, segue que uma compreensao do
comportamento religioso deve passar rigorosamente por um estudo das crengas que normatizam
os habitos e costumes.

A tradi¢do Ovimbundu ¢ também caracterizada pela producio de consideravel riqueza
material, e pela inexisténcia de linhas claras que separam o secular do religioso ¢ natural que
toda produgdo artistica e cultural esteja saturada de ideias religiosas. Objetos como mascaras,

estatuas, cajados entre outros nao tem finalidade ornamental exclusivamente, estes muitas vezes
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servem para abrigar ou representar os espiritos, eles foram projetados para interagirem com o
povo, desempenham fun¢des nas praticas religiosas inspirando temor, reverencia, alegria e
esperanga.

E importante ressaltar o fato de que objetos artisticos como dos cajados, estaturas,
esculturas, coroas e mascaras sdo “representagdes tangiveis de deuses, ancestrais ou entidades
divinas, ou entao sdo feitos para honra-los ou invoca-los. Tais objetos muitas vezes também
servem como talismas de protecao” (Olupona, 2023, p. 100).

Estes objetos artisticos nao servem apenas a func¢des decorativas ou ornamentais, os
mais comuns como cajados, estatuas, imagens e receptaculos,

sdo utilizados de multiplas maneiras, como representagoes de ancestrais e recipientes
para armazenar medicamentos tradicionais. As vezes sdo usadas como receptaculos

espirituais que aprimoram os remédios, ou como vasos para guardar os ingredientes
magicos que fortalecem uma entidade espiritual (Olupona, 2023, p. 102).

Associado aos objetos artisticos que tem contributo extraordindrio para a compreensao
da tradi¢do destes povos, estdo os lugares. Alguns espagos geograficos sdo separados
exclusivamente para finalidades religiosas, estes espagos sao tidos como verdadeiros santuario
espagos que inspiram reverencia e temor. De acordo com Mbiti,

alguns santudrios pertencem a uma familia, como aqueles ligados a membros
falecidos da familia ou seus timulos. Outros pertencem a comunidade e muitas vezes
estdo em bosques, rochas, cavernas, colinas, montanhas, debaixo de certas arvores e
lugares semelhantes. As pessoas respeitam esses lugares e, em algumas sociedades,

nenhum passaro, animal ou ser humano pode ser morto se estiver escondido nesses
lugares (Mbiti, 1969, p. 30).

Estes espacos sagrados alguns sdo feitos pela comunidade sob orientagdo dos mais
velhos no caso, os responsaveis pelas questdes religiosas. A titulo de exemplo estdo os Akokoto,
casa onde sdo armazenados os cranios (caveiras) dos Sobas (lideres comunitarios que servem
como regentes nas questdes tanto civis quanto religiosas). Outros espagos utilizados como
santuarios sao os lugares naturais como rios, lagos, montanhas, praias, mar entre outros.

Os santuario ou lugares sagrados, espagos de encontro com Deus, com os espiritos e
ancestrais, ali, as familias ou a comunidade realizam cerimonias, trazem sacrificios e oferendas
como alimentos, aves, animais, utensilios, ferramentas e at¢ mesmo moedas. Estes sdo espacos
de devogao, oracdes e invocagoes.

Um dos elementos importantes da tradi¢ao religiosa dos povos Ovimbundu € a questao
da relagdo causalidade e efeito. Os Ovimbundu entendem que todo e qualquer acontecimento
na vida ndo vao ou fortuito. Os eventos que marcam o cotidiano ndo sao meros acasos, pelo

contrario, manifestam-se como fendmenos naturais que tem no substrato causas espirituais. Por



94

isso os Ovimbundu imprimem um esfor¢o na busca de compreensdo e esclarecimento das
causas por de tras de cada acontecimento através da arte divinatoria.

Segundo Lateju, a arte divinatoria ou Okutada como se referem os Ovimbundu, consiste
na “arte de tentar prever o futuro ou revelar a mente das divindades ou espiritos e revelar o
desconhecido” (Lateju, 2022, p. 81).

Os sacerdotes religiosos como Sobas, Kimbandeiros, Curandeiros e feiticeiros se
encarregam das praticas divinatorias. Porém, existem pessoas que ndo sdo necessariamente
sacerdotes ou sacerdotisas que aprenderam a dominar a arte da divinagdo e sdo procuradas em
momentos de necessidade.

A divinagao ou adivinhagdo € uma arte importante entre os Ovimbundu pois, através da
mesma varios problemas sdo enfrentados pela sociedade e pelos individuos. A divinagao ¢
importante por que por meio dela a vontade das divindades e a sabedoria e orientagdo dos
ancestrais tornam-se conhecidas. Estes especialistas sdo consultados quando artigos sao
roubados e precisam ser encontrados, na escolha dos conjuges, em casos de disputas familiares
e na busca pela cura de uma determinada enfermidade.

Os aspectos e caracteristicas da tradi¢ao religiosa Ovimbundu aqui apresentados ainda
que importantes e por demais elucidativos, estes ndo ddo conta da totalidade da riqueza
espiritual, simbolica e material desta tradi¢io. E necessario um espago mais extenso para
efeitos. Por hora as caracteristicas aqui apresentadas ajudam a compreender como esta tradi¢ao
resistiu aos processos de colonizagdo e cristianizagdo, e as formas e roupagens com as quais ela

se apresente na modernidade.
3.2 Tradicao e resisténcia Ovimbundu.

“Nao importa quantas vezes um leopardo cruze um rio, ele nunca perdera as suas
pintas”. Este famoso proverbio africano expressa de forma cirtrgica a natureza da tradigdo
religiosa Ovimbundu nas suas relagdes com o violento processo de colonizacao e cristianiza¢ao
de formas que estes dois eventos que sdo por esséncia forgas catalizadoras de destrui¢ao foram
incapazes de apagar a tradi¢cdo em sua integralidade.

Ao longo dos anos, a tradicdo religiosa destes povos encontrou modos de resistir e
sobreviver. Estes novos modos de existéncia configuraram-se como a busca de equilibrio entre
manter a tradi¢cdo e adaptar-se a nova conjuntura social que pregava a assimilacdo dos modos
de ser, estar e experienciar a realidade em termos propriamente ocidentais.

Uma observacdo ainda que despretensiosa seja esta da histéria quanto da atual

configura¢do das sociedades Ocimbundu evidencia que de fato o cristianismo em suas mais
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diversas vertentes fincou suas raizes em solo Ovimbundu e certamente veio para ficar, e isto, €
uma questao irreversivel.

Em todos os cantos ¢ notdrio a presenca de uma igreja. As igrejas estao presentes desde
as regides mais reconditas aos grandes centros, a cada domingo ¢ comum familias inteiras a
fluirem os numerosos cultos com corais gigantes, oragdes efervescentes dominadas pela
tematica da cura e da libertacdo, grandes oradores falando por horas levando os fiéis quase que
ao delirio. Nas cidades e nos vilarejos ¢ comum a realizacdo de campanhas de evangelizagado
em massa e certamente “conversdes’’ em massa.

Existem vérias narrativas que tentam dar conta deste crescimento astrondmico do
cristianismo entre os Ovimbundu desde aqueles que apontam para habilidade de seus
pregadores, aqueles que apresentam a natureza da mensagem que promete um proveito melhor
da vida para um publico caracteristicamente pobre, vulgo, a famosa teologia da prosperidade.

No entanto dentre todas as justificativas nenhuma parasse mais coerente doque aquela
que fala sobre a natureza religiosa do Ocimbundu como a razao das adesdes e crescimento em
massa do cristianismo. O Ocimbundu € um ser religioso. Dada a sua abertura para a experiencia
religiosa ¢ natural que o cristianismo encontre também o seu lugar nas sociedades Ovimbundu.

Ao longo desta pesquisa tem sido real¢ado o aprego africano pelas questdes religiosas e
atendéncia destes povos africanos saberem viver apenas dentro de contextos saturados de ideias
e praticas religiosas. De formas que a chegada do cristianismo entre os Ovimbundu ndo
significou a morte da religido tradicional, o cristianismo apesar de seus representantes ndo foi
uma ameaca total para a religido tradicional dos Ovimbundu e das demais tradi¢des africanas
isto porque,

quando os africanos se convertem a outras religides, muitas vezes misturam a sua
religido tradicional com aquela a que se converteram. Dessa forma, eles pensam e

sentem que nao estdo perdendo algo valioso, mas estdo ganhando algo de ambos os
sistemas religiosos (Mbiti, 1969, p. 30).

Disto deriva que o crescimento do cristianismo, as adesdes em massa € as “conversoes”,
nao devem de forma alguma serem entendidas como um rompimento radical com a religido
tradicional, esta ultima sagrou-se resiliente e seguiu demonstrado sua vitalidade. Este ¢ um fato
que desperta a aten¢do de todo observador e estudioso, que diante disto ¢ inevitavel que se faga
0 mesmo questionamento que ocorreu ao historiador nigeriano Edemeh ao expressar sua
gritante indagagao:

como o Cristianismo, que ¢ altamente organizado, armado com uma Escritura, um
exército de missiondrios e apoiado por uma cultura aclamada superior;
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inesperadamente ndo pdde e ainda ndo pode dizimar a religido julgada inferior dos
africanos? (Edemeh, 2020, p. 49).

O cristianismo cresce de forma galopante, mas ndo as custas da religido tradicional pelo
contrario, este crescimento € predicado pela forte relagdo que os nativos tem com suas tradigdes
que se constituem no solo em que o cristianismo se encontra hoje plantado.

Os povos Ovimbundu sao profundamente apegados a religiao tradicional de formas que
a adesdo destes povos ao cristianismo conduzido por varias motivagdes que partem desde a
forca do colonialismo a estratificacdo social onde fazer parte dos assimilados, ou seja, da classe
privilegiada com acesso aos bens publicos que tinha como parte do bojo de suas exigéncias o
abandono da lingua nativa e da religido tradicional foram incapazes de suprimir de forma
definitiva a tal tradicdo religiosa.

Dado que a presente pesquisa se desenvolve na esteira da teoria decolonial, que prove
novas perspectivas de analises criticas aos aspectos econdmicos, socio-politicos, culturais e
religiosos nas sociedades ora colonizadas, esta teoria também oferece “novos e ricos insights
sobre o processo de conversdo especialmente no contexto missionario, examinando a
experiencia de milhares de pessoas na Africa, Asia e América Latina com o imperialismo ¢ a
coloniza¢do” (Rambo, 1999, p. 262).

Nesta conjuntura de forcas Lewis R. Rambo, chegou ainda afirmar dizendo que:

a esmagadora presenca de poder militar, econdmico e cultural moldou as super
estruturas infraestruturas de sociedades, culturas, economias e subjetividades de
povos oprimidos em todo o mundo. A conversdo para varias religides ‘“‘“mundiais”

(especialmente o cristianismo) ¢ interpretada como parte da “colonializagdo da mente
e dos espiritos” dos povos dominados (Rambo, 1999, p. 262).

Paradoxalmente no contexto dos povos Ovimbundu, a conversdo deve ser
necessariamente interpretada simultaneamente como uma mistura complexa de submissdo e
resisténcia no processo, pois, a “a teoria pds-colonial alerta o teérico da conversdo para a
dindmica da natureza dialética da conversdo. Na verdade, o “convertido” frequentemente muda
o ‘““conversor”, em alguns casos radicalmente. Além disso, o ‘“‘sincretismo’ da religido
“mundial” e da religido “indigena” as vezes cria uma nova perspectiva religiosa vibrante e
criativa, independente” (Rambo, 1999, p. 262).

A religido tradicional demonstrou-se resiliente face aos encontros com o cristianismo,
por esta razao a conversao ao cristianismo nas sociedades Ovimbundu ndo deve ser entendida
“como um processo linear, que marca o renascimento dos individuos e a assun¢ao de uma nova

x

identidade a medida que sdo assimilados pelo rebanho cristdo” (Mokhoathi, 2020, p. 01), esta

seria uma percepcao por demais simplista uma vez que a conversao nunca ocorre a partir de um
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vazio histdrico e cultural. E sedo que os nativos Ocimbundu possuem sua propria visdo de
mundo que por geragdes se constitui como o substrato do qual fluem as crengas e valores que
ddo forma a cultura e que normatizam o comportamento social, e esta visao de mundo ¢
diferente e em muitos aspectos contraditoria a perspectiva de vida crista.

Os Ovimbundu ao se converterem ao cristianismo, eles ndo abandonaram totalmente
suas crencgas tradicionais, ndo ocorreu o que de fato se esperava no entendimento cristdo de
conversao, isto ¢, “uma mudanga radical de vida” (Stiles, 2015, p. 85), ou “uma mudanca da
mente e da totalidade da atitude interior para com a vida” (Coenen, 2000, p. 418), este
entendimento de conversdo como uma experiencia religiosa que influencia no que ha de mais
intimo na subjetividade do individuo envolvendo suas emocgdes, crencas e valores e
ocasionando uma ressignificacdo em toda a sua vida e comportamento (Valle, 2022, p. 170),
ndo se aplica de forma total a experiencia dos Ovimbundu com o cristianismo.

A conversao destes nativos Ovimbundu ndo consistiu numa substitui¢ao total e acritica
da tradicdo, e também, ndo foi meramente uma conversao passiva e submissa, antes, resistente
e inovadora porque estes povos ao professarem a fé cristd consciente ou inconscientemente
continuaram praticando e recorrendo a sua experiencia religiosa tradicional. De modos que,
enquanto que “o Deus cristdo pode ser adorado no domingo, outros dias sdo para os deuses
tradicionais. E em alguns casos, os adeptos professam o cristianismo abertamente enquanto
recorrem aos deuses tradicionais secretamente” (Edimeh, 2020, p. 50).

Esta relagdo complexa entre o cristianismo e a religido tradicional nas sociedades
Ovimbundu revela a necessidade de estudos e reflexdes serias sobre a identidade destes povos
nestes processos uma vez que, mesmo tendo aderido a filiagdo religiosa cristd senguem
simultaneamente mantendo crengas e praticas propriamente tradicionais. Mugambi observa que
“por um lado, os convertidos indigenas aceitaram a normas introduzidas pelos missionarios que
ndo viam nada de valioso na sua cultura. E por outro lado, os convertidos ndo podiam negar a
sua propria identidade cultural” (Mugambi, 2002, p. 519-520). A implicacao direta disto reside
no fato de que, sobre os Ovimbundu, recaia a dura responsabilidade de “escolher entre o
pertencimento denominacional e a identidade cultural” (Edimeh, 2020, p. 03).

Esta encruzilhada a que os Ovimbundu se viram emergidos, se configurou num dilema,
onde, eles ndo poderiam simplesmente substituir a sua pertenca denominacional pela sua
heranga cultural e religiosa sem que isto resulta-se numa perda do senso de sentido, orientagao
e consciéncia da vida e da realidade. “No entanto, ndo poderiam tornar-se europeus ou

Americanos meramente por adotarem alguns aspectos das normas externas de conduta”
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(Mugambi, 2002, p. 519-520). O Bispo William que que foi um cristdo de origem Massai

descreve de forma vivida este dilema da conversao dos indigenas nos seguintes termos:
O novo cristdao sobe das aguas da fonte e volta para sua casa ou aldeia com seus
companheiros de tribo, homens de sua propria nacdo e raca: como deve ser a relacdo
pratica entre a nova vida e a velha? Como catecumeno ele tem de enfrenta-lo, mas
agora, branco da pia da regeneracdo, ele volta para casa com uma nova urgéncia, como
caminhara digno da vocag@o com que ¢ chamado? Na graga, ele entrou numa nova
sociedade, a sua vida foi elevada a um novo modo. Mas embora nio seja mais do
mundo, ele ainda estd no mundo: ele tem que viver sua fé na vida cotidiana.
Repetidamente surgirdo situagdes em que ele podera facilmente colocar em risco a
nova saude de sua alma. O costume exigira sua participagdo com seus parentes ¢ em
muitos dos quais ele pode sentir uma verdadeira desconfianga e, ainda assim, se ele
se recusa a se associar com seus companheiros de tribo no que ¢ considerado atos
essenciais de cidadania e deveres para com a comunidade, ele comega a correr o risco
de cortar e desligar-se completamente e, no final, tornar-se um paria. Se sua propria
tribo entrar onde ele nasceu ndo o reconhece mais, ¢ impossivel para ele se tornar um
membro real de qualquer outra tribo ou povo. Ele pode realmente fazer o seu melhor
para imitar os modos de outra raga, e outra raca pode fazer o seu melhor para lhe

oferecer camaradagem e torna-lo seu associado na medida do possivel; mas mais do
que um associado que ele ndo pode se tornar (William, 1950, p. 04).

Diante do dilema que impde uma escolha entre a nova filiagdo religiosa e a tradicao,
com adendo preferencial a primeira, a solucdo mais razoavel foi justapor as duas tradi¢cdes
religiosas. Esta justaposi¢do das duas tradi¢des evitou o extremo de o Ocimbundu se afastar
deforma completa da “heranca que seus ancestrais lhe deixaram, o ambiente mental e espiritual
de seus primeiros anos, e separar-se de tudo o que até entdao considerara sagrado” (Willoughby,
1970, p. 19).

Ter a duas tradig¢des religiosas uma sobrepondo a outra constitui-se num recurso que
para os Ovimbundu, manifestou-se positivo uma vez que ao passo que evita alguma forma de
alienag¢do da heranga de seus antepassados, de formas que mesmo convertidos continuaram
praticando de forma secreta a religido tradicional, em simultineo passaram a entender-se
também como cristdos € em muitos casos, a nova fé cristd era apenas uma forma envelopada
cujo o conteudo eram as crengas tradicionais. Como observa Mndende, eles resolveram “sentar-
se em cima do muro” (Mndende, 2009, p. 01), tornando-se cristdos em publico, mas apoiantes
da religido tradicional em privado.

Isto, torna impossivel falar-se de uma conversao religiosa da religido tradicional ao
cristianismo como um movimento absoluto que logrou sucesso. Nao € possivel definir a adesao
destes povos a fé cristd como “resultado de um processo completo de adogao; ou ainda, mais
propriamente, em certos casos, de substituicdo” (Banagia, 2009, p. 205). O fracasso de uma
conversao absoluta tal como pretendida pelos missionarios ¢ evidenciado pelo fato de os
Ovimbundu embora tenham adotado uma estética de vida propriamente crista, permitindo que

as ideias cristds influenciem alguns aspectos superficiais de sua cultura como formas de vestir



99

e falar, o substrato mais profundo da cultura, a sua cosmopercep¢do manteve-se intata. Por esta
razdo ¢ comum cristdos fervorosos e que desempenham muitas vezes fungdes de lideranca nos
circulos cristdos nos momentos mais cruciais de suas vidas como nascimento, ritos de
passagens, crises de satde, a busca por ascensao profissional e acima de tudo em questdes
ligada a morte de um ante querido, nestas situacdes ¢ natural que os Ovimbundu recorram as
ideias e praticas da religido tradicional.

Tal como fora elucidado ao longo desta pesquisa, em conformidade com a
cosmopercepcao dos Ovimbundu, a realidade ¢ muito mais do que o imediatamente visivel e
tangivel, esta profundamente permeada pelas dimensdes sagradas disto resulta que ndo se pode
falar em medicina e cuidados da satde sem religido. Para os Ovimbundu, as enfermidades se
originam de alteragdes puramente bioldgicas e que seguindo a prescricao medica adequada estes
males podem ser solucionados.

Se a realidade é profundamente influenciada pelo universo dos espiritos, ¢ dali que
também se originam as doengas e portanto os processos de curas, de acordo os estes povos, nao
devem limitar-se ao cuidado do corpo, antes, devem envolver intervengdes de ordem espirituais,
¢ por esta razdo que mesmo aderindo ao cristianismo ¢ muito comum um doente Ovimbundu
ao passo que busca auxilio na medicina convencional, sendo acompanhado pelos médicos em
hospitais, o doente ¢ também auxiliado pelas oragdes de seu sacerdote cristdo e em simultaneo
busca o auxilio dos Ovimbanda (Curandeiros tradicionais), que através de praticas divinatorias
descobrem o diagnoéstico, as causas da doenga e concomitantemente prescrevem a medicacao a
base da medicina tradicional.

De acordo com dos Santos, um outro elemento importante onde se evidencia de forma
vivida a sobreposicao religiosa entre as duas tradigdes (Ocimbundu e Cristd) em intercessao,
aponta-se de forma objetiva as questdes relacionadas ao acesso a informagdes ocultas,

“as crengas cristds em profecias e visdes, pois ha crenga que Deus revela o futuro e as

causas do infortinio por meio de visdes, também se encontram enraizadas na cultura
africana” (dos Santos, 2023, p. 30).

E estas crengas cristds encontraram ecos e similaridades nas crencgas e praticas
tradicionais de formas que nelas, os povos Ovimbundu encontraram uma base para a
legitimagao e continuidade da arte divinatoria.

Exemplos como estes descritos acima demonstram que nesta sobreposicao religiosa, o
cristianismo foi muitas vezes usado como um meio para expressar as crengas tradicionais como
forma de prevenir represadlias, e acusagdes de praticas por suposi¢do idolatras. Esta

sobreposicdo ainda que positiva para alguns, para outros nem tanto. Sendo o cristianismo um
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sistema de fé exclusivista, o que de acordo com Ribeiro significa que o cristianismo se define
ou pelo menos se definia
como uma realidade monocultural equivale a dizer que por ter sido gestado numa
cultura forte, como a do Ocidente, que se impde a0 mundo como unica e verdadeira

cultura, de igual modo, por ser uma religido forte frente as outras, também se apresenta
ao mundo como Unica e verdadeira religido (Ribeiro, 2018, p. 159).

O cristianismo conforme chegou entre os Ovimbundu seja por vias catodlicas ou
protestantes, entendia-se como depositaria exclusiva da fé verdadeira e, portanto, Gnica via
possivel de salvacao frente as demais opgoes. Este exclusivismo era simbolizado pelo velho
axioma “extra ecclesiam nulla salus”, (fora da Igreja ndo ha salvagdo)” (Ribeiro, 2018, p. 157).

O exclusivismo cristao enrijecido, sem abertura para o didlogo e a alteridade interpretou
a interseccionalidade entre o cristianismo e a religido tradicional Ovimbundu como uma forma
de contamina¢do, ou seja, como um sincretismo. No entanto, a interpretagdo do sincretismo
como algo negativo que expressa uma falha no processo de contextualizagdo da mensagem
cristd e que por tanto culmina numa pratica de fé infiel a nova fé deve ser superado, porque,
como muito bem afirmou Séez, que no encontro intercultural e religioso, até

mesmo uma religido dita mundial, desse modo, pode deixar de ser vista como bloco
monolitico e incélume a conformar identicamente as pessoas por onde quer que seja

levada, passando a ser afetada das maneiras mais diversas por seus novos coletivos de
fiéis (Saez, 1999, p. 49-50).

Deste modo, € importante lembrar que o sincretismo ndo consiste entao num resultado
negativo que a tradicdo Ovimbundu imp0ds sobre o cristianismo ao manchar sua pureza nos
imbroéglios de uma tradi¢do impura, pelo contrario, tal como ja afirmou Soares,

0 sincretismo sempre esteve e permanece presente nas relagdes histdricas entre as

religides. Até quem o rejeita, em geral o faz a partir de uma religido que também &,
em alguma medida, sincrética (Soares, 2008, p. 29).

Isto implica que “o sincretismo como condi¢do sociologica de toda religido, afinal,
nenhuma delas, como fato cultural, existe independentemente das varias tradigdes de que €
tributaria” (Soares, 2008, p. 36-37), e o cristianismo ainda que se prese “universalista,
chamando para si a responsabilidade de conter em, principio, toda a pluralidade encontravel no
género humano” (Soares, 2008, p. 30), ndo pode se subtrair ao sincretismo. A religido crista,
independentemente e muitos antes de seu encontro com a tradigdo Ovimbundu ela ja ¢é por si
so, uma religido sincrética. isto se torna ainda mais evidente no contexto seu encontro com as

tradi¢Oes africanas, com isto concorda Roxborogh ao afirmar que, “todas as igrejas cristds sdo
9
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sincréticas, e quanto mais indigena for uma igreja africana mais sincrética ela serd”
(Roxborogh, 2014, 01).

A ideia de uma fé pura incontaminada revela-se utopica diante deste fato. O cientista da
religido Rafael Shoji anui a esta mesma ideia ao afirmar de modo definitivo que “de fato,
tradi¢des puras e livres de incoeréncia conforme descritas em textos sagrados e livros didaticos
sdo quase impossiveis de encontrar na realidade social” (Shoji, 2022, p. 478).

Deste modo a conversao crista descrita como uma mudanca de fidelidade religiosa no
caso, voltada para o Jesus do Cristianismo exclusivamente ¢ inadequada. A conversao na
historia do cristianismo deve necessariamente ser interpretada “como imperfeita ainda que se
continue chamando-a de conversdo” (Roxborogh, 2014, p. 02). Neste processo de conversdo o
sincretismo configura-se como o amalgama onde as experiencias religiosas se influenciam
mutuamente.

Avaliando deste prisma, a critica a que muitos Ovimbundu constantemente sao expostos
e obrigados a apresentar um argumento convincente em relacdo as suas atitudes que expressam
certamente uma fusdo de elementos de ambos os universos religiosos revela-se descabida e,
portanto, desnecessaria uma vez que os mesmos nao podem ser interpretados como inventores
de certo tipo de sincretismo. Pois, o sincretismo como resultado do encontro entre realidades
culturais distintas, diz Soares,

ocorre na historia dos povos um auténtico jogo dialético em que, primeiramente, o
povo vencedor tenta impor-se eliminando a religido do povo vencido (antitese); em
seguida, o dominador acaba aceitando os elementos mais validos ou mais fortes dos

oprimidos (tolerancia, coexisténcia pacifica); no final, chega-se a uma sintese (Soares,
2008, p. 30).

O sincretismo vem sendo redimido de suas conotacdes negativas e ganhando cada vez
mais um sentido positivo tal como ele aparece nos escritos de Soares onde o conceito ¢
entendido ndo mais como “uma etapa rumo ao cristianismo total, mas a evidéncia de que
nenhuma religido tem forgas, permissdo ou mandato para esgotar o Sentido da Vida (Soares,
2008, p. 37), no entanto, este conceito ainda ndo ¢ o melhor a ser utilizado na busca de uma
compreensdo clara e justa da complexidade dos Ovimbundu na zona de intercessionalidade
religiosa uma vez que “a sincretizagdo do Cristianismo com a religido tradicional denota a
corrupcao do cristianismo na percep¢ao da maioria de cristdos e tedlogos (Ademo, 2011, p. 16).

Ainda a respeito dos sentidos que o conceito pode tomar, Peter Van der Veer,

considera que o termo sincretismo faz parte do de bate sobre religido, refere-se a uma

politica de diferenca e identidade e que a nogdo de poder é crucial no seu
entendimento, se parando as praticas verdadeiras das falsas. Afirma que o sincretismo
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¢ visto positivamente, por alguns, como por promover a tolerancia e negativamente,
por outros, por promover o declinio da fé pura (der Veer apud Ferreti, 2014, p. 20).

Considerando a dificuldade no uso do conceito de sincretismo, sem conotagdes
teoldgicas que depreciam outras religides, tornando entao o conceito incapaz de dar conta do
fendomeno religioso entre os Ovimbundu uma vez que o mesmo ainda tende a sugerir “a mistura
de elementos estrangeiros € nao-cristaos com (supostamente ‘puras’, ‘auténticas’) crengas €

~

praticas cristas” (McGuire 2008:189), descartar o sincretismo neste caso, nao anula diz Shoji,
“a necessidade de uma teoria que tenha como objetivo a ldgica da combinatodria religiosa,
delineando critérios de sobrevivéncias e combinagdes” (Shoji, 2022, p. 478), portanto, na busca
de uma lente tedrica alternativa Mokhoathi acertadamente afirmou que em lugar do sincretismo,
“o conceito de “hibridismo” religioso ¢ uma metafora engenhosa para descrever a cultura e
discurso religioso africano (Mokhoathi, 2020, p. 08).
Varios tedricos ao reconhecerem leves distingdes entre os dois conceitos entendem que
a opg¢ao por um ou pelo outro ¢ apenas uma questdo de preferéncia. Ferreti por exemplo ao
analisar o sincretismo e o hibridismo na cultura popular brasileira encerra um de seus
argumentos da seguinte forma:
Podemos concluir dizendo que ndo reconhecemos a existéncia de grandes diferencas
entre sincretismo e hibridismo, embora possam ser diferenciados. Alguns preferem
utilizar sincretismo para eventos especificamente religiosos e hibridismo para evento
de outra natureza. A nosso ver, o conceito de sincretismo se encontra estabelecido na
literatura e divulgado hd muito tempo. Inspirado em Mauss (1974), podemos
considerar que, em sociedades como a nossa, o sincretismo pode ser considerado
como fato social total, relacionado com institui¢des religiosas, politicas, familiares,
econdmicas, estéticas, culturais, que, a0 mesmo tempo ¢ imposto ¢ voluntario. A
sociedade brasileira é complexa e se caracteriza pelo encontro e a mistura entre povos
e culturas diversas, e este encontro ¢ enriquecedor. Assim a mistura e o sincretismo

constituem elemento central em nossa sociedade, como pode ser evidenciado, entre
outros aspectos, nas religides e na cultura popular (Ferreti, 2014, p. 30).

No entanto, a opcao por um dos conceitos em detrimento do outro para os objetivos da
pesquisa em andamento, ndo se justifica apenas por uma questdo de preferéncia aleatdria. Na
verdade, nem mesmo os pesquisadores quem tem recorrido tanto ao conceito de sincretismo
quanto ao de hibridismo como instrumentos de anélise de seus objetos de estudos o fazem de
forma despretensiosa ou indiscriminadamente, pelo contrario, eles assim procedem tendo plena
ciéncia do campo e do impacto semantico a que as palavras pertencem e sdo portadoras. como
muito bem advertiu Bourdieu, “as palavras ndo sdo neutras, constituem bens simbolicos, e ¢
preciso uma unificacdo no mercado de bens simbolicos” (Bourdieu apud Ferreti, 2014, p. 30).

Ou seja, “as palavras possuem um significado simbolico, incluem carga ideologica, incluem
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relagdes sociais de comunicacdo e dominagdo e estdo associadas a preconceitos (Ferreti, 2014,
p. 29).
Para as finalidades da pesquisa em curso que se constituiu num compromisso decolonial,
a preferéncia do conceito de sincretismo nao ¢ motivado em primeiro lugar por um jogo de
palavras ou por uma questdo de terminologia, mas sim por questdes ideologicas fortes uma vez
que o conceito de sincretismo para além de se provar “ultrapassado, esta profundamente
relacionado com a ideia de dominagao colonial” (Ferreti, 2014, p. 29), e dado o carater marginal
da pesquisa € natural pospor o conceito de sincretismo pelo conceito de hibridismo, pois, para
além deste ultimo “ser considerado um conceito moderno” (Ferreti, 2014, p. 29), que tomado
de empréstimo da biologia onde se aplicava “ao estudo do cruzamento de espécies diferentes
e incompativeis que gera seres estéreis (Ferreti, 2014, p. 21),
da biologia, o termo passou a ser aplicado ao estudo das ragas humanas. Atualmente,
o conceito continua sendo discutido tanto na Biologia quanto em outras areas. Hoje

se discute, sobretudo, o hibridismo cultural. Os debates sobre hibridismo ressurgem
nos estudos pds-coloniais (Ferreti, 2014, p. 21).

Hall, afirma que o hibridismo cultural ndo se refere apenas a composicao racial mista
de uma populagdo e esta relacionado com a combina¢do de elementos culturais heterogéneos
em uma nova sintese (Hall, 2000, p. 93). Peter Burke que certamente ¢ um dos maiores teoricos
dos hibridismos, além de afirmar “a natureza hibrida de todas as culturas” (Burke apud Ferrati,
2014, p. 22), “considera que praticas hibridas podem ser identificadas na religiao” (Burke apud
Ferrati, 2014, p. 22). Deste modo, o hibridismo pode ser entendido como

o resultado de encontros multiplos e ndo como o resultado de um Gnico encontro, quer

encontros sucessivos adicionem novos elementos a mistura, quer reforcem os antigos
elementos (Burke, 2003, p. 31).

E tendo em vista a capacidade do conceito de hibridismo de descrever as condi¢des em
zonas de contato onde diferentes culturas se conectam, fundem-se, cruzam-se e eventualmente
se transformam mutuamente, que, o conceito € emancipado como teoria analitica adequada para
analisar a intercessionalidade religiosa entre o cristianismo e a religido tradicional nas
sociedades Ovimbundu, intercessionalidade esta que nasce como uma consequéncia direta da
resisténcia e dos modos da religido tradicional se manter viva face aos anos de tentativas de
apagamentos imprimidos pelos sangrentos golpes advindos dos processos de colonizacao e
cristianizagao.

A nossa de hibridismo expressa de forma perfeita este terceiro espaco que € criado no

encontro entre o cristianismo e a religido tradicional. Onde, ao passo que os Ovimbundu
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demonstram um compromisso com a fé crista, também defendem sua cosmovisdo para muitas
vezes como complemento de suas crengas cristas.

A titulo de exemplo, enquanto as praticas da medicina tradicional sao duramente
criticadas pelos cristaos, por outro lado, estas mesmas praticas sdo levadas muito a sério na
tradicdo. Elementos culturais como a arte divinatoria, sdo muitas vezes prejudicados pelos
principios do cristianismo, enquanto estes sdo levados a sério na religido tradicional. As vezes,
as oragdes nao sao simplesmente suficientes para proteger as pessoas contra os males. Neste
contexto, o hibridismo ao incorporar componentes cristaos externos a tradicao Ovimbundu e
que ndo encontram expressdo plenamente dentro da mesma, o conceito propde uma
consolida¢do da identidade pela incorporagao.

Ao se apresentar fortemente ende duas ou mais tradi¢des religiosas se cruzam, a no¢ao
de hibridismo resulta num hibrido totalmente novo. Bhabha descreve esse processo da seguinte
maneira:

[A] importancia do hibridismo ndo € ser capaz de tragar dois momentos originais a
partir de onde surge o terceiro, antes o hibridismo [...] é o “terceiro espaco” que
permite outras posi¢des surgirem. Este terceiro espaco desloca as histérias que o

constituem, e cria novas estruturas de autoridade, novas iniciativas politicas, que sdo
adequadamente compreendidas através da sabedoria recebida (Bhabha, 1994, p. 211).

Pensar nas formas hibridas como criacdes dos terceiros espagos, evoca a ideia de
fronteiras além do sentido dicionarizado de limite geografico, de demarcagao fisica de espacos,
antes sim, uma reflexdo sobre a dimensao simbolica das fronteiras, uma interpretacdo das
formas em que os sujeitos se movem nos espacos culturais e socias. Esta interpretagdo simbolica
dos espagos fronteiri¢os foi amplamente explorada por Sandra Pensavento no artigo intitulado
além das fronteiras. Ela faz uma colocagdo pertinente que joga luz ao entendimento dos modos
de resisténcia da tradicdo Ovimbundu aa partir do hibridismo e consequentemente a criagao de
um terceiro espago de sintese. Diz ela:

Sabemos todos que as fronteiras, antes de serem marcos fisicos ou naturais, sdo
sobretudo simbdlicas. S3o marcos, sim, mas sobretudo de referéncia mental que
guiam a percep¢ao da realidade. Neste sentido, sdo produtos dessa capacidade magica
de representar o mundo por um mundo paralelo de sinais por meio do qual os homens
percebem e qualificam a si proprios, ao corpo social, ao espago e ao proprio tempo.
Referimo-nos ao imaginario, este sistema de representagdes coletivas que atribui
significado ao real e que pauta os valores e a conduta. Dessa forma, as fronteiras sao,
sobretudo, culturais, ou seja, sdo constru¢des de sentido, fazendo parte do jogo social

das representacdes que estabelece classificagdes, hierarquias, limites, guiando o olhar
e a apreciacdo sobre o mundo (Pensavento, 2002, p. 35-36).

O entendimento das fronteiras como espacos de constru¢des de sentido, diz Sousa que

“expoOe a vontade de incorporar e incorporar-se a Alteridade, € o desejo de conciliar-se com o
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diferente” (Souza, 2014, p. 478). E certo que tendo em consideragdo que o cristianismo chega
entre os Ovimbundu sob as asas da colonizagdo nao ¢ coerente de uma vontade livre dos
sujeitos. No entanto o que ndo se deve perder de vista e ¢ nisto em que a ideia de fronteira se
revela de utilidade indispensavel, € que ela proporciona um espago em que os sujeitos habitam
e se deixam habitar pelo outro,
Em razdo disso, ¢ preciso perceber esse entremeio - a zona de fronteira - como o local
em que os fluxos ocorrem, as diferencas se misturam e se produz algo entre o dentro
e o fora posto que o que esta na fronteira se sujeita as influéncias dos dois lados e por
isso ndo ¢é totalmente de dentro, nem totalmente de fora. O fronteiri¢o é o hibrido, o

mestico, aquele que encerra em si a articulagdo ambivalente entre dois espagos (Souza,
2014, p. 478).

Como entre-lugar, separando e simultaneamente limitando e criando intervalos,

a fronteira é o lugar proprio das trocas, das interagdes, das mobilidades culturais.
Vincula-se a ideia de limite, mas ao mesmo tempo agrega as diferencas que separa,
ou intenta separar. Existe, originalmente, para impedir o transito entre os lados que
divide, definindo o que esta dentro e o que esta fora, mas essa nitidez divisoria ndo
existe no local fronteirico. A fronteira, paradoxalmente, divide e permite a unido
(Souza, 2014, p. 478).

E nas circunstancias de resisténcia, no dilema da combinacio entre o antigo € o0 novo,
no caso entre a tradicdo Ovimbundu e a chegada e avanco do cristianismo que nasce a
interseccionalidade surgem as fronteiras, a miscelania onde a tradicdo Ovimbundu ndo pode
negar que foi tocada pela tradicdo cristd e que o cristianismo a constitui e vice-versa, neste
encontro o cristianismo certamente estd impossibilitado de insistir na negagdo da existéncia
legitimidade da tradicdo Ovimbundu.

Contudo, o que se experiencia entre os Ovimbundu hoje nado deve de forma alguma ser
interpretado como sincretismo tal como muitos intentaram fazé-lo num ato de continuidade da
colonialidade que se abertura para o outro insiste na universalidade do cristianismo a custa de
tudo o que encontra pelo caminho. Pelo contrario a riqueza do fendmeno religioso que se
observa nas sociedades Ovimbundu que transita entre estas duas grandes tradi¢des, deu origem
a esta experiencia terceira que se denomina hibridismo, que traz em seu rosto formas ambos os
universos simbolicos. Portanto, em relacao a tradicdo Ovimbundu o hibridismo consiste numa
habil demonstracdo de negociagdo num grito eloquente de resisténcia, uma demonstragdo de

poténcia imparavel que se transforma, se reinventa a medida que se expande.
3.3 A religiao tradicional e modernidade.

O advento da modernidade e da secularizagdo no ocidente propunha um

“desagrilhoamento do mundo da compreensdo religiosa ou semi-religiosa que tinha de si
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mesmo, o banimento de todas as concepgdes fechadas do mundo, a ruptura de todos os mitos
sobrenaturais e simbolos sagrados” (Cox, 1968, p. 12), na linguagem Weberiana a secularizagdo
acarretava um certo “desencantamento do mundo” (Weber apud Cox, 1968, p. 34).

Embora tenha logrado certo prestigio na sociologia da religido, a secularizacdo como
teoria analitica cuja ideia central era a de que “a modernidade acarreta necessariamente um
declinio da religido” (Berger, 2017, p. 11), no entanto a secularizacdo ndo passava de um
espantalho, de uma declaracdo prematura da morte da religido, uma vez que enquanto se
esperava o desaparecimento da religido, aconteceu diametralmente o oposto, o ocidente
experimentou um reavivamento do espirito religioso.

Berger, embora tenha sido um dos maiores teéricos da secularizagdo, ndo obstante,
reconheceu também que esta teoria ndo mais pode se sustentar diante das “evidencias
empiricas” (Berger, 2017, p. 11) do fervor religioso e, portanto, faz-se necessario um novo
paradigma interpretativo, as ideias de Becker sdo relevantes ao proporem de igual modo uma
abordagem nao ingénua do secularismo, uma vez que, de acordo com a mesma,

ndo ha consenso, no entanto, sobre como exatamente a hipdtese da secularizacdo
estava errada. Por exemplo, a religido no Ocidente ressurgiu na vida publica ou nunca
realmente desapareceu? Ocasionalmente, ha uma sugestdo de triunfalismo sobre a

rejeicdo da secularizacdo como uma miragem perseguida por ateus ing€nuos e
pseudocientificos (Becker, 1971, p. 29).

Além disso, como aponta o antropdlogo Harri Englund,

ha uma tentag¢do de simplesmente inverter a compreensao da relagdo entre religido e
vida publica contida na teoria da secularizag@o: onde antes a primeira era considerada
um subsistema separado e subordinado da ultima, os observadores podem, em vez
disso, tratar os compromissos religiosos como os principais motores e a vida ptblica
como sua extensdo, fundamentalmente estruturada por compromissos religiosos
(Englund apud Becker, 1971, p. 29).

A ideia da vida publica como continuidade da vida religiosa, conforme Becker ¢ “o que
parece acontecer em uma das declaragdes mais fortes sobre a Africa como um estudo de caso
na vida publica "ndo secular"” (Becker, 1971, p. 29). Ainda de acordo com as ideias defendidas
por Stephen Ellis em seu texto: Mundos de poder: pensamento religioso e pratica politica na
Africa, entendesse que

a preocupagdo com um tipo particular de forca religiosa, o que ele chama de oculto, ¢
difundida na politica e na vida publica africanas e colore praticamente todas as

interpretagdes de eventos publicos. Deste ponto de vista, a Africa estd na vanguarda
das coisas que estdo por vir porque nunca foi "moderna" no sentido de "secular".
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Embora ofereca uma leitura perceptiva de muitos rumores e mitos urbanos atuais na
Africa contemporanea (Ellis, 1954, p. 40).

O ponto da reflexao aqui, consiste em demonstrar que ha uma relagao interessante entre
o secularismo, coloniza¢do e o cristianismo. Se de um lado o secularismo tencionava com a
morte da religido a libertagdo do homem das amarravas metafisicas, o cristianismo objetivava
a morte, banimento, ¢ o desaparecimento total da religido tradicional na Africa e de modo
particular entre os Ovimbundu. Porém, as semelhancas ndo se limitam as suas intengdes, mas,
avangam nos seus resultados também.

Assim como o secularismo fracassou, a colonizagdo ¢ a missdo de acabar com a religido
tradicional entre os Ovimbundu através da cristianizagao também se revelou um fracasso, pois,
a religido tradicional segue exibindo sua vivacidade, resistindo a modernidade, globalizagao,
civilizagdo, e, claro, a ciéncia e ao avango tecnologico. A modernidade e o crescimento da
missdo cristd entre estes povos ndo diminuiram a importancia da religido tradicional e o seu
lugar na vida dos sujeitos Ocimbundu. A religido tradicional tem se demonstrado apta sob o
teste do tempo. Estudiosos como Mbiti atribuem sua continuidade ao fato de que ela “esta
enraizada no sangue africano e todo africano é um portador religioso” (Mbiti, 1977, p. 4).

Ainda hoje, na esteira da modernidade, do avanco cientifico e tecnoldgico ¢ da tradicao
onde os Ovimbundu extraem os valores e crengas que normatizam sua vida publica. Os
Ovimbundu continuam praticando a religido tradicional ainda que em muitos casos isto
acontece de forma discreta no contexto familiar.

Os Ovimbundu seguem extremamente religiosos, a tradi¢do continua viva, ainda que
praticada de forma particular em muitos casos, ela segue influenciando a vida publica, de
formas que as decisdes dos sujeitos Ocimbundu continuam sendo tomadas com base nos valores
e crengas tradicionais, muitos prosseguem mantendo os deveres para com os antepassados seja
por boa consciéncia, ou pelo medo de punicdo ou até mesmo na esperanca de lograr grandes
recompensas nesta ou na vida pos morte.

Folola foi perspicaz em sua leitura da condig¢do da religido tradicional na sociedade
moderna, onde, “muitas atitudes sao moldadas em parte pelas religides. A paisagem ¢ marcada
pela religido simbolos e locais de culto. Os politicos manipulam as religides e as organizagdes
religiosas a fim de assegurar a lealdade das pessoas e mobiliza-las” (Folola, 2003, p. 202).

Dada a centralidade da religido no sistema cultural Ovimbundu ¢ natural que a tradi¢ao
continue se constituindo como um elemento chave na constru¢ao ¢ manutencao da identidade

do grupo. De formas que, embora agora habitando a globalizagdo e o avango cientifico, grande
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parte dos cidaddos continuam interpretando e explicando os eventos e problemas da vida a partir
da tradi¢@o e em muitos casos a ci€ncia € tida como um complemento quando nao uma inimiga.

Nao obstante, afirmar a vitalidade da religido tradicional na sociedade contemporanea,
nao deve ser aqui confundida com uma atitude ingénua que insiste em ver a tradigdo Ocimbundu
como um amalgama estatico, impassivel de influencias, transformacgdes e mudancas, pelo
contrério, afirmam-se aqui que a tradi¢do continua viva, e influenciando a vida das pessoas
devido sua capacidade de transformar-se e adaptar-se na configuracao da sociedade atual com
todos os seus concorrentes.

E certo que a tradigdo Ovimbundu de hoje apesar de ter sua esséncia conservada, muitas
de suas crengas e praticas ndo sdo as mesmas memoradas e praticadas pelos seus ancestrais,
algumas mudaram, ao resistir as influéncias da globalizacao e do préprio cristianismo tal como
ja foi mencionado no texto. O antropdlogo ganense Atta-asiedu, que ¢ hoje uma das vozes mais
sonantes nos estudos africanos, fez uma contatagdo da condi¢do da religido tradicional africana
diga-se, perspicaz e que certamente se aplica as particularidades da tradicdo Ovimbundu. Ele
afirma que:

As religides tradicionais africanas (indigenas) passaram por rapidas transformagdes
ao longo dos anos. Um estudo recente mostra uma ameaga significativa de extingédo
devido a rapida infiltrag@o das forgas da globalizagdo e do modernismo. Os praticantes
de religides indigenas sdo confrontados com a ameaca visivel de que em um futuro
ndo muito distante o que conhecemos como crengas e praticas religiosas tradicionais
do povo africano serdo, se ndo totalmente eliminadas, se conformardo a

transformagodes drasticas para se alinharem as tendéncias da globalizacdo e da
modernidade (Atta-asiedu, 2020, p. 02).

Na ultima década varios estudos tem sido elaborados para verificar até que ponto as
religides tradicionais africanas foram (ou estdo sendo) influenciadas negativa ou positivamente
pelos agentes da globalizagdo, modernismo e pés-modernismo, de formas que hoje,

“um documento que registre e narre em detalhe graficos os varios estagios e formas

de influencias e o grau de impacto, bem como as respostas correspondentes de
praticantes da fé indigena é uma questdo de urgéncia” (Atta-asiedu, 2020, p. 04).

Os recentes movimentos académicos tém demonstrado que estudar a questdo da
globalizacdo e da modernidade e suas devidas influencias sobre as religides tradicionais
africanas constitui-se no novo ponto das preocupagdes dos pesquisadores em estudos religiosos
e tradicionais africanos, e a pesquisa em andamento configura-se como parte da materializagao
de esforcos desta natureza.

De acordo com pesquisadores em estudos africanos como Oosthuizen (1987), Mbaya

(2020), Mbiti (1990), Idowu (1973) e certamente Atta-asiedu (2020), a presenga da religido
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tradicional no palco da modernidade nas sociedades africanas e no caso particular Ovimbundu.,
estabelece um questionamento dos conceitos de desenvolvimento e modernidade a partir de
uma legenda eurocéntrica e consequentemente sua relativizagdo, de modos a oferecer uma
oportunidade de
colocar o outro lado do debate em perspectiva, concordando sem admitir as
conotagdes ocidentais de modernidade e desenvolvimento. Ironicamente isso
aumentara ainda mais nosso debate. A civilizagdo ocidental que abrange tecnologia
ocidental, formas ocidentais de religido, arquitetura ocidental, bem como modos

ocidentais de falar e tudo o que ¢ ocidental tem sido o pardmetro pelo qual os conceitos
foram generalizados e universalizados (Atta-asiedu, 2020, p. 06).

A relevancia deste questionamento reside substancialmente no fato de que na
contemporaneidade uma das criticas que os praticantes da religido tradicional se vém na
obrigagdo de lidar ¢ a associag@o da tradi¢do ao subdesenvolvimento como se estes estivessem
aprisionados num passado arcaico do qual devem se libertar. Ou seja, paira no imaginario de
muitos a falsa sensagdo de que os modos de pensamentos e comportamentos propriamente
tradicionais se constituem num impedimento para os projetos de desenvolvimento e
modernizacao da sociedade.

Desta forma, um enquadramento correto das religides tradicionais no contexto da
modernidade ao questionar as pretensoes da universalizagdo do conceito de desenvolvimento
ndo mais o entende como “um estilo ou movimento nas artes que visa se afastar
significativamente das formas classicas e tradicionais ou ainda, como um movimento em
direcdo a modificacdo de crengas tradicionais de acordo com ideias modernas” (Atta-asiedu,
2020, p. 07). Ao questionar-se aqui este conceito propde-se de igual modo uma abertura para
outras intepretacdes que que melhor se adequam ao contexto africano. De acordo com Joseph
Osei uma defini¢do de desenvolvimento que pode representar e enquadrar-se adequadamente a
realidade da religido tradicional nas sociedades africanas, € o entendimento de desenvolvimento
como

um processo que garante boa qualidade de vida a todas as pessoas em termos de

felicidade, harmonia e satisfacdo das necessidades essenciais. Esta relacionado a
melhoria, progresso e aspiragdes das pessoas (Osei, 1955, p. 53).

Isto significa que desenvolvimento ndo deve entendido apenas em termos materialista
como crescimento econdmico ou ocidentalizagdo, antes a partir de uma definicdo moral e
holistica, desenvolvimento ¢ acima de tudo, “a soma total das virtudes de bem-estar de um pais

menos a soma total dos vicios de bem-estar do pais” (Osei 1995, 35).
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Certamente, a percepc¢ao do desenvolvimento como esta busca da qualidade de vida e o
cultivo de virtudes morais que concorrem para o bem-estar comunitario, reflete melhor o
espirito da tradicdo Ovimbundu, demonstrando-se de utilidade indescritivel apontando que a
pratica da religido tradicional ndo ¢ de forma alguma antagdnica a ideia de desenvolvimento. E
certo que a religido também enfrenta suas nuances de transformagdes proprias da mudanga do
tempo, uma vez que as crengas ¢ praticas devem ser relevantes na vida dos fi¢is. No entanto
existem algumas crencas e praticas que sempre resistem ao teste do tempo, permanecerao
intocaveis, como diz Atta-asiedu,

¢ isso que torna a religido o que ela é: sagrada. Se a religido se submete sutilmente as
tendéncias globais de mudanga, no futuro podemos ndo ter o que sabemos ser
religiGes, piedosas e hipdcritas, mas um fendmeno totalmente novo, algo que pode
facilmente ser manipulado pela ciéncia e tecnologia e pela influéncia humana que
ainda descreveremos como religido. E isso que diferencia a religido de outros sistemas
sociais e politicos de uma sociedade. Manter o que os ancestrais transmitiram de

tempos passados e passar adiante para geragdes ndo nascidas, de forma semelhante,
intocado e inalterado, esteja em desenvolvimento ou nao (Atta-asiedu, 2020, p. 09).

O reconhecimento de que a tradicdo segue atravessando as geragdes, nao ¢ fruto de um
olhar ingénuo que ignora os reais impactos da modernidade e da globalizacdo sob a tradig¢do
Ovimbundu. Porém, vale destacar que se as sociedades africanas conseguiram manter sua fé e
praticas religiosas até entdo, sem sucumbir aos fortes impactos do colonialismo, da
cristianizag¢do e da modernidade e tudo o que estes movimentos trouxeram, entao ¢ natural que
ela continue pulsante hoje e provavelmente assim estard amanha, apesar de que esta tradigao
em sua estrutura, valores, normas e varios outros principios estejam passando por transigoes.

As transformacdes a que a tradigao religiosa Ovimbundu vem passando ndo a condena
a morte e talvez num possivel desaparecimento no futuro, pelo contrario estas transformacdes
sdo parte da natureza da globalizagdo e modernidade que ndo permitem que uma religido seja
uma ilha intocada voltada para si mesma, pelo contrario a tradicdo Ovimbundu a semelhanca
de outras culturas indigenas espalhadas pela Africa, “sofrem o peso de uma consequéncia da
globalizagdo: o pluralismo religioso” (Ciaffa, 2008, 121).

E a partir destas transformagdes culturais que surgem como uma consequéncia direta do
modernismo que a tradicdo Ovimbundu se demonstra cada vez mais relevante na sociedade
contemporanea. Isto fica bastante evidente o caso Ocimbundu ¢ analisado a luz da perspectiva
do revivalismo cultural proposto por Kwame Gyekye, de acordo com essa visao, diz Gyekye
que

a chave para abordar efetivamente os problemas contemporaneos esta em recuperar e
revitalizar as tradi¢cdes indigenas que foram degradadas e suprimidas na esteira do
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colonialismo. O colonialismo interrompeu violentamente as tradi¢cdes culturais
africanas e imp0s, com varios graus de sucesso, formas europeias de pensamento e
organizagdo social aos povos colonizados. Tendo alcangado a independéncia politica,
os africanos pos-coloniais devem agora buscar uma libertagdo mais decisiva, uma

~ 9

“descolonizagdo” das mentes e sociedades africanas (Gyekye, 1997, 223).

Gyekye, expande seu sobre a necessidade da busca de uma libertagao das mentes e das
sociedades africanas ao demonstrar que o “o ponto-chave para os revivalistas € que a
moderniza¢do genuina na Africa s6 pode ser realizada por meio da revitalizagdo das normas
culturais africana” (Gyekye, 1997, p. 224).

Esta busca pela libertagdo epistemoldgica e simbodlica que tem se materializado nas
sociedades africanas como a busca por um estilo de vida afrocentrado, isto €, a busca pela

a afirmacdo do lugar de sujeito dos africanos dentro de sua propria histéria e
experiéncias, sendo a0 mesmo tempo uma rejeicdo da marginalidade e da alteridade,

frequentemente expressas nos paradigmas comuns da dominacao conceitual europeia
(Mazama, 2003, p. 13).

O pensamento afrocentrado como uma critica a dominagao cultural e simbolica diante
da hegemonia ocidental, comeg¢a com uma reinvindicac¢ao da presenca, isto &,
o direito de africanos a estar onde quer que estejam e a reivindicar a agéncia na
localizac@o, no espaco, na orientagdo e na perspectiva. Historicamente isso significou
confronto com estruturas e epistemologias opressivas. Tal desafio cultural, no entanto,

desafia muito do quadro conceitual recebido que vé os africanos e, de fato, a Africa
como marginais para a cria¢ao da realidade (Asante, 2016, p. 11).

Este despertamento e valorizagdo da cultura e das formas proprias de existéncias que
levam em consideracao um novo modo de ser e habitar a existéncia a partir da cosmopercepcao
africana, tem sido responsavel pelo revivalismo inclusive das religides e espiritualidades
tradicionais africanas. H4 uma preocupacdo cada vez mais crescentes especialmente por parte
das novas geracdes pela busca de orientacao na vida a partir da religido tradicional.

As novas geracdes seguem cada vez mais conscientes de si mesmo e convictas do fato
de que “a promoc¢ao da cultura europeia como normativa e universal ¢ totalmente inaceitavel e
nunca mais sera imposta aos africanos e outros povos como a Unica forma de examinar a vida
e as experiéncias” (Asante, 2016, p. 15). Os jovens Ocimbundu negaram a morte cultural, num
ato de ressurgéncia contra imposi¢des externas, revivificam suas culturas, valorizando sua
historia, falando em sua propria lingua e acima de tudo reverenciam os espiritos ancestrais,
oram, cantam e invocam seus proprios deuses de formas a ndo mais permitirem que o ar de uma

outra cultura seja mais doce que o de sua propria cultura.
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Este modo de interpretar a realidade a partir das lentes propriamente africanas ou
indigena, ndo deve ser interpretado como uma atitude arrogante dos povos africanos e muito
menos como uma tentativa de incorrerem a atitudes similares aquelas tomadas pelos europeus.
Isto ¢, a atitude arrogante de universalizar uma experiencia particular. Ao contrario disto, a
medida que os povos africanos se tornam mais conscientes de suas identidades culturais tornam-
se habilitados a reconhecer que o ambiente por eles habitado ¢ plural, onde, além de
compartilhado com outros grupos Bantu, ¢ um ambiente também habitado por europeus e suas
religioes.

A postura que reconhece e exalta as particularidades culturais e religiosas dos povos
africanos sem com isto torna-los cegos para a riqueza da pluralidade foi amplamente explorada
por autores como Mbembe a partir do conceito da pluriversidade. Tal como se pode imaginar,
estd implicito no termo pluriversidade, uma “perspectiva decolonial que procura interrogar a
“universalidade autoproclamada” das epistemologias ocidentais, e reconhecer a existéncia e
validade de muitas maneiras diferentes de conhecer o mundo” (Mignolo 2018). Nas palavras
de Bernardo Reiter, “o apelo a descolonizagao... aponta assim para a necessidade de ir além da
critica a colonialismo e para a construgao ativa do pluriverso através da sistematica elaboragao
de diferentes ontologias e epistemologias correspondentes” (Reiter 2018, 5).

A pluriversidade como perspectiva epistemologica decolonial propde uma interpretagao
da religido tradicional na sociedade moderna onde os empréstimos simbdlicos como a presenca
da biblia entre os objetos religiosos tradicionais e a pratica de oragdes em nome de Jesus feitas
pelo curandeiro ndo sdo vistas como distor¢do antes sim como um didlogo que enriquece a
experiéncia religiosa dos praticantes. Este como diz Mignolo, a pluriversidade ¢ um
“emaranhado de diversas cosmologias conectadas hoje em um diferencial de poder” (Mignolo,
2018, p. 10) —um diferencial que ele identifica como “a 16gica da colonialidade encoberta pela
narrativa retorica da modernidade” (Mignolo, 2018, p. 10).

Para Mignolo, a pluriversidade requer, portanto, “uma forma de pensar e compreender
que habita nos intersticios do emaranhado, nas suas fronteiras” (Mignolo, 2008, p. 11). E assim
que certamente deve se interpretada a religido tradicional Ovimbundu na modernidade ndo
como uma cren¢a monolitica, antes, embora salvaguardando sua identidade e devidas
caracteristicas distintivas, ela compartilha o espago com outros seguimentos religiosos € numa

relacdo de didlogo (timido) e influencia mutua.
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4. CONSIDERACOES FINAIS.

A evangelizagdo primeira: cristianizagao e resisténcia na tradi¢do Ovimbundu, partiu de
uma digressao introdutdria dos povos Ovimbundu no contexto do universo Bantu. Discorrendo
a respeito das particularidades culturais destes povos, evidenciando que os Ovimbundu
possuem uma forma prépria de perceber e se situar no mundo a partir das crencgas, valores e
praticas religiosas tradicionais.

A religido tradicional se constitui como elemento indispensavel para a compreensao dos
povos Ovimbundu uma vez que ¢ através das lentes da religido que por muito tempo estes povos
tem interpretado o mundo, a vida e a realidade em sua volta, a religido, estd impregnada na vida
do povo de tal formas que ¢ nela em que reside o senso de identidade e seguranca na vida. A
religido tradicional tal como ficou evidente, permeiam todos os setores da vida, de modo que
ndo ha distin¢do formal entre o sagrado e o secular, entre o religioso e o nao religioso, entre as
areas espirituais e materiais da vida.

Dada a centralidade da religido na cosmopercepcdo Ovimbundu como elemento que
permeia a totalidade da existéncia, quer a nivel pessoal quanto social, foi que o presente
empreendimento cientifico ao abordar a tematica da tradi¢do religiosa Ovimbundu, enfatizou
que a colonizagdo e cristianizagdo dos Ovimbundu dirigidas a partir da instrumentalizacdo da
for¢a bélica e do discurso religioso de subalternizagdo, consistiu-se na negacao deliberada da
cultura, no sepultamento da historia seguida da demonizagdo da religido do povo e suas mais
diversas manifestacoes.

Na implosdo do que ¢ tecnicamente conhecido por evangelizagdo primeira, o
cristianismo € tido como a religido civilizada e portanto, inica portadora do discurso verdadeiro
sobre a realidade espiritual, ndo havendo qualquer disposi¢ao seja da parte de padres catdlicos
ou de missionarios protestantes, de considerar as religides indigenas, estuda-las e compreendé-
las, pelo contrario, eles estavam convencidos de manter uma posi¢do implacéavel e enfatizar que
a religido ensinada por eles se opde as religides tradicionais ja existentes, e que estas devem dar
lugar a nova religido, no caso, ao cristianismo.

Foi tendo em consideracao estas questdes envolvidas que a presente pesquisa se propos
em trazer mais uma vez a mesa do didlogo académico respostas que propde uma superagao dos
impactos dos processos de colonizagdo e cristianizacdo na religido tradicional e como tais
respostas contribuem na devolugdo da riqueza cultural e o restabelecer do senso de identidade

dos povos Ovimbundu.
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Assim sendo, embora o fantasma da colonialidade segue imprimindo sua logica na
deformacdo do reduto simbolico que tenha resistido a cristianizagao. Na pesquisa demonstrou-
se que ¢ a partir da utilizagdo dos pressupostos decoloniais como lentes tedricas que € possivel
a viabilizagdo de uma guinada interpretativa como ato de insurgéncia as tendencias
universalizantes que intentam perpetuar agdes historicas de apagamento de povos e culturas e
manifestagdes simbolicas ndo ocidentais como ¢ o caso dos povos Ovimbundu. E que de fato
neste ponto que no revirar dos escombros torna-se possivel uma superagao dos impactos da
cristianizagao sobre a religido tradicional Ovimbundu.

Por conseguinte, entendeu-se que para a constru¢ao de uma sociedade Ocimbundu onde
a tradicdo religiosa destes povos seja tratada com respeito, dignidade e valorizagdo devida, ¢
imperioso que os tedlogos Ocimbundu, num ato marginal de rompimento com a teologia crista
Ocidental, que ainda segue a servigo da supremacia branca e do cristianismo sob outros modos
de crer, do eurocentrismo, do epistemicidio ¢ dos processos e projetos de desumanizagdo
sistémicas, valorizem mais a tradicdo Ovimbundu. E, portanto, adoptem os pressupostos
hermenéuticos da teologia africana que propde um olhar emancipatorio as experiencias
religiosas tradicionais pré-cristds tal como a tradi¢do religiosa dos povos Ovimbundu.

Portanto, uma vez que a religido tradicional continua viva e influenciando a vida dos
Ovimbundu na modernidade, mas que também ndo ¢ exclusiva na arena publica,
compartilhando dos espagos socias com outras religides.

Propds-se aqui o conceito da pluriversidade como perspectiva epistemoldgica
decolonial que possibilita uma interpretagao da religido tradicional na sociedade moderna onde
os empréstimos simbodlicos como a presenca da biblia entre os objetos religiosos tradicionais e
a pratica de oragdes em nome de Jesus feitas pelo curandeiro ndo sdo vistas como distor¢ao
antes sim como um didlogo que enriquece a experiéncia religiosa dos praticantes. A
pluriversidade como o emaranhado de diversas cosmologias conectadas entre umas com as
outras estabelece uma nova interpretacdo da religido tradicional dos povos Ovimbundu na
modernidade. Intepretagdo esta que a percebe ndo como uma crenga monolitica, antes, embora
salvaguardando sua identidade e devidas caracteristicas distintivas, ela compartilha o espago

com outros seguimentos religiosos e numa relacao de dialogo (timido) e influéncia mutua.
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