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RESUMO

Em torno do conhecimento construido e universalizado no campo da
Administracdo sobre organizacdo e gestdo, percebe-se um grande vazio de
estudos sobre as multiplas formas e dimensdes organizacionais dos povos
indigenas e da populacdo negra presentes em nossa histéria local e
contemporanea. Esse vazio revela um quadro de invisibilidades
organizacionais que oculta praticas, conhecimentos e complexidades que estao
muito além do ambito empresarial e da economia de mercado. A partir de um
engajamento epistemoldgico decolonial, o objetivo desta dissertacdo € iniciar
reflexdes de pesquisa sobre as experiéncias organizacionais construidas na
diaspora pela populacdo africana e afrodescendente, chamadas aqui de
Organizacdes Negras, e 0s principais elementos que as compdem. Sobretudo
a ancestralidade que é identificada aqui como a dimensao principal que
singulariza essas organizacdes e alimenta seus processos de gestdo, suas
praticas de resisténcia, organizacdo interna e o0s diversos principios e
elementos organizacionais. Para contribuir com as reflexbes propostas,
realizamos uma pesquisa historica sobre as Irmandades Negras Religiosas na
Bahia do século XIX, mobilizando como fontes histéricas as producdes de
importantes pesquisadores/as, sobretudo do campo da historia e antropologia.
As reflexdes realizadas apontam para a necessidade de construir novos e
importantes caminhos de pesquisa em Administracdo e mergulhar em outras
racionalidades, epistemologias, praticas e tecnologias presentes nas
experiéncias organizacionais dos nosSsos povos ancestrais.

Palavras-chave: Organizacfes Negras. Ancestralidade. Irmandades Negras
Religiosas. Invisibilidade organizacional. Decolonialidade. Administracao.



ABSTRACT

Around the knowledge built and universalized in the field of Administration
about organization and management, one can see a great void of studies
concerning the multiple forms and organizational dimensions of indigenous
peoples and the black population present in our local and contemporary history.
This emptiness reveals a framework of organizational invisibilities that hides
practices, knowledge and complexities that are far beyond the business scope
and the market economy. From a decolonial epistemological engagement, the
objective of this dissertation is to initiate research reflections about the
organizational experiences built in the diaspora by the African and Afro-
descendant population, here called Black Organizations, and the main elements
that compose them. Above all, the ancestry that is identified here as the main
dimension that singles out these organizations and feeds their management
processes, their practices of resistance, internal organization and the various
principles and organizational elements. To contribute to the proposed
reflections, we carried out a historical research concerning the Black Religious
Brotherhoods in Bahia in the 19th century, mobilizing as historical sources the
productions of important researchers, especially in the field of history and
anthropology. The reflections carried out point to the need to build new and
important research paths in Administration and delve into other rationales,
epistemologies, practices and technologies present in the organizational
experiences of our ancestral peoples.

Keywords: Black Organizations. ancestry. Black Religious Brotherhoods.
Organizational invisibility. Decoloniality. Administration.
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1 Introducdes a pesquisa

Ao olhar para a histéria do Brasil, sobretudo da Bahia, encontramos uma
multiplicidade de organizacbes construidas pela populacdo africana e
afrodescendente desde o periodo colonial. Essas organizacdes expressam a
riqueza e capacidade de resisténcia politica, étnica, cultural e religiosa dessa
populacdo, como, também, informam praticas, tecnologias e saberes ancestrais
gue resistem até os dias atuais no interior dos terreiros de candomblé, rodas de
capoeira, quilombos, confrarias religiosas, blocos afros e tantos outros

exemplos.

A atuacdo coletiva da populacdo negra em torno dessas organizacgoes,
tanto no escravismo quanto no pos-abolicdo, se tornou importante objeto de
estudo em diversos campos do saber. Sdo estudos sobre historia, cultura,
religiosidade e formacao da sociedade brasileira que evidenciam a presenca e
contribuicdo dessa populacdo em seus respectivos contextos historico-sociais e
seus desdobramentos ao longo do tempo, principalmente na construcao de
identidades afrodescendentes e nos movimentos que buscam dar visibilidade

as suas demandas e gerar mudancas sociais em diversas areas.

No entanto, encontramos no campo da Administracdo um grande vazio de
estudos sobre essas organizacdes e suas praticas de gestdo. E isto nos
permite identificar significativas e latentes problematicas desse campo do

conhecimento.

De forma geral, vemos ser reproduzido, em Administracdo, um
conhecimento sobre organizacdo e gestdo que parte da concepcdo de
empresas modernas e de gestdo empresarial para alimentar o pensamento
organizacional, o que se distancia dos conhecimentos e praticas construidos
pelos sujeitos sociais em nossas histoérias locais. A atuacdo dos povos negros e
indigenas simplesmente inexiste no imaginario organizacional do campo, pouco
— ou nada — sabemos sobre suas praticas, mas este desconhecimento nao
pode ser compreendido como um “gap teoérico” que a prépria producdo do

conhecimento sera capaz de suprir. Pelo contrario.

E possivel identificar que o conhecimento reproduzido em Administrac&o

invisibiliza outros conhecimentos e experiéncias organizacionais construidas



pelos sujeitos colonizados. Assim, a &rea ndo sé deixa de reconhecer uma
diversidade de formas organizacionais e de gestdo, como também outras
I6gicas de atuacdo organizacional a partir dos principios e visées de mundo
dos sujeitos que as compdem. E nesse sentido que buscamos refletir, no
ambito desta pesquisa dissertativa, sobre as organizacdes da populacéo negra,

nomeadas aqui de Organizacdes Negras.

Ao falar sobre as Organizacbes Negras estamos nos referindo as
multiplas formas de atuacdo coletiva construidas pela populagédo africana e
afrodescendente na diaspora, sobretudo na Bahia, e as singularidades que as
constituem. E um termo que aglutina essas experiéncias, mas é sempre trazido
no plural com o objetivo de ndo as suprimir. E também escrito com as iniciais
em maiusculo, pois acreditamos que nomear o conjunto dessas organizacoes &
uma das formas de pautar a sua existéncia, reafirmar a dimenséo
organizacional de suas atuacdes e praticas, que comumente sdo legadas a
arena da cultura e religiosidade — por vezes folclorizadas — sem que sejam
reconhecidos 0s seus processos e logicas de organizacdo e gestdo nas
diversas arenas. Portanto, nomea-las é também um ato politico de resisténcia

ancestral dentro do campo do conhecimento em que nos encontramos.

Nas reflexdes iniciais de pesquisa, identificamos a ancestralidade como a
dimensédo principal que caracteriza as Organizacdes Negras, sobretudo, na
Bahia. E a ancestralidade que singulariza, orienta suas praticas e mobiliza os
sujeitos negros em torno delas (OLIVEIRA, 2009). Pensar a ancestralidade nas
organizacOes € de fato mudar a lente de andlise organizacional e reconhecer
gue estas podem compor diferentes principios; finalidades; estruturas
organizacionais; sistemas de autoridades e liderancas; processos de gestao;
relacbes entre humanos e com a natureza; formas préprias de fazer economia
e de estar no mundo; é contribuir para uma virada epistemoldgica que permita
um repensar do conhecimento sobre organizacao e gestéo a partir dos estudos
sobre essas organizacdes. Nesse sentido, nos engajamos na discussao
decolonial com o intuito de alargar as fronteiras do conhecimento no campo da

Administracéao.

Afinal, é preciso perguntar por que refletimos pouco, em administracao,
sobre as formas de organizagdo dos nossSOs povos ancestrais? Por que

continuamos a reproduzir um conhecimento que parte de outras realidades?
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Sera que essas experiéncias locais nada teriam a contribuir para um repensar
do campo das organizacdes e gestdo? E possivel construirmos uma histéria
das organizacgdes na Bahia a partir da atuacdo dos povos negros e indigenas?
O que os elementos presentes nessas organizacdes e experiéncias poderiam

contribuir para o enfrentamento dos problemas contemporaneos?

Em outras palavras, dado o quadro de invisibilidade organizacional
percebido, tecemos a seguinte questdo de pesquisa: quais 0s aspectos da
ancestralidade, enquanto elementos organizacionais historicamente nao vistos
pelo campo da Administracdo, podem ser percebidos a partir de um olhar

decolonial sobre as Organizagdes Negras?

Ao ressaltar esses aspectos presentes nas OrganizagBes Negras,
gueremos ndo somente evidenciar a sua existéncia, ampliando o alcance
organizacional, como também mostrar de que maneira tais elementos
influenciam a dindmica, os propdsitos, a sustentabilidade e perenidade dessas
organizagbes. A perpetuagdo do processo de invisibilidades organizacionais
prejudica a compreensdo das Organizacbes Negras e suas singularidades,
para além de inviabilizar a construcdo de teorias que realmente deem conta da

realidade organizacional presente em nosso contexto local.

Para pensar as Organizacbes Negras, utilizamos das reflexdes
decoloniais que nos permite conceber, ao mesmo tempo, uma dupla atitude de
pesquisa. Por um lado, atuamos no sentido de compreender como as
invisibilidades sdo produzidas e perpetuadas pelo conhecimento
cientifico/académico sobre organizacdo e gestdo, tendo como base a
discussdo decolonial a partir da América Latina (PINTO e MIGNOLO 2015;
MIGNOLO, 2008; QUIJANO, 2005; SANTOS, 2002); do contexto historico de
didspora africana no continente (MALDONADO-TORRES e GROSFOGUEL,
2018; BERNARDINO-COSTA, 2018; GONZALEZ, 1988), principalmente da
realidade brasileira de epistemicidio da populacédo negra no Brasil (CARNEIRO,
2005); e da incipiente discussdo decolonial em Administracdo (COUTO,
HONORATO e SILVA, 2018; FARIA e WANDERLEY, 2013; BERTERO et al,
2013; FARIA e ABDALLA, 2015).

Por outro lado, visamos contribuir para enfatizar as experiéncias

organizacionais, saberes e praticas construidas pela populacdo
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afrodescendente na histéria e contemporaneidade na Bahia. E um
engajamento na descolonizagdo do conhecimento em Administragdo que tem a
potencialidade de gerar importantes caminhos e contribuicdes de pesquisa. O
didlogo com os estudos decoloniais pode contribuir para a formacado de uma
agenda de pesquisas no campo sobre conhecimentos e praticas informadas

pela opcéo decolonial, tal qual propde Abdalla e Faria (2015).

No campo da administracdo, as discussoes realizadas por Franca Filho e
Eynaud (2020) a respeito da relacdo entre Organizacdes e Solidariedade é a
gue mais se aproxima das reflexdes propostas por esta dissertacdo. Os autores
avancam nas interpretacdes sobre a problematica do conhecimento sobre
organizacdo e gestdo ao pautar a solidariedade como uma necessidade
civilizatéria emergente. Assim, seria preciso reconhecer a existéncia de outras
formas de economia, de organizacbes e de gestdo informadas pela
solidariedade que se fazem presentes na atuagao coletiva de sujeitos sociais,
especialmente na América Latina, que resguardam os modos de organizacéo
dos povos ancestrais indigenas e dos africanos e seus descendentes.
Esperamos contribuir para essa reflexdo e para a construgcdo de uma
contranarrativa da histéria da gestdo para pensar outros modelos
organizacionais e de gestdo a partir das nossas proprias experiéncias locais
(FRANCA FILHO e EYNAUD, 2020).

Desse modo, dada as invisibilidades organizacionais do campo, 0 objetivo
€ iniciar reflexdes de pesquisa sobre as Organizacdes Negras e 0s principais
elementos que as compdem, enfatizamos a atuacao historica das Irmandades
Negras Religiosas na Bahia Oitocentista, especificamente, a Irmandade do
Rosério dos Pretos as Portas do Carmo; a Irmandade da Nossa Senhora da
Boa Morte e a Irmandade de Nossa Senhora da Soledade Amparo dos

Desvalidos, atual Sociedade Protetora dos Desvalidos (SPD).

Longe de serem simples objetos da histéria, as Irmandades Negras
Religiosas sédo consideradas organizac6es complexas (SILVEIRA 2006a; 2015)
e subversivas (SILVA 1994) empreendidas por africanos e seus descendentes
no periodo colonial, mas que atravessaram 0s séculos e resistem até os dias
atuais. Sobre elas, ha mdltiplos entendimentos, alguns deles contraditorios e

pertencentes a uma heranca do racismo cientifico dentro das ciéncias sociais,
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gue questionam a sua real atuagédo no seio da sociedade colonial (SILVEIRA,
2006b).

Essas organizacdes desenvolveram dindmicas préprias de atuacdo no
contexto da sociedade escravista, sendo uma das poucas chances dos negros
se organizarem formalmente e com relativa autonomia, mesmo com as
investidas da Igreja para obter o maximo controle da vida dos associados
(FARIAS, 1997). Essas organizacg0es tiveram papel importante na preservacao
de elementos da cultura negro-africana, na construcdo de identidades,
obtencédo de prestigio e na atuacdo social, através da prestacdo de inUmeros
servigcos associativos para seus membros que vao desde a assisténcia
funeraria e hospitalar a compra de cartas de alforrias (SANTANA, 2008).
Evidencia-se, na literatura, a capacidade de organizacdo e iniciativa politica
dessas organizacgdes (SILVEIRA, 2015; 2006a; 2006b), criando microestruturas
de poder fortemente baseadas nas origens étnicas africanas que se

apresentavam no contexto da Bahia (REIS, 1997).

A vasta e importante literatura sobre as irmandades negras religiosas
baianas tem realizado importantes contribuicbes para a compreensdo da
atuacao histérica dessas organizacdes, articulando temas diversos, como: a
devocédo aos santos catolicos, sincretismo e afro-catolicismo; a construcdo da
memoria e identidade negra; diversidade étnica e resisténcia escrava; e tantos
outros temas, para além dos esforcos de reconstituicdo historica, contribuicdes
como as de Lucilene Reginaldo, Jodo José Reis e Renato da Silveira. Para
este Ultimo autor, as irmandades negras religiosas sdo modalidades
organizacionais precursoras da organizacdo burocratica, sendo necessaria
uma abordagem multidisciplinar que dé conta de compreendé-las e que avance
no entendimento sobre o papel destas no seio da sociedade escravista
(SILVEIRA, 2015).

No ambito desta pesquisa em Administracdo, enfatizaremos a dimenséao
organizacional das Irmandades Negras Religiosas, refletindo a ancestralidade a
partir dos aspectos de organizacdo interna; da realizacdo das atividades de
ajuda mutua para a melhoria das condi¢des sociais de seus irmaos e irmaos de
cor; da organizacdo das festas e outras atuacfes na sociedade Baiana do
século XIX. O estudo sobre as irmandades negras religiosas permitira

identificar como os elementos e praticas de gestdo singulariza a dindmica e a



13

atuacdo dessas organizacbes no referido periodo, com todas as suas
complexidades e ambiguidades. Afinal, tensionados pelo sistema colonial,
africanos e seus descendentes souberam utilizar dos elementos da religido
ocidental e do espaco de associacdo devota para se organizar, acessar
direitos, inclusive de ordem juridica, obter prestigio na sociedade colonial e
contribuir para a dignidade da populacdo de cor. S&o organizacbes seculares
que resistiram durante toda a histéria baiana e tem muito que ensinar em

matéria de organizacao e gestao.

Para a construcdo da metodologia de pesquisa, nos inspiramos na
posicdo reorientacionista da pesquisa histérica em administracdo (COSTA,
BARROS E MARTINS 2010) que se alinha a perspectiva da historiografia
renovada, permitindo refletir criticamente sobre as teorias e pensamentos
organizacionais tradicionais a partir dos posicionamentos e escolhas
ontologicas, epistemoldgicas e politicas dos pesquisadores diante da realidade
apreendida. Além de revelar realidades organizacionais coexistentes a partir da
criacdo de novos conceitos e abordagens em relacdo aos objetos de estudos,
possibilita a ampliacdo e utilizacdo de diferentes e inovadoras fontes de
pesquisa (COSTA, BARROS E MARTINS 2010).

Como fontes historicas desta pesquisa, tem-se um conjunto de
importantes producdes da literatura sobre as irmandades negras, sobretudo do
campo da historia e antropologia, uma producao bibliografica selecionada que
também pode ser entendida como o corpus da pesquisa em relacdo a coleta de
dados. Além disso, utilizamos os antigos Compromissos — estatutos — das
irmandades negras religiosas referentes ao periodo do recorte historico e

geografico da pesquisa: a Bahia do século XIX.

Assim, é possivel observar nesta pesquisa dissertativa que estamos
diante de um grande desafio e ao, mesmo tempo, uma oportunidade que se
abre a partir dos resultados que permitem inaugurar, de certa forma, um
caminho de pesquisa sobre as Organizacbes Negras no campo da
Administracdo. Concomitante a isso, apesar de outros campos do
conhecimento terem largos estudos ja empreendidos por diversos
pesquisadores sobre as Irmandades Negras Religiosas, nenhum esteve
orientado a ampliar as fronteiras do conhecimento da Administracdo, a partir

dessas experiéncias negras. Embora acreditemos, por sua vez, que o olhar
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organizacional empreendido por nos pode contribuir para iniciar um maior
didlogo desses estudos com o campo dos estudos organizacionais e de gestéo,
salientamos aqui que propomos o inicio de uma série de pesquisas que podem
fornecer novos elementos e perspectivas ao campo da Administracao,
agregando novos elementos para os estudos futuros como também anteriores

a esta pesquisa.

Além disso, é importante salientar que, ao iniciar essas discussfes no
ambito da academia, ndo desejamos dizer para tais organizacdes o que elas
sdo ou deixam de ser. As reflexdes realizadas aqui sobre as Organizacdes
Negras sdo baseadas no reconhecimento e no respeito aos saberes,
identidades e praticas ancestrais que resistem através da atuacao dos sujeitos
em torno de suas organizagfes. Afastamo-nos da postura que pde o
conhecimento cientifico/académico como verdade absoluta, até porque a
academia ndo € o unico espaco de producdo do saber. As Organizacdes
Negras sao também importantes espacos de producdo, guarda e transmissao
de nossos conhecimentos e praticas. Elas foram - e ainda sdo — objetos de
interesse das lentes coloniais que promoveram perseguicdes, desrespeitos,
apropriacdes e irresponsabilidades sobre a cultura negra, sobretudo através de
documentos e escritos brancos. Acreditamos que 0s sujeitos negros precisam
refletir e produzir conhecimentos sobre, para e a partir dos seus; disputar o
espaco da academia a partir de outras perspectivas — movimento que ja vem
acontecendo nas universidades, especialmente com uma presenca maior de

pessoas negras nesses espacos.

Por fim, apresentamos abaixo a estrutura da pesquisa, a partir da
distribuicdo dos seis capitulos, cujo contetudo informa e dialoga com o alcance
de nossos objetivos especificos de pesquisa. A comecar por este capitulo de
introducdo que ainda compartilhamos os caminhos de construcdo da pesquisa
gue se vinculam as experiéncias da eu-pesquisadora e descrevemos 0S

aspectos referentes as escolhas metodolégicas da pesquisa.

No Capitulo 2, tivemos como objetivo apresentar a discussao teodrica e
epistemologica dos estudos decoloniais a partir da América Latina e dos
estudos afro-diaspéricos brasileiros. No Capitulo 3, buscamos entender como
as invisibilidades organizacionais s&o produzidas pelo conhecimento em

Administragdo a partir da incipiente producdo decolonial no campo e da



15

discussdo sobre a solidariedade e organizacdes. No capitulo 4, realizamos
reflexdes iniciais sobre as Organizacbes Negras, suas atuacbes e
singularidades, sendo possivel identificar alguns dos resultados gerados pela
pesquisa. Ja no capitulo 5, adentramos na pesquisa histérica proposta com o
objetivo de identificar os elementos de organizacdo e praticas de gestdo
observadas na atuacdo das Irmandades Negras Religiosas Baianas no
contexto do século XIX. Por fim, no capitulo 6, tecemos importantes conclusfes
sobre a pesquisa, refletindo sobre os resultados alcancados e propondo
caminhos de pesquisa que se abrem a partir daqui.

1.1 Os caminhos de construcao da pesquisa e a eu-pesquisadora

Peco licenca, neste momento, para escrever em primeira pessoa e
compartilhar, brevemente, os caminhos que levaram a construcdo desta
pesquisa, caminhos que nao seguiram um percurso unilinear e unidirecional.
Por vezes, me encontrei em meio ao caos, afinal, como seguir um
planejamento de pesquisa rigoroso diante de tantos questionamentos,
possibilidades e duavidas que se entrelacam com os aprendizados e
experiéncias vividas em diversos espacos sociais? Ao longo desta pesquisa,
cheguei a conclusédo de que estava trilhando pelas encruzilhadas de Exu. E é

neste lugar que pretendo continuar.

Posso dizer com toda a certeza que esta ndo era a pesquisa dissertativa
gue planejava realizar. Estava, inicialmente, em outros caminhos quando tomei
consciéncia da necessidade de discutir invisibilidades organizacionais e me
engajar em reflexdes iniciais sobre as Organizacdes Negras dentro desse
campo do conhecimento. Se bem que essa tomada de consciéncia pode
também ser chamada de serendipidade que, nas palavras de Ana Maria
Goncalves, descreve situagdes em que “descobrimos ou encontramos alguma
coisa enquanto estdvamos procurando outra, mas para a qual ja tinhamos que
estar, digamos, preparados” (GOLCALVEZ, 2006 p.09). O encontro com a/as
serendipidade/s de pesquisa so foi possivel com as vivéncias que ultrapassam

e, a0 mesmo tempo, se articulam com o espaco da academia.

Muito além de ser uma pesquisadora universitaria, sou mulher, pessoa

preta, moradora da cidade de Salvador e pertencente a uma familia que é
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centrada na figura de Dona lIvone, a matriarca da familia. Mae preta e
candomblecista, Dona Ivone criou seus quatro filhos como empregada
doméstica e possibilitou a todos eles 0 acesso a educacao formal, embora a
vida ndo a tenha permitido ter tais oportunidades educacionais.

Entre os aprendizados de vida e o respeito a religiosidade, desde muito
nova experienciava a constituicio de ampliados arranjos familiares e afetivos
entre pessoas pretas. Isso porque Dona Ivone sempre teve a pratica de pegar
para criar! criancas pretas durante um periodo - que poderia durar meses ou
até anos - enquanto seus pais, sobretudo as maes, estivessem passando por
dificuldades financeiras e nao tivessem condi¢des suficientes para cria-los. Ela
diz ser uma “missao” para retribuir toda a ajuda que teve com a criagao de seus
proprios filhos. E essas criangas se tornaram hoje minhas irmas e irméaos

afetivos — quero ver quem ousaria a dizer que ndo sado consanguineos!

Para além dos aspectos de solidariedade e afetividade percebidos nesse
espaco familiar, em meus espagos comunitarios havia importantes acoes
coletivas que iam desde o “bater de laje” até a pratica de cuidar dos filhos da
vizinha durante sua jornada de trabalho e as vaquinhas realizadas para ajudar
financeiramente algum morador (embora esse também tenha sido um espaco
de aprendizado vivido sobre as formas em que as rela¢gdes raciais operam na
sociedade e geram exclusbes sociais, educacionais, econdémicas e de

seguranca a uma grande parcela da populagéo).

Por outro lado, no espaco estranhado da universidade, ainda na
graduacdo, uma importante virada acontece na minha formacdo quando
adentrei o universo da economia solidaria através da ITES/EAUFBAZ?. Aguela
“outra economia” se assemelhava com a forma que as relagdes sociais se
desenvolviam nos demais espagos que ocupava e me despertou para

compreender a existéncia de outras possibilidades e formas organizacionais,

! Pratica comumente identificada em comunidades negras e regides do interior em que familias
acolhem uma crianca ou mesmo adulto como afilhado(a) ou filho(a) em razdo da situacéo
econbmica dos pais ou mesmo em razdo da morte de algum deles. Essa crianga pode ser
acolhida temporariamente na familia ou fazer parte dela ao longo do seu desenvolvimento.
Uma espécie de criagdo coletiva de pessoas com vinculos de vizinhanca, de compadrio ou
outros vinculos afetivos.

2 A Incubadora Tecnoldgica de Economia Solidaria e Gestdo do Desenvolvimento Territorial —
ITES/EAUFBA — é um programa de pesquisa e extensdo da universidade que atua no
desenvolvimento e implantagdo de projetos de economia solidaria junto a Organiza¢Bes da
Sociedade Civil e possui importante expertise na metodologia de Bancos Comunitarios de
Desenvolvimento (BCDs) e na construcdo de Redes Locais de Economia Solidaria (RLES).
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para além do que j& era legitimado e reproduzido ao longo do curso de
Administracdo. Foi no campo da economia solidaria e das Organizacdes da
Sociedade Civil que construi sentidos em torno da minha atuacéo profissional
em gestao.

Quando no mestrado académico, as reflexbes sobre as préaticas da
populagdo afrodescendente ficavam mais intensas, principalmente pelos
interesses pessoais que surgiam em torno da cultura africana, do candomblé e
das muitas manifestacdes culturais, como o samba de roda. Realizei, entdo, a
primeira mudanca do tema da pesquisa dissertativa: de sentidos e significados
do trabalho na economia solidaria me lancei na proposta de pesquisa sobre a
solidariedade na atuacao historica das Irmandades Negras Religiosas.

No entanto, com a participacédo no grupo de pesquisa “Cooperativismo na
Bahia: um olhar histérico™, jA em meio a pandemia de COVID 19, comecei a
levantar importantes questionamentos sobre a invisibilidade das experiéncias e
modos de organizacdo indigenas e negras na historia local. Nao so6 isso:
percebi uma auséncia de estudos no campo da Administracdo sobre as
organizacOes histdricas e contemporaneas dessas populacdes. As leituras
sobre a decolonialidade e a diasporica africana na América Latina, assim como
as leituras sobre as colonialidades do conhecimento, epistemicidio da
populacdo negra e as possiveis interlocucbes no campo da Administracédo
resultaram na escrita dos capitulos 2 e 3 desta dissertacdo. Nesse mesmo
tempo, mergulhava ainda mais na literatura sobre as Irmandades Negras

Religiosas e as demais atuacfes da populacédo de cor na Bahia do século XIX.

Durante o processo de reflexdes e escrita dissertativa, outros espacos
coletivos de aprendizagem foram evidenciando a ancestralidade como a
categoria fundamental para compreensdao das Organizacbes Negras. Dentre
eles, destaco o aprendizado da lingua ancestral Kimbundu?, através do curso

de linguas africanas oferecido pelo NUPEL/UFBA®> e do Grupo de Pesquisa

3 A pesquisa consistiu na identificacdo de experiéncias cooperativas (ou associativistas
protocooperativistas e organizagbes cooperativas factuais) no contexto histérico da Bahia, de
forma a estabelecer relagdes entre as experiéncias e desenvolvimento local / formac¢&o social,
cultural, politica e econdmica do estado da Bahia, incluindo as experiéncias indigenas e
negras.

4 O Kimbundu € uma lingua africana dos povos bantu dos reinos de Ndongo e Matamba, atual
regido de Angola.

5 Ndcleo Permanente de Extensdo em Letras (NUPEL), 6rgdo responsavel pelas agoes de
extensdo do Instituto de Letras da Universidade Federal da Bahia.
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Yorubantu®; e as aulas de percusséo, sobretudo as aulas de atabaque com

foco em ritmos de Matriz Africana, através do grupo M&os no Couro’.

Além disso, participei, como publico, dos Festejos da Excelsa Padroeira
Nossa Senhora do Rosério, em 2021, organizada pela Irmandade dos Homens
Pretos — momento em que pude conversar com algumas irmas e irmaos dessa
organizacdo. Também participei da Festa de Nossa Senhora da Boa Morte,
gue aconteceu este ano, em Cachoeira. Observar as procissoes, ritos,
canticos, dancas, encontros e conversas permitiu um deslocamento no tempo e
uma experienciagdo no presente de muitos aspectos que identificamos na

pesquisa histérica que estava em curso.

Dessa forma, os aprendizados e experiéncias vividas nesses diversos
tempos e espacos sociais foram fundamentais para desenvolver essa jornada
reflexiva de pesquisa sobre as Organizacbes Negras — jornada essa que me
atravessou de diversas formas e me levou a sentir o peso e a responsabilidade
em cada discussao e reflexdo que aqui foi realizada. A escrita desta
dissertacdo nada mais € que um ato politico de resisténcia que se inicia no
ambito desta pesquisa, mas se desdobra em caminhos e possibilidades futuras

de investigacao.

1.2 As escolhas e desobediéncias metodoldgicas da pesquisa

Iniciamos a apresentacdo metodoldgica pontuando que esta se trata de
uma pesquisa de natureza qualitativa e do tipo exploratdria e descritiva.
Partimos aqui rumo a um novo e inicial caminho de pesquisa para a
compreensdo e reconhecimento de outros elementos e dimensdes
organizacionais e de gestdo informadas pelas Organizacbes Negras, ao
mesmo tempo, buscamos refletir e problematizar a invisibilizacdo do conjunto

dessas organizacdes pelo conhecimento em Administracao.

6 Grupo de pesquisa das epistemologias Yoruba e Bantu no campo dos estudos literarios,
linguisticos e culturais sob a coordenacgéo do Prof. Dr. Henrique Freitas do Instituto de Letras
da Universidade Federal da Bahia.

7 Grupo que realiza cursos de percussdo e apresentacdes culturais com foco em ritmos de
Matriz Africana sob a direcdo de Dainho Xequere que é musico, Contra Mestre de Capoeira e
Xikarangoma do Ganzua Mogambo Monunguzu, no Arraial do Retiro.
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Para além de informar quais as técnicas de coleta e andlise de dados
escolhidas, entendemos a importancia de apresentar as nossas posturas de
pesquisa que justificam e resultam nas escolhas metodologicas utilizadas.

Em relacdo a postura ontologica, partimos de uma reflexdo interpretativa
de que a realidade organizacional € muito mais ampla e abrange as multiplas
formas de resisténcia cultural e politica dos povos negros e indigenas.
Assumimos 0s pressupostos ontologicos da analise decolonial de que o mundo
moderno foi construido e organizado a partir de uma diferenca colonial em que
0s sujeitos racializados tiveram suas existéncias questionadas, subalternizadas
ou simplesmente deixaram de existir (MALDONADO-TORRES, 2007). Em uma
andlise de longa duragdo (FARIA e WANDERLEY, 2013), isso reflete na
marginalizacdo e invisibilizacdo de formas organizacionais pelo conhecimento

em organizacgao e gestao.

Ja a nossa postura deontolégica foi apresentada anteriormente a partir do
compartiihamento das experiéncias da eu-pesquisadora. A postura
deontologica permite assumir que nenhum pesquisador se desprende dos seus
lugares fisicos e simbdlicos para produzir conhecimento, pois 0s vinculos
sociais, culturais, econémicos, politicos, intelectuais, geracionais, de raca e de
género influenciam “o que ele vé e como ele interpreta o que vé” (PERES,
2020, p. 101).

Nossa postura epistemoldgica, por sua vez, parte de nossas posturas
ontologicas e deontoldgicas de pesquisa. Assumimos aqui uma reflexao critica
e antipositivista do conhecimento a partir da defesa de uma néo neutralidade
da pesquisa. Isso acontece nao sé pela defesa de uma “relacdo horizontalizada
entre sujeito e objeto do conhecimento” (ZWICK, 2014, p. 06), mas também
pelo reconhecimento da existéncia de uma imbricacdo caracterizada por um
duplo lugar do sujeito social que ora € pesquisador ora é parte daquilo que se
pretende analisar. E, dado o quadro de invisibilidade organizacional em
Administracdo, a perspectiva decolonial é utilizada aqui enquanto um
movimento de desengajamento epistémico — com o afastamento das teorias e
pensamentos organizacionais — para o engajamento em outros conhecimentos
e pensamentos decoloniais (MIGNOLO, 2008, 2017; PINTO e MIGNOLO,

2015), em especial os conhecimentos e préaticas construidas historicamente
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pela populagdo afro-diaspoérica na Bahia em torno de organizagbes como as

Irmandades Negras Religiosas.

Contudo, esse engajamento acompanha um importante desafio
metodoldgico para os estudos decoloniais: a falta de didlogo entre as escolhas
metodoldgicas de pesquisa e o aporte epistemoldgico da opcao decolonial.
Abdalla e Faria (2015) defendem a necessidade de criar alternativas
metodoldgicas que possibilitem a realizacdo de estudos decoloniais em
Administracdo, 0 que ndo seria possivel com o emprego de um cabedal de
metodologias acriticas importadas do campo. Afinal, como realizar uma
desobediéncia epistémica (MIGNOLO 2008) sem realizar também uma

desobediéncia metodolégica?

Nossas escolhas metodoldgicas, portanto, foram de extrema importancia
para viabilizar o desenvolvimento desta pesquisa. E, em virtude das posturas
assumidas e dos objetivos de pesquisa, escolhemos realizar “pequenas
ousadias historiograficas” (SILVA, et.al 2017) através do método histérico em

Administracao.

De acordo com Costa e Silva (2019), a utilizacdo desse método de
pesquisa dentro do campo da Administracdo, sobretudo em Estudos
Organizacionais, nos permite compreender melhor determinados fenémenos
organizacionais quando os situamos historicamente em um determinado tempo
e espaco, contribuindo para uma aproximacdo do pesquisador com a realidade

local e historica da sociedade brasileira.

A problematica e os objetivos aqui delineados favorecem a realizacdo de
um esforco histérico de pesquisa para reconhecer e compreender a atuacao
das Irmandades Negras Religiosas como parte das nossas histérias locais e
anteriores ao desenvolvimento da ciéncia da Administracdo. Esse esforco
permite refletir sobre a riqueza politica e organizativa dessa populacao, assim
como as estratégias de resisténcia escrava que, mesmo diante dos desafios
gue se colocavam a época, contribuiram para melhorar as condi¢cfes sociais de
seus irmaos e irmds de cor. A pesquisa historica aqui permite estudar a
importancia dessas organizacbes em determinados tempos e contextos que

geram insumos para as nossas intengcbes de pesquisa, embora desafios
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maiores se coloquem a realizacdo de uma pesquisa historica que esta muito

além do campo metodolégico da Administracao.

Nesse sentido, nos aproximamos da perspectiva da historiografia
renovada que parte de outro olhar da histéria e muda radicalmente a
compreensado tradicionalmente construida sobre fatos e fontes historicas
(COSTA, BARROS e MARTINS, 2010). Essa perspectiva, segundo os autores,
€ parte de uma mudanca paradigmatica da historiografia politica tradicional
para a nova histéria. Por um lado, a historiografia tradicional é representada por
narrativas que exprimem uma visdo centralizada de poder politico e militar - a
histéria dos grandes feitos - cujas fontes estdo amparadas em documentos
escritos oficiais e o método historico construido por uma cientificidade e
objetividade dos fatos historicos. Ja a historia nova, por outro lado, passa a
guestionar a no¢ao objetiva de documento e fato historico, ampliando a nogéo
de documento e compreendendo que o fato histérico €, na verdade, fruto da
construcéo do historiador e do olhar do pesquisador sobre o passado e ndo um
objeto dado e acabado (COSTA, BARROS E MARTINS 2010). Os novos
historiadores passam a se preocupar com a “historia vista de baixo”, com os
movimentos coletivos e individuais e com as experiéncias sociais captadas
através de fontes histéricas que ndo sejam limitadas aos documentos escritos
oficiais (BURKE, 1992 apud COSTA, BARROS e MARTINS 2010).

No campo da Administracdo e dos Estudos Organizacionais, a
historiografia renovada realiza dialogos com a pesquisa histérica
reorientacionista (COSTA e SILVA, 2019; COSTA, BARROS e MARTINS,
2010) ao priorizar o enfoque narrativo das histérias organizacionais e
possibilitar que estudos sobre as organizacbes contemplem dimensdes e
estruturas de poder por tras das narrativas oficinais, além de permitir confrontar
0 quadro cientifico tradicional a partir dos posicionamentos e escolhas
ontoldgicas, epistemoldgicas e politicas dos pesquisadores diante da realidade
apreendida. Ademais, a posicao reorientacionista contribui para o campo da
Administracdo ao revelar realidades organizacionais coexistentes a partir da
criacdo de novos conceitos e abordagens em relacdo aos objetos de estudos e,
para tal, diferentes e inovadoras fontes de pesquisa podem ser utilizadas
(COSTA, BARROS e MARTINS, 2010).
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Em termos de método, algumas decisdes tornam-se importantes para o
desenvolvimento da pesquisa histérica: a definicdo do recorte temporal e
geogréfico da pesquisa, a escolha das fontes historicas e a andlise critica dos
dados histéricos (COSTA e SILVA, 2019). No ambito desta pesquisa, o recorte
temporal e geogréfico definido é a Bahia do século XIX, sendo necessério citar

algumas razdes para essa escolha.

Em relacao ao recorte geogréafico, chamamos atencéo para o fato de ser a
Bahia o primeiro lugar do Brasil em que desembarcam homens e mulheres
vindos de Africa no contexto sécio-histérico de escravizacdo, além de ser
também o lugar em que as experiéncias afro-diaspéricas se iniciam e se
performam de forma individual e coletiva, resultando na importante presenca
dessa populacdo para a historia local. Portanto, se for para refletir sobre a
atuacao das OrganizacOes Negras na historia, que comecemos pela Bahia.

Figura 1 - Caminhos metodolégicos de pesquisa

Método de
pesquisa
historica

Producéo Bibliogréafica
Selecionada e Anédlise de
Documentos

Analise de
contéudo com
transito
continuo entre
as fases.

Em relacdo ao recorte temporal, identificamos uma maior possibilidade de
coleta de informacdes historicas quando comparado a outro periodo da histéria.
Isso porque, embora os primeiros registros sobre essas organiza¢des datem do
século XVII (REGINALDO 2009), as fontes e documentos histéricos tornam-se
mais acessiveis para um periodo mais “recente”. Além disso, o século XIX é
marcado por diversas transicées sociais — da colénia a monarquia e republica e
do trabalho escravo para o “livre” — e por uma efervescéncia de movimentos de
resisténcia negra na Bahia, como a Revolta dos Malés (REIS, 2012); as
revoltas quilombolas (NASCIMENTO, 1985; REIS, 1996); a resisténcia dos
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terreiros de candomblé (SANTOS, 2009); e tantos outros exemplos — o0 que
pode ter conferido determinados aspectos a atuacdo das Irmandades
Religiosas em dialogo com tais contextos do periodo e na articulagdo conjunta
com os demais movimentos. Ou seja, estudar essas organizagcdes em um
determinado tempo histérico nos permite identificar os impactos de sua atuacao
para a organizacdo politica e para a melhoria das condi¢cdes sociais da

populacdo negra desse periodo.

Para a escolha das fontes historicas para a coleta de dados, utilizamos
uma producdo bibliografica selecionada e a analise de documentos.
Assumimos nesta pesquisa que, embora ndo se tenham estudos na area de
Administracdo sobre as Irmandades Negras Religiosas, ha uma importante
producédo bibliografica no campo da Historia e Antropologia que realizam
necessarios e exaustivos levantamentos de informacgdes historicas sobre elas.
Assim, esse corpus historico se constitui enquanto importante fonte de
pesquisa histérica, dado os objetivos definidos e o carater exploratorio desta

investigacao.

Alem disso, € preciso destacar que, apesar de utilizarmos o método
histérico, somos pesquisadores em Administracdo, 0 que traz uma série de
desafios em razdo do reconhecimento das fronteiras que definem esses
campos do conhecimento (COSTA, BARROS e MARTINS, 2010). Isso reforca
ainda mais a necessidade de nos apoiarmos numa determinada producéo
bibliografica do campo da Histéria e fugirmos do “cheiro dos livros

desesperados” como bem nos foi advertido anteriormente.

Ademais, foram levantados alguns documentos internos das organizacées
para compor a coleta de dados, sobretudo, os Compromissos ou estatutos das
irmandades que sdo pertinentes ao periodo de analise da pesquisa. Importante
salientar que o levantamento das producdes bibliograficas e dos documentos
internos das organizacfes teve o objetivo de identificar os aspectos de
organizacao e gestdo presentes na atuacao das Irmandades Negras Religiosas
na Bahia do século XIX, assim como compreender o contexto social, cultural,

econdmico e politico em gque estavam inseridas.
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Figura 2 — O processo de Andlise de Conteldo da pesquisa e seus
transitos continuos

Pesquisa
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Fonte: Elaborada pela autora.

Ja para a analise de dados, utilizou-se a técnica de Analise de Contetdo
inspirada nas formulagbes de Bardin (2011), embora as fases de
desenvolvimento e organizacédo da investigacdo ndo tenha seguido sequéncia
sucessiva, tal qual defende a autora. A analise dos dados nesta pesquisa
transitou entre as diversas fases, gerando movimentos de idas e vindas que
ora apontavam para importantes interpretacdes ora demandava novas leituras,
releituras e sistematizacdes para que as interpretacdes necessarias pudessem
ser realizadas. Dessa forma, a definicdo da Producao Bibliografica Selecionada
nao aconteceu numa etapa de pré-analise em que a escolha do material de
pesquisa ocorreria. A definicAo acontece ao longo de todo o processo de
leitura, identificacdo dos aspectos analiticos e interpretacdes que geraram a

escrita dissertativa.

O inicio da selecao acontece ainda no periodo de construcdo do projeto
de pesquisa — momento em que foi realizado um levantamento bibliografico na
Base de Dados Scielo e no Google Scholar com o objetivo de identificar as
principais referéncias sobre as Irmandades Negras Religiosas da Bahia citadas
em artigos das mais diversas areas do conhecimento. Leituras “flutuantes”
foram gerando leituras aprofundadas; que também geraram sistematizacfes
dos conteudos em forma de fichamentos, quadros, sinteses e resumos; que

também geraram novas leituras “flutuantes”, aprofundadas e releituras. Alguns
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livros precisaram ser adquiridos, terem seus capitulos selecionados, lidos e

relidos.

Por fim, identificamos os aspectos analiticos que sdo importantes a
pesquisa e a selecado final da Producdo Bibliografica Selecionada, embora o
volume de leituras tenha sido muito maior e ainda outras importantes
producdes ndo puderam ser integradas em razdo do tempo necessario para
leitura, da

complexidade e/ou aprofundamento dos seus aspectos

historiogréaficos e antropolégicos que fogem a esta pesquisa dissertativa.

Quadro 1 — A Producao Bibliografica Selecionada

Autores Ano de publicacdo
Andlia Santana 2011
Claudio Dias do 1999
Nascimento
Elizete da Silva 1994
Jodo José Reis 1997;2017
Julio Braga 1987
Lucilene Reginaldo 2009
Renato da Silveira 2006a; 2006b; 2015
Sara Farias 1997

Fonte: Elaborada pela autora.

No processo de levantamento e leitura dessas producdes, também foi
possivel definir as trés irmandades negras que seriam pesquisadas: a
Irmandade do Rosério dos Pretos as Portas do Carmo; a Irmandade da Nossa
Senhora da Boa Morte; e a Irmandade de Nossa Senhora da Soledade Amparo

dos Desvalidos, posteriormente Sociedade Protetora dos Desvalidos (SPD).

Quadro 2 - Relagcdo das irmandades negras e 0s respectivos documentos
internos utilizados na pesquisa

Irmandades Negras

Documentos Internos
na integra

Documentos Internos
parciais (trechos)

Irmandade do Rosario dos
Pretos as Portas do Carmo

Antigo Compromisso de
1820;

Projeto de Compromisso
formulado em 1872, mas
nao aprovado pelas
autoridades do periodo.

Irmandade da Nossa
Senhora da Boa Morte

Irmandade de Nossa
Senhora da Soledade
Amparo dos Desvalidos

Estatuto de 1874 (Ja
enquanto SPD)

Livros de Termos e
Acordodes referente as
atas de reunibes
realizadas entre 1832-
1833.

Fonte: Elaborada pela autora.
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Um fator importante para a escolha dessas irmandades foi 0 acesso aos
seus Compromissos e trechos de documentos do periodo que foram
disponibilizados, em suma, pela prépria Producéao Bibliografica Selecionada de
forma parcial ou mesmo na integra em seus anexos. E importante destacar,
também, a auséncia de registros documentais da Irmandade da Boa Morte, que
€ um aspecto que permeia a histéria dessa organizacdo e as diversas
narrativas sobre elas, como é apresentado no Capitulo cinco desta dissertacao.

Outro fator de escolha foram as diferencas observadas entre elas em
relacdo ao tempo de existéncia, composicdo dos membros, relagbes mais

profundas com a organizagao dos terreiros e outros aspectos de atuacao.

Por fim, apresentamos 0s principais aspectos conceituais, analiticos e
contextuais identificados na analise dos dados que fornecem insumos para as
reflexdes propostas aqui e que permitem identificar um pouco da atuacéo e
organizacao interna das irmandades no referido periodo de pesquisa. Sao eles:
as narrativas sobre o surgimento e propagacao dessas organizacdes baianas;
aspectos de contextualizacdo populacional, social e econémica do século XIX;
e 0s aspectos de organizacao interna referentes a adesdo e composi¢cdo dos
membros, escolha das liderancas, sistema de autoridades, composicdo dos
cargos, atividades associativas e de ajuda mutua, gestdo de recursos e bens e

a organizacao das festas.

2 As perspectivas teorico-epistemoldgicas da decolonialidade

Para entender a problematica de invisibilidades organizacionais
produzidas pelo conhecimento em Administracdo, foi preciso ir além do que
esta posto no campo. Afinal, para apontar o0 que ndo se vé — ou 0 que nao se
guer ver — requer, no minimo, uma mudanca de lente para que novas sejam
construidas. Nesse sentido, nos engajamos na discussao decolonial com o

intuito de alargar as fronteiras do conhecimento no campo.

Porém, antes de apresentarmos as discussdes decoloniais, € preciso
fazer algumas pontuacdes sobre a perspectiva decolonial que adotamos. ISso
porque compartilhamos o entendimento de que é preciso ampliar o diadlogo

construido na academia sobre a decolonialidade para que seja possivel
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compreender outras experiéncias, conhecimentos e resisténcias frente aos
contextos de colonizagcdo e colonialidades da América, em especial, quando
falamos do contexto histérico-cultural das populacdes afro-diasporicas e

indigenas em paises como o Brasil.

A ampliacdo do didlogo sobre a decolonialidade é defendida por Joaze
Bernardino-Costa (2018) ao identificar uma centralizacdo das teorizagbes de
intelectuais dos estudos decoloniais nas experiéncias dos povos indigenas da
‘“América Espanhola”, ao passo que importantes intelectuais negros ja
realizavam discussfes sobre a realidade histérico-racial da populacdo negra da
diaspora com alguns entendimentos similares e anteriores aos dos estudos
decoloniais. Embora partissem de outros conceitos e termos, além de outros
lugares e experiéncias, € impossivel ndo reconhecer o olhar decolonial nos
pensamentos e existéncias de importantes intelectuais negros como Frantz
Fanon e Aime Césaire, assim como daqueles que partem da realidade racial

brasileira, tal qual Lélia Gonzalez e Sueli Carneiro.

Portanto, para nds, a chave para a compreensao da decolonialidade esta
em entendé-la ndo como um conjunto de teorizacbes e sim como
pensamentos, conhecimentos e praticas decoloniais de resisténcia — entendida
também como atitudes e projetos descoloniais por Maldonato-Torres (2007,
2008) — dos mais diversos povos e culturas diante do racismo e colonialidades.
Muitos intelectuais negros se engajam e contribuem para a compreensao e
denuncia da realidade social, econémica, politica e cultural em que estédo
imersos, a partir de suas escritas, propondo uma mudanca de perspectiva e o
reconhecimento do saber e ser negro na diaspora. Por isso, a nocdo ampla de
decolonialidade e seus sinbnimos, como giro decolonial e projeto decolonial,
estd muito além do engajamento académico (espaco esse que ao Mesmo
tempo em que incita, traz uma série de problematicas ao debate da

decolonialidade).

Uma dessas probleméticas seria o deslocamento do projeto decolonial da
luta politica das populacdes negras que é identificado por Bernardino-Costa,
Maldonado-Torres e Grosfoguel (2018) a partir da utilizacdo banalizada da
decolonialidade na academia. E, apesar de reconhecerem a importancia das
discussoes sistematizadas sobre as colonialidades no sistema-mundo moderno

e das alternativas decoloniais de saber e ser, esse eminente risco de
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deslocamento tornaria a decolonialidade mais uma moda académica do que o
projeto de intervencao da realidade. Os autores se engajam e defendem uma
nocdo ampla de decolonialidade que tenha como énfase os processos e lutas
de resisténcia da populacdo negra, ou seja, estejam localizados na tradicdo do
pensamento negro, ao invés de ser somente uma decolonialidade restrita aos
intelectuais dos estudos decoloniais e fora da realidade do mundo afro-
diaspdrico.
A nocéo afrodidspora de mundo é pensada aqui tanto como a
tematizacédo dos fluxos, viagens e comunicacbes quanto como
0 registro da experiéncia vivida do negro no mundo
afrodiaspérico e as suas respostas ao racismo e a
colonialidade do poder, do ser e do saber. Esse mundo
afrodiaspérico, portanto, emerge quando alguns autores e
autoras dialogam com pensadores que constroem o0
transnacionalismo negro e quando teorizam e registram suas
experiéncias vividas a partir do lugar politico-epistémico em

que vivem e observam o0 mundo (BERNARDINO-COSTA,
MALDONADO-TORRES; GROSFOGUEL, 2018, p.27).

O movimento de trazer as perspectivas negras para o centro da discussao
sobre a decolonialidade nos convoca a reconhecer nossas especificidades na
forma em que a estrutura colonial — colonialidades — e as experiéncias
afrodiasporicas se desenvolveram no Brasil, sobretudo, quando falamos de
Bahia, lugar em que pisaram 0s primeiros corpos negros trazidos de Africa —
corpos imbuidos de conhecimentos e resisténcia decolonial — no pais que foi

ultimo a abolir a escravidao.

O engajamento decolonial que evidencie as realidades e experiéncias nos
sujeitos negros nas Americas frente ao contexto histérico de colonizacdo e
colonialidades — uma decolonialidade negra, por que ndo? — € de extrema
importancia para discutir o ndo-lugar em que as experiéncias organizacionais
da populacéao afrodiasporica foram colocadas. Inclusive, a partir das reflexdes
decoloniais vimos a importancia politica de trabalharmos com a nocao de
Organizacdes Negras para afirmar e reafirmar a dimensdo organizacional das
experiéncias e praticas dessa populacdo, especialmente na Bahia, embora
possamos observar uma extrapolacdo de tempo e do espacgo ao nos referirmos
sobre essas organizacfes em razdo das raizes africanas presentes nos ritos,

falas, praticas, visdes de mundo e tantas outras expressdes da ancestralidade.

A partir da diaspora, conhecimentos e vivéncias se encontraram e se

performaram em torno de experiéncias de resisténcia negra na histéria que,
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sejam quais forem elas, refletem as experiéncias da vida social e politica em
diferentes reinos africanos. Haussas, bantus, jejes, nagds, malés e tantos
outros povos que foram trazidos pelo mar, tiveram seus corpos-conhecimentos
explorados e fizeram desses pontos de chegada uma extensédo ancestral de
Africa. Isso confere as experiéncias organizacionais, ou melhor, &s
Organizacdes Negras uma importancia ainda maior para a compreensao da
histéria, riqueza cultural, politica, religiosa, epistemoldgica e outras tantas
dimensfes das populacbes negras afrodescendentes. Isso requer, de fato, um
engajamento decolonial e futuramente um didlogo com as epistemologias

africanas.

Feitas as devidas observacdes sobre a postura decolonial desta pesquisa,
damos inicio aqui & compreensao dos principais entendimentos da discussao
decolonial dos intelectuais da América Latina e dos intelectuais negros
brasileiros, especialmente no que tange as violéncias coloniais que suprime

e/ou marginaliza os saberes e praticas das populagdes ao redor do mundo.

Para fins de entendimento, iremos utilizar o termo decolonialidade para
fazer referéncia as acdes e aos movimentos de resisténcia politica, epistémica
e antologica frente a l6gica da colonialidade a partir das alternativas decoloniais
— ou o0 que Walter Mignolo chama de pensamentos e opc¢des decoloniais. Isso
porque decolonialidade € um termo que aglutina as discussdes propostas pelos
estudos decoloniais, além de ser adotado por intelectuais e movimentos negros
no Brasil. Porém, percebe-se que descolonizacdo € um termo que por vezes €
usada como sindnimo de decolonialidade. Nesse sentido, descolonizacéo
passa a hdo somente se referir a momentos especificos da histéria, como a
ideia de um projeto inacabado (MALDONADO-TORRES, 2018). Portanto, faz
sentido falar aqui de descolonizacdo do conhecimento, como sera visto mais a

diante.

2.1 Perspectivas decoloniais a partir da América Latina

Sem duvidas, a discussao sobre a decolonialidade tem tido um importante
engajamento de intelectuais e movimentos sociais ao longo dos anos.
Enquanto conceito, a decolonialidade surge na América Latina, na década de

90, em um movimento tedrico e epistemoldgico do meio académico, a partir
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das elaboracoes compartilhadas do Grupo de Investigagao
Modernidade/Colonialidade (M/C), formado por intelectuais herdeiros da
tradicdo do pensamento critico latino-americano do século XX, que propéem
novas formas de pensamento baseados na realidade cultural e politica do
continente e nos conhecimentos dos povos subalternizados, em especial os
povos indigenas, contrastando com as grandes narrativas modernistas
(ESCOBAR, 2003).

No periodo de surgimento do grupo, diversos intelectuais da América
Latina realizavam duras criticas aos movimentos pds-coloniais e estudos
subalternos por perpetuavam o0 pensamento eurocéntrico e ocultavam a
trajetéria de dominacgéo e resisténcia da América Latina tanto em relacdo ao
colonialismo europeu quanto no que tange as novas relacdes de colonialidade
(BALESTRIN, 2013), reproduzindo discussfes que ndo se originam nas
histérias locais e sim nas historias e narrativas da modernidade europeia
(MIGNOLO, 2015). Assim, as discussdes pos-coloniais tomam outro curso a
partir do debate decolonial, cujo movimento diz respeito a uma “renovagao
critica e utopica das ciéncias sociais na América Latina no século XXI”
(BALLESTRIN, 2013, p.117).

Esse movimento € chamado de Giro Decolonial, termo criado por Nelson
Maldonado-Torres no ambito dos estudos decoloniais, que evoca a
compreensao e tomada de consciéncia das multiplas formas coloniais de poder
produzidas e ocultadas na modernidade, assim como o reconhecimento das
alternativas de descolonizacdo que contestam as hierarquias de poder
modernas a partir dos conhecimentos e experiéncias vividas de diferentes
populacbes marginalizadas ao redor do mundo (MALDONADO-TORRES,
2007; 2008). O giro decolonial em questdo se traduz em uma mudanca na
producdo do conhecimento que introduz questbes sobre os efeitos da
colonizacdo na vida moderna e nas subjetividades, além de um engajamento
nas contribuicbes dos povos racializados e colonizados para a producdo do
conhecimento e pensamento critico (MALDONADO-TORRES, 2007).

O Giro Decolonial trata de tornar visivel o invisivel e sobre
analisar os mecanismos que produzem tal invisibilidade ou
visibilidade distorcida & luz de um grande estoque de ideias
gue devem necessariamente incluir as reflexfes criticas das
proprias pessoas 'invisiveis'. Na verdade, deve-se reconhecer
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sua producao intelectual como pensamento ndo apenas como
cultura ou ideologia (MALDONADO-TORRES, 2007 p. 262).

De forma geral, os giros decoloniais sdo movimentos de mudanca
promovidos e enraizados pela decolonialidade, podendo ser — cumulativamente
- epistémicos, estéticos, espirituais, ativista e etc. (Maldonado-Torres, 2018)
Portanto, se o Giro Decolonial € comumente trazido na academia como uma
referéncia ao movimento dos estudos decoloniais - um giro decolonial
episttmico — esta nocdo nomeia e faz referéncia, sobretudo, as ideias,
movimentos e projetos politicos de descolonizacdo como 0s que ocorreram nos
paises colonizados ao longo da histéria (MALDONADO-TORRES, 2007; 2008)
— 0 que nao significa dizer que houve uma superacédo das relagdes coloniais
formais ou mesmo que essa descolonizagdo se limita aos processos politicos

de libertacédo nacional que ocorreram no século XX.

Para Maldonado-Torres (2008), a ideia da descolonizacédo, que surge a
partir de um sentimento e sensacdo de horror dos sujeitos colonizados, € téo
antiga quanto a propria colonizacdo a medida que o horror perante a atitude
imperial se transforma em atitude descolonial por parte dos sujeitos que
confrontaram o poder colonial ao longo dos séculos. Assim, o giro decolonial
preconiza uma mudanca de atitude imperial e genocida para uma atitude
descolonial que parte de muitas perspectivas e epistemologias. E uma postura
critica diante da relacdo naturalizada entre senhor-escravo e suas atualizacdes
modernas (MALDONADO-TORRES, 2007; 2008).

Por sua vez, segundo o autor, essas atitudes inspiraram diferentes
projetos de descolonizacdo ao redor do mundo em diferentes momentos da
histéria, principalmente no século XX, apds a Segunda Guerra Mundial, em que
0s projetos alcancam articulacbes globais, tal como “o movimento pan-
africanista e os diferentes atos explicitos de descolonizacdo por povos
indigenas nas Américas, africanos, asiaticos e até mesmo alguns mesticos nos
séculos XIX e XX’ (MALDONADO-TORRES, 2008, p. 68). Enquanto projeto,
com os didlogos e articulacdes globais dos mais diferentes movimentos, a
descolonizacdo alcanca relevancia mundial e passa a ser compreendido como
um projeto inacabado a medida que a globalizagdo mantém o mesmo modus
operandi destruidor da colonizagédo, como também representa a propagacéo do
poder e da cultura norte-americana (MALDONADO-TORRES, 2008).
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Pode-se ainda dizer que o problema do século 21 sera em
grande parte o problema da colonizagdo na forma de
empobrecimento continuo das populacdes racializadas, da
invasdo de seus territérios por um novo imperialismo que busca
fazer as mesmas pecas-chave no triunfo da expansao da légica
do capital pelo mundo, e da criagdo de muros de contengéo
entre areas privilegiadas e o outrora chamado Terceiro Mundo -
veja-se o caso da fronteira Estados Unidos / México. Devemos
também considerar que a globalizacdo da cultura americana
traz consigo tanto a propagacdo do desejo por certos padrbes
de consumo, uma certa visdo do sujeito altamente individualista
e consumista, quanto, como aponta Lewis Gordon, as
diferentes fobias racistas [...] ou seja, a globalizacdo continua a
funcionar em parte como uma expanséo de ideais truncados de
humanidade e subjetividade, bem como de poder e
conhecimento (MALDONADO-TORRES, 2008).

Esse mesmo modo de funcionamento explicita a continuidade de uma
mesma estrutura de poder colonial ocultada na modernidade. E € exatamente
sobre esse entendimento que os estudos decoloniais se dedicam a discutir e,
principalmente, descortinar seus mecanismos de funcionamento — as
colonialidades — para entdo enfatizar os mais diversos pensamentos e
existéncias invisibilizadas. Portanto, as dimensdes do poder saber e ser sédo
fundamentais para a discussdo decolonial. E, embora a énfase desta
dissertacdo esteja na discussdo sobre as invisibilidades na producédo do
conhecimento - como se fosse possivel analisar as resisténcias epistémicas
sem considerar as existéncias dos seres e as diferentes formas de atuacao do
poder dentro das estruturas globais —, é preciso compreender a relacdo da
modernidade/colonialidade que é tdo cara as discussdes decoloniais e
proporcionar um olhar muito mais amplo sobre a centralidade da raca na

criacdo e manutencéo das colonialidades no mundo moderno/colonial.

No que tange a descolonizacdo do conhecimento, tal qual propde os
estudos decoloniais, identifica-se a necessidade de ter um engajamento, uma
atitude decolonial diante das invisibilidades na producdo do conhecimento
cientifico que ocorrem a partir das colonialidades do conhecimento, sendo
importante frisar, como ja foi observado, que a decolonialidade — como as
outras nocbes — € recente como formulacdo conceitual, porém ndo é recente
como pensamento e acdo, a medida que sempre houveram experiéncias de
resisténcias das populacdes negras e indigenas durante todo o periodo da
histéria colonial. Muito menos diz respeito somente a histéria da América

Latina, @ medida que os impactos da dominagdo imperialista e colonial da



33

Europa, e mais tarde dos Estados Unidos, atingiram todos os povos do mundo.
Embora seja, para os intelectuais dos estudos decoloniais, a conquista e a
colonizacdo da América fatores chaves para compreensdo da relacdo entre
modernidade/colonialidade.

2.1.1 Modernidade e a colonialidade do poder

Na concepcdo hegemodnica, a modernidade ¢é um fenémeno
essencialmente europeu e somente pode ser explicada por fatores internos da
Europa (ESCOBAR, 2003; QUIJANO, 2005; PINTO e MIGNOLO, 2015). A
partir dessa concepc¢do, Escobar (2003) traca as principais caracteristicas
histéricas, sociolégicas, culturais e filosoficas associadas a modernidade tal
gual é entendida, mas que tem sido questionada pelo o que ele chama de

“locais periféricos”. Dentre essas caracteristicas, a modernidade:

) tem origem espacial e temporal no norte da Europa do século
XVII, a partir dos processos de Reforma, lluminismo e Revolucdo
Francesa, mas que se consolida no século XVIIl com a Revolucéo
Industrial;

1)) efetua um desmembramento da vida social do contexto local, €
determinada por forcas translocais e produz a separacdao de
espaco/tempo/lugar, sendo o Estado-Nacédo a principal instituicdo
que a caracteriza,

) insere uma nova ordem baseada na razéo e na racionalizacdo do
mundo da vida (HABBERMAS, 1987 apud ESCOBAR, 2003). O
individuo, o conhecimento especializado do capital e o0s
mecanismos administrativos do Estado também fazem parte
dessa ordem;

IV) € vista a partir do surgimento da ideia de “homem” separado do
natural e divino, sendo o fundamento de todo conhecimento e
ordem do mundo, do triunfo da metafisica, em sua busca pela
verdade légica e racional, e da légica de desenvolvimento como
melhoria perpétua (VATTIMO, 1991 apud ESCOBAR, 2003).

A partir dos estudos decoloniais, o fenbmeno da modernidade é lido sobre

outra perspectiva. Neles, a modernidade: I) tem suas origens no inicio do
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processo de Conquista da América e controle do Atlantico, a partir de 1492; Il)
€ constituida pelo colonialismo e o desenvolvimento do sistema capitalista
mundial; 1ll) passa a ser compreendida numa perspectiva planetaria e nao
enquanto um fendmeno interno europeu; IV) a dominacéo e subalternizacdo de
outros povos e culturas é sua dimensdo essencial; V) tem na sua concepc¢ao

eurocentrista uma forma de saber que se diz universal (ESCOBAR, 2003).

Portanto, para os estudos decoloniais, a colonialidade e modernidade sé&o
fenbmenos inseparaveis de um mesmo processo histérico, cuja raiz esta na
conquista e dominio colonial da América, embora a versao eurocéntrica oculte
essa histéria que é cheia de contradicfes, amalgamas e desencontros, além de
distorcer ou bloquear a memaria historico-cultural da América Latina, primeiro
lugar de exercicio da colonialidade que logo é difundido para todo o mundo néo
europeu (QUIJANO, 2005).

7

Importante pontuar que colonialidade € diferente de colonialismo.
Segundo Maldonado-Torres (2008), enquanto o colonialismo é uma relacéo
politica e econbmica entre um império-nacdo que detém o poder soberano
sobre outra nacdo — a colonia —, a colonialidade diz respeito a padrées de
poder que surgem como resultado do colonialismo. O autor afirma ainda que
“‘Uma logica global de desumanizagdo que € capaz de existir até mesmo na
auséncia de col6nias formais” (MALDONADO-TORRES, 2018, p.41). Dessa
forma, a colonialidade — que por si sO ja € um entendimento decolonial
(MIGNOLO, 2017) — sobrevive ao colonialismo no contexto sécio-histérico de
descoberta e conquista da América. Essa sobrevivéncia esta presente nas
relacbes de poder que se expressam e se reproduz sobre diversos aspectos

para garantir sua manutencéao.

Ele é mantido vivo nos livros, nos critérios de desempenho
académico, nos padrbes culturais, no senso comum, na
autoimagem dos povos, nas aspiracdes de si mesmo e em
tantos outros aspectos de nossa experiéncia moderna. De
certa forma, como sujeitos modernos respiramos colonialidade
0 tempo todo e todos os dias (MALDONADO-TORRES, 2008 ,
p.243).

A colonialidade do poder é importante conceito dentro dos estudos
decoloniais e a compreensao do seu processo de desenvolvimento colabora
para a maxima da inseparabilidade modernidade/colonialidade. Elaborado por

Anibal Quijano (2005), o conceito de colonialidade do poder diz respeito a
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constituicdo de um padrdo global de poder que controla a autoridade,
sexualidade, economia e subjetividade, produzindo um sistema de dominagao
social baseado na raca e no sistema de exploracdo social, que viria a ser 0
capitalismo mundial. Portanto, raca € tida por Quijano (2005) como a primeira
categoria social da modernidade, sendo impostas as populacdes inferiorizadas
enquanto Unica identidade racial, a partir do grau de humanidade atribuida a
essas populacBes, em especial aos povos originarios. Antes marcada pelo
“sangue” — tal qual a distincdo entre cristdos, mouros e judeus, e depois pela

pele, como a distin¢do entre espanhdis, indios e africanos (MIGNOLO, 2017).

Ja o sistema de exploracdo social, segundo Quijano (2005), diz respeito
ao controle do trabalho, assim como seus recursos e produtos, articulando os
diversos modos de trabalho e exploracdo historicamente conhecidos — como
escravidao, servidao e pequena producdo mercantil — em um sistema unico de
producdo de mercadorias para o mercado mundial de carater capitalista.
Ambos o0s sistemas — de dominacdo e exploracdo social — eram,
reciprocamente, imbricados, havendo no século XVI, e reproduzida por quase
cinco séculos, uma estrutura de classificagcdo do trabalho de acordo com a

classificacao racial:

os “negros” eram, por definicdo, escravos; os “indios”, servos.
Os ndao-indios e ndo-negros eram amos, patrdes,
administradores da autoridade publica, donos dos beneficios
comerciais, senhores no controle do poder. E, naturalmente,
em especial desde meados do século XVIII, entre os “mesticos”
era precisamente a “cor”, o matiz da “cor”, o que definia o lugar
de cada individuo ou cada grupo nha divisdo social do trabalho.
(QUIJANO, 2005, p. 20)

Com o alcance mundial do novo padréo de poder, ambos 0s sistemas se
globalizam e emergem o primeiro sistema global de dominacédo e o primeiro
sistema global de exploracdo, a partir do capitalismo mundial. Este novo
padrao de poder, agora globalizado, se constituia como um produto central da
relacédo colonial na América, portanto tem como traco central a colonialidade. E
€ nessa colonialidade do poder, fundada na América, que emerge a

modernidade (QUIJANO, 2005).

Segundo Quijano (2005), foi o dominio colonial da América que
possibilitou a rapida expansdo da acumulacdo de capital no Norte da Europa,

com a producdo de minerais e vegetais preciosos, exploragdo do trabalho
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escravo e servo e apropriacdo das tecnologias produzidas pelos escravos
negros assim como possibilitou a construcdo da identidade moderna de uma
Europa Ocidental sob o signo da racionalidade, mas que, sem o contato com
as formas de existéncia social indigena, as utopias europeias ndo poderiam ser

explicadas.

Em outros termos, do mesmo modo que para a centralizacdo
do desenvolvimento do capital, a centralidade da Europa
Ocidental na producdo da modernidade era uma expressao da
colonialidade do poder, isto ¢é, colonialidade e
modernidade/racionalidade foram desde o inicio, e néo
deixaram de sé-lo até hoje, duas faces da mesma moeda, duas
dimensbes inseparaveis de um mesmo processo historico
(QUIJANO, 2005, p.23).

A colonialidade do poder se perpetuou mesmo apds 0S processos de
independéncia nas Ameéricas nos séculos XVIII e XIX, pois a medida que se
rejeitava o dominio e hegemonia europeia, em especial a espanhola e a
portuguesa, seguia-se 0 modelo de outros paises europeus, principalmente a
Franca, para justificar a formagdo das novas nagbes. Assim, a Europa
continuava sendo um modelo de civiizacdo e de progresso humano
(MALDONADO-TORRES, 2008). E com a decadéncia da Europa, na Segunda
Guerra Mundial, que as novas nac¢des passam a construir novos modelos nao
europeus, mas agora novas formas de colonialidade do poder séo produzidas a
partir da expansdo da hegemonia dos Estados Unidos (QUIJANO, 2005).
Portanto, o engajamento na decolonialidade preconiza um descortinar do nosso
processo histérico de colonizacdo para dar visibilidade as invisibilidades e
tomar consciéncia sobre a perpetuacdo das colonialidades centradas na ideia

de raca.

Resumidamente, podemos identificar o0 processo histérico de
colonialidades a partir das trés etapas sucessivas e cumulativas da retérica da
modernidade apontada por Mignolo (2017), em que: a primeira etapa € a da
salvacao das almas pela conversédo ao cristianismo; a segunda diz respeito ao
controle das almas pela misséo civilizatéria fora da Europa e da administracéo
dos Estados-nacdes; e a terceira etapa € a fase estadunidense da
modernidade que vai desde 1945 até os dias atuais, tendo como uma das
principais caracteristicas a dominagdo das corporacdes e do mercado. Essas
etapas, que exprime a légica da colonialidade, foram apresentadas

positivamente pela narrativa moderna como um processo em que civilizagcao



37

ocidental culminou no progresso e desenvolvimento, sobretudo o

desenvolvimento politico e econémico (MIGNOLO, 2017).

E preciso reconhecer, contudo, que essa perpetuacdo da colonialidade,
sobretudo a do poder, foi acompanhada por diversos movimentos simultaneos.
Tanto os movimentos dos povos e sujeitos racializados, que a partir das suas
existéncias e resisténcias confrontavam ou subvertiam a estrutura de poder,
podendo ser expressas nas lutas e revoltas, constituicio de comunidades e
grupos organizados, manutencdo cultural e linguistica em suas praticas e
convivio social, insercdo nos espacos de poder, projetos e lutas de
independéncia nacional e etc. quanto, também, os movimentos realizados pela
prépria estrutura de poder para permitir sua continuidade através de suas
atualizagbes — como civilidade, desenvolvimento, democracia e direitos
humanos, assim como mercado, Estado e Nacdao (MIGNOLO, 2008; PINTO e
MIGNOLO, 2015) — e cria¢ao de instituicdes mundiais — como o FMI e o Banco
Mundial —, além dos espacos de construcdo e reproducdo do conhecimento,
como as Universidades (PINTO e MIGNOLO, 2015) que reforcam a narrativa

modernista, ocultando ainda mais o quadro de colonialidades.

Dessa forma, nos estudos decoloniais, o poder ndo é Unica dimenséo de
dominacéo colonial e muito menos é possivel analisar, somente por essa
dimensédo, o quadro de colonialidades que se expressa nos dias atuais. A
colonialidade do poder aglutina e expressa diversos dominios que se inter-
relacionam, dentre eles o dominio da subjetividade e do conhecimento
(QUIJANO, 2005; MIGNOLO, 2008; 2017; PINTO e MIGNOLO, 2015). Poder e
conhecimento sdo considerados dimensbes de dominacdo que se

complementam e suplementam no funcionamento do mundo moderno/colonial.

A partir de entendimentos dos intelectuais dos estudos decoloniais,
principalmente Walter Mignolo, é possivel realizar profundas analises sobre a
construcdo do conhecimento ocidental que se amplia e se reproduz para todo o
mundo enquanto saber universal. Para ele, o engajamento na decolonialidade
demanda uma desobediéncia epistémica a partir de pensamentos e opc¢des
decoloniais para que outros mundos e conhecimentos coexistam (MIGNOLO,
2008).
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2.1.2 Colonialidade do conhecimento, Desobediéncia epistémica e a
ecologia dos saberes

Ao considerar a modernidade como construgédo narrativa, Mignolo (2008,
2017) compreende a enunciagcdo da epistemologia ocidental como uma
configuracdo que sustenta a légica da colonialidade, cujo fundamento se
mantém racial e patriarcal. Segundo ele, a partir das narrativas da
modernidade, o Ocidente pdde utilizar do dominio do conhecimento para
controlar a autoridade, se estabelecendo como verdadeiro, e exportar este
conhecimento moderno para 0s nhao-europeus considerados “atrasados
historicamente” (MIGNOLO, 2017).

A legitimagéo e reprodugéo do discurso do mundo moderno/colonial esta
na propria constituicdo de raca, como se raca fosse questdo biolégica e néao
epistémica (PINTO e MIGNOLO, 2015); na descoberta de uma Ameérica
inexistente, “inventada, mapeada, apropriada e explorada” (MIGNOLO, 2017,
p.04), assim como na ideia de invencdo do Brasil (PINTO e MIGNOLO, 2015);
no eurocentrismo, que é questado epistemoldgica e ndo somente geogréfica,
fundamentado na hierarquia linguistica que controla o conhecimento pelas
préprias linguas europeias e categoriais do pensamento, negando e
expulsando linguas e conhecimentos do mundo n&o-europeu (MIGNOLO,
2017); no pensamento neoliberal que apresenta a sociedade liberal moderna
ndo somente como a mais avancada, natural e desejavel da existéncia
humana, mas como a unica possivel (LANDER, 2005); e tantos outros
elementos ocultos na sua discursividade e dominacdo pelo saber colonial e
eurocéntrico. Ou seja, evidéncias de uma colonialidade epistémica, também

chamada de colonialidade do conhecimento ou do saber.

Isso significa dizer que a expansdo da dominacdo ocidental ndo é
somente politica e econdmica, mas também é, sobretudo, epistémica. Segundo
Mignolo (2008), além de negar o0 agenciamento politico das pessoas
racializadas e classificadas como inferiores, nega também seu agenciamento
epistémico e, com isso, toda mudanca que vise a descolonizacdo deve
desencadear a desobediéncia epistémica proposta pelas opc¢des decoloniais.
Por sua vez, para haver desobediéncia epistémica € necessario um

desengajamento epistémico, ou seja, uma desvinculacdo do conhecimento e
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das categoriais de pensamento moderno e eurocéntrico para 0 engajamento
nos pensamentos decoloniais (MIGNOLO, 2008; 2017; PINTO e MIGNOLO,
2015).

O desengajamento epistémico das op¢des decoloniais ndo diz respeito a
um abandono do que ja foi institucionalizado no mundo pelo conhecimento
ocidental, mas sim um desvinculamento do conhecimento e racionalidade
ocidental, que domina as nossas formas de pensar, para evidenciar as muitas
opcOes epistémicas que existem e resistem nos pensamentos, linguas,
memorias e corpos de povos e culturas racializadas e marginalizadas pelo
Ocidente (MIGNOLO, 2008; 2017).

Além disso, na perspectiva de desconstrucdo do carater universal e global
do conhecimento moderno, os estudos decoloniais tém adotado a nocéo de
geopolitica e corpo-politica do conhecimento, identificando o conhecimento
ocidental como conhecimento que € localizado nas experiéncias europeias
(geopolitica) por uma particular etnia (corpo-politica) que nega a participacéo
de ndo-europeus na sua propria construcdo e suprime “todo e qualquer outro

discurso”.

Na verdade, os ndo europeus, “ndo ocidentais” sdo totalmente
excluidos do dialogo, sequer sdo considerados Outros
propriamente ditos; ao contrario, sdo dessubjetivizados,
reduzidos a meros objetos de estudo, dominacao e exploracéo.
Mais: ndo apenas nega a participacdo de ndo europeus em sua
articulacdo dialégica, por ndo os considerar sujeitos — nao
admitindo, por exemplo, o fato de que ndo haveria Europa se
ndo existissem a América, a Africa e a Asia —, o discurso
europeu ocidental suprime todo e qualquer outro discurso. Ou
seja, além de se apresentar como totalidade, o discurso
europeu ocidental é também totalitario (PINTO e MIGNOLO,
2015 p. 387).

A nocdo de geopolitica do conhecimento ocidental ndo se refere a
geografia por si sG, mas ao conhecimento e categoriais do pensamento que
foram construidos a partir de uma racionalidade europeia fundamentadas nas
seis linguas europeias originadas do grego e do latim. E um conhecimento
construido dentro de um espaco geopolitico, mas que € imposto de forma
naturalizada para todo o mundo (MIGNOLO, 2008; PINTO e MIGNOLO, 2015).
E, além de ndo se reconhecer como conhecimento local, mas sim universal,
classifica os conhecimentos ndo hegemobnicos como saberes locais ou

regionais, ou seja, saberes inferiores produzidos por povos e culturas
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“primitivas”. Porto-Goncalves (2005), no texto de apresentacédo da edicdo em
portugués do livro “Colonialidade do saber”, chama a atencdo para esta

caracteristica da geopolitica do conhecimento ocidental:

E como se houvesse um saber atdpico, um saber-de-lugar-
nenhum, que se quer universal, e capaz de dizer quais saberes
séo locais ou regionais. [...] tornando familiar que cada qual se
veja, sempre, de um lugar determinado, enquanto haveria
aqueles que falam como se fossem do mundo e nao de
nenhuma parte especifica (PORTO-GONCALVES, 2005).

Boaventura Souza Santos, que também integra a critica decolonial nas
ciéncias sociais em torno do que chama de Epistemologias do Sul, propde uma
sociologia das auséncias que consiste na investigacdo das légicas e processos
de producdo de nao-existéncia pelo conhecimento Ocidental com o objetivo de
“transformar auséncias em presencas” (SANTOS, 2002 p.246) — o que

evidenciaria o carater transgressivo dessa sociologia nas ciéncias sociais.

A partir da sociologia das auséncias, Santos (2002) identifica uma
variedade de logicas de producéo da ndo existéncia de outras racionalidades: 1)
a Monocultura do saber em que somente a ciéncia moderna e alta cultura
podem ser critérios de verdade e qualidade estética, ditando o que € legitimo e
reconhecido, ou seja, o que existe; 1) Monocultura do tempo linear em que a
histéria € compreendida num sentido e direcdo Unicos e conhecidos —
notadamente a partir do ocidente, declarando como atrasado tudo o que nao
acompanha os avancos modernos desse tempo historico; Ill) Logica da
classificacdo social que naturaliza as categorias de hierarquizacdo social,
produzindo a ndo existéncia através da classificacdo racial; 1V) Logica da
escala dominante com adocdo do global e universal, produzindo a nao-
existéncia de outras escalas possiveis, como a particular e local; V) Lbgica
produtivista que, por fim e ndo menos importante, torna o0 crescimento
econdmico um objetivo racional inquestionavel e “a ndo-existéncia € produzida
sobre a forma do improdutivo que, aplicada a natureza, é esterilidade e,
aplicada ao trabalho, é preguica ou desqualificacdo profissional” (SANTOS,
2002, p. 248).

Por outro lado, como alternativa epistemoldgica, esta sociologia propde e
defende algumas possibilidades de superacdo as logicas de producédo de
auséncias. Dentre as proposicdes, destacamos duas delas: a Ecologia dos

Saberes e a Ecologia da temporalidade. A ecologia dos saberes parte da critica
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ao pensamento moderno ocidental que invisibiliza a existéncia de outros
conhecimentos que estdo “do outro lado da linha” da realidade social. Dessa
forma, diante da universalidade da ciéncia moderna, “conhecimentos
populares, leigos, plebeus, camponeses, ou indigenas” tendem a desaparecer,
por ndo ser possivel compreendé-los nem como um conhecimento alternativo —
que por si s6 jA remete a ideia de que a existéncia € Unica — sendo
considerados enquanto “crengas, opinides, magia, idolatria, entendimentos
intuitivos ou subjectivos” (SANTOS, 2007, p. 5).

A Ecologia de Saberes parte do entendimento de que hd no mundo uma
diversidade de conhecimentos e epistemologias que estdo para além do
conhecimento cientifico moderno (SANTOS, 2002; SANTOS e MENESES,
2010). A heterogeneidade dos conhecimentos ndo implicaria numa
sobreposicao ou na sua unidade, pois, baseado na ideia do interconhecimento,
o aprendizado de outros conhecimentos néo significaria uma desaprendizagem
de seus proprios (SANTOS e MENESES, 2010), observacdo que € muito cara

para o processo de reflexdo desta pesquisa dissertativa.

Ja a Ecologia da temporalidade confronta a ado¢céo do tempo linear pela
modernidade ocidental capitalista, suprimindo as experiéncias sociais da
concepcao de tempo, colocando-as na condicdo de residuos (SANTOS, 2002).
Essa ecologia prope libertar as experiéncias sociais da temporalidade linear
dominante e assumir que as sociedades sao constituidas por varias
temporalidades. Assim, o carater de primitivismo e anacronismo associado a
culturas que preconizam a ancestralidade, passaria a ser compreendido
enquanto “uma outra forma de viver a contemporaneidade” (SANTOS, 2002, p.
251).

Na sociologia das auséncias ha ainda a proposicdo da ecologia de
reconhecimentos, de producfes e de distribuicbes sociais, sendo o conjunto

delas um engajamento na ampliacdo das realidades.

Em cada um dos cinco dominios, o objectivo da sociologia das
auséncias é revelar a diversidade e multiplicidade das praticas
sociais e credibilizar esse conjunto por contraposicdo a
credibilidade exclusivista das praticas hegemoénicas. |..]
Comum a todas estas ecologias € a ideia de que a realidade
ndo pode ser reduzida ao que existe. Trata-se de uma versao
ampla de realismo, que inclui as realidades ausentes por via do
silenciamento, da supressdo e da marginalizacado, isto €, as
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realidades que sdo activamente produzidas como nao
existentes (SANTOS, 2002, p.253).

Importante reafirmar, novamente, o papel e responsabilidade da
academia nesta discussédo epistémica decolonial, pois o engajamento de
pesquisadores e pensadores dos estudos decoloniais encara ndo somente as
demandas das comunidades indigenas e comunidades de afrodescendentes
frente ao poder imperial/colonial no dominio do conhecimento, economia e
politica, mas também encara a mudanca epistemoldgica radical do pensamento
decolonial e op¢Bes decoloniais, tendo como principios os direitos politicos e
epistémicos dessas comunidades e o n&o controle dos seus fundamentos
epistémicos (MIGNOLO, 2008). A contribuicdo dos estudiosos estaria em atuar
dentro do dominio hegemdnico da academia, em que as visfes e ideias
ocidentais sobre 0 mundo se consolidaram (MIGNOLO, 2017). Ou seja,
descolonizar os conhecimentos e conceitos apresentados pela modernidade

como objetivos, naturais e Unicos.

E claro que essa divisdo entre sujeitos e pesquisadores se faz importante
para destacar que a responsabilidade e a ética sdo fundamentais para
académicos que se engajam nos estudos decoloniais e se debrucam na cultura
e epistemologia de um povo. Mas esses papéis também estdo imbricados a
medida que cada vez mais sujeitos sociais, pertencentes a comunidades
indigenas ou negras, tém ocupado o espaco académico para denunciar as
violéncias coloniais perpetuadas e atualizadas na modernidade e para pautar
as epistemologias presentes em seus corpos numa afirmacdo de suas

existéncias.

A partir da reflexdo sobre as relacdes coloniais que deixaram marcas nao
s6 na autoridade, sexualidade, economia e conhecimento, 0s estudos
decoloniais desenvolvem, também, o conceito de colonialidade do ser
(MALDONADO-TORRES, 2008) que permite compreender que as diversas
formas de dominacdo, assim como a inviabilizacdo de epistemologias nao-
ocidentais, parte da negacado do sujeito ndo-ocidental enquanto Ser. Portanto, a
discussédo decolonial €, também, uma discusséo ontoldgica, havendo, contudo,
algo diferente e muito particular no desenvolvimento desse conceito: as
reflexdes de Maldonado-Torres (2008) a respeito da colonialidade do ser é o

gue mais se aproxima da perspectiva negra — tendo como base elaboragdes de
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intelectuais negros, principalmente Frantz Fanon — contribuindo para a
discussao sobre as formas em que as relagdes coloniais impactam

subjetivamente a populac¢édo negra na diaspora.

Ao lado de Ramon Grosgofel e Bernadino-Costa, Maldonado-Torres se
engaja no dialogo entre decolonialidade e pensamento afrodiaspérico,
estabelecendo pontes principalmente com o Caribe Afrodiaspérico
(BERNARDINO-COSTA, 2018). Por essas razOes, a discussao sobre a
decolonialidade do ser, a partir deste intelectual, sera realizada aqui em
conjunto com as elaboracdes do pensamento decolonial afrodiaspérico

apresentados a seguir.

2.2 Perspectivas decoloniais a partir dos estudos afrodiasporicos

Como abordamos anteriormente, nos engajamos em uma discussao
decolonial mais ampla para dar conta de evidenciar as experiéncias da
populacdo negra dentro do contexto de diaspora africana e frente aos
contextos de colonialidades — poder, saber e ser - no qual estédo inseridas. E,
nesse sentido, encontramos na literatura negra importantes contribuicdes para
a compreensdo dessas experiéncias e dos processos de inferiorizacdo e
violéncias geradas sobre os corpos, conhecimentos e culturas dos povos

africanos e das populacdes afrodiasporicas, em especial nas Américas.

Buscamos aqui uma maior aproximacdo com os estudos afrodiaspéricos
desenvolvidos por intelectuais negros brasileiros cujas elaboracdes estéo
relacionadas a nossa realidade racial e percurso historico-cultural,
representadas pelas formas em que o0 racismo estrutura a sociedade
inferiorizando e marginalizando a populacdo negra, assim como as suas
epistemologias que estdo nas multiplas formas de atuacdo a partir da
ancestralidade africana e das experiéncias construidas na didspora. E para tal,
€ necessario compreender o que se quer dizer por diaspora e populacdes
afrodiasporicas, além de compreender as formas de atuacdo do racismo na
producdo das mortes epistémicas e ontoldgicas. E partir para 0 nosso contexto
de colonialidades na tentativa de descolonizar e enfatizar as existéncias e

resisténcias negras na diaspora.
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2.2.1 Do Atlantico Negro a Améfrica Ladina

Sabe-se que a didspora africana — migracdo forcada de milhdes de
pessoas da Africa para as Américas entre os séculos XVI e XIX — foi a base
para o desenvolvimento econdmico da Europa através da exploracdo do
trabalho e da apropriacdo das tecnologias de africanos escravizados
(QUIJANO, 2005). Estima-se que, aproximadamente, 10 milhdes de africanos
desembarcaram nas Américas nesse periodo, segundo Banco de Dados do
Trafico de Escravos Transatlantico — Slave Voyages®. Destes, 35% teriam
desembarcado no Brasil, ou seja, 3,5 milhdes de africanos vieram para estas

terras, especialmente da regido da Africa Ocidental e do Golfo do Benin.

Contudo, mesmo as melhores estimativas parecem ser insuficientes para
guantificar o volume dos fluxos do trafico negreiro, jA que o numero de
africanos traficados parece ter sido muito maior, principalmente no Brasil em
razdo da auséncia e pouca confiabilidade dos registros da rede do tréfico
portugués e da atuacao ilegal do trafico até 1850, mesmo apds a proibicao pela
Inglaterra (OLIVEIRA,1997). Sem contar os fluxos de pessoas que migraram
pelo tréfico Intra-Americano que diz respeito aos africanos que desembarcaram
em um ponto da América e foram descolocados para outros, revelando a
existéncia de outras rotas do trafico dentro do proprio continente (BORUCKI e
O'MALLEY, 2018). Para aléem de remeter a um periodo histérico e a notoria
contribuicdo na construcdo — literalmente com as proprias maos — do que
chamamos de América, o0 contexto de diaspora nos conduz a refletir sobre a

expressiva presenca africana no continente.

Africanos e seus descendentes desenvolveram diversas experiéncias
histéricas que se traduziram ndo somente nas relacdes coloniais que eram
estabelecidas, mas também, e principalmente, nas experiéncias vividas nos
seus locais de origem e em cada lugar da diaspora. As comunalidades e

diferencas que marcam as multiplas experiéncias da populacdo afrodiasporica

8 Slave Voyages é um banco de dados digital sobre o tréfico transatlantico de africanos
escravizados que foi construido a partir dos registros das viagens dos navios negreiros
realizadas entre 1514 e 1866. E fruto de pesquisas conjuntas realizadas por universidades,
centros de pesquisa, institutos e museus norte-americanos.



45

sdo, para Bernardino-Costa (2018), resultados das dindmicas historicas em
cada localidade em razdo da corpo-geopolitica do conhecimento — a partir da
discussdo decolonial — e a énfase nas raizes — sob uma perspectiva
afrodiasporica. Para ele, o reconhecimento destas dinamicas € um aspecto
importante para a afirmacao ontoldgica e epistemoldgica dessas populagées.

A énfase nas raizes (roots), nas quais o autor se refere, esta relacionada
a uma discussdo mais ampla dos estudos diaspéricos a partir do chamado
Atlantico Negro (GILROY, 1994). Essa tradicdo de estudos passou a interpretar
0 Atlantico como um espaco de cruzamentos, movimentos e trocas culturais
entre a Europa, Africa e América. Seria essa vida maritima a origem de culturas
planetarias hibridas e heterogéneas em diversos pontos do Atlantico Negro,

tendo o préprio navio como seu principal canal de comunicacao.

Decide-me pela imagem de navios em movimento pelos
espacos entre Europa, América, Africa, e o Caribe como um
simbolo organizador central para este empreendimento e como
meu ponto de partida. A imagem do navio — um sistema vivo,
microcultural, e micropolitico em movimento — é particularmente
importante por razdes histoéricas e tedricas [...] (GILROY, 1994
p. 34).

Se por um lado parece ser impossivel deixar de reconhecer a importancia
do trabalho de Paul Gilroy ao analisar a relagéo triangular entre os continentes
— Europa, Africa e América — sem limitar-se as fronteiras nacionais, além da
influéncia do seu trabalho no desenvolvimento de diversos estudos sobre a
diaspora africana, por outro lado, para Bernardino-Costa (2008), apoiado em
autores criticos como Wumi Raji, a énfase do processo de diaspora africana
deve ser dada mais as raizes — roots - do que as rotas — routes - em razao das
experiéncias vividas pelos sujeitos tanto nos pontos de partida quanto nos de
chegada. Ou seja, cada lugar da diaspora representa o encontro e construcao
de mudltiplas raizes e por isso sdo marcadas por comunalidades e diferencas. E
€ a partir desse entendimento que outras criticas sdo construidas pelo autor,
principalmente a auséncia de intelectuais negros brasileiros nesta tradicdo de
estudos, o que reduz a possibilidade de ampliacdo dos estudos afrodiaspéricos

a partir de outras realidades e experiéncias.

Essa imagem do navio ziguezagueando entre Africa, Américas,
Europa e Caribe fundamenta o argumento do autor em optar
mais por rotas do que por raizes em sua discussdo sobre
identidades. [...] Entretanto, a nocdo de didspora e fluxos
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culturais somente fazem sentido se tiver uma localizagéo
espacial, um solo, uma terra mée (homeland) (BERNARDINO-
COSTA, 2018, p. 128).

Na verdade, dado a presenca de diversos povos e culturas africanas no
processo da diaspora, podemos falar ndo s6 de um, mais de varios Atlanticos
Negros que performam a nossa realidade historico-cultural e foram a base para
a construcdo de diversas identidades espalhadas pelo mundo atlantico.
Podemos citar, por exemplo, as andlises historicas e culturais feitas por Feliz
Ayoh’Omidire a respeito do Mundo Atlantico Yorubano que abrange os trés
continentes do Atlantico e é composto tanto pelos nativos nag6-yorubanos
guanto pelos outros grupos espalhados no continente africano e nas Américas
em razdo das varias diasporas do povo yorubano, tais como os chamados
nago no Brasil (OMIDIRE, 2005). A cosmovisao e a expresséo religioso-cultural
yorubana marcaram forte presenca no Atlantico, sendo possivel falar, segundo
o autor, de uma yorubanidade na diaspora afro-latina, especialmente no
fortalecimento da identidade coletiva dos negros na Bahia — a yorubaianidade —
presente em diversos ambitos da vida baiana (OMIDIRE, 2005). Isso evidéncia
0 quanto sdo numerosas as presencas africanas que se expressam na musica,
literatura, manifestacbes culturais, estéticas, conhecimentos e praticas da

populacdo afrodescendente em cada lugar das Américas.

Para olhar as mdltiplas experiéncias das populacdes afrodiaspéricas
construidas na América, de forma mais geral, utilizamos as contribuicées da
intelectual Lélia Gonzalez em torno da amefricanidade. Esse conceito parte da
énfase na formacao historico-cultural de uma América Africana — a Améfrica
Ladina — marcada pelas similaridades das experiéncias culturais em diversos
locais do continente, em especial o Brasil e a regido caribenha que abrange a
América Insular, costa atlantica da Ameérica Central e o norte da América do
Sul.

Para Gonzalez (1988), as similaridades das experiéncias no continente
estariam representadas através da musica, danca, sistema de crencas, entre
outros. Como o kembwa na Martinica que se assemelha as praticas de
‘macumba” no Brasil e a ladjiya — cantos de trabalho — que se assemelham
com a nossa capoeira (RATTS e RIOS, 2010). A propria forma de falar também

€ importante caracteristica apontada pela autora que remete a presenca

africana no continente, uma africanizagéo das linguas europeias.
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E certo que a presenca negra na regido caribenha [...]
modificou o espanhol, o inglés e o francés falados na regido [...]
Ou seja, aquilo que chamo de “pretogués” e que nada mais é
do que a marca da africanizagdo do portugués falado no Brasil
[...], & faciimente constatado sobretudo no espanhol da regiéo
caribenha. O Carater tonal e ritmo das linguas africanas
trazidas para o novo mundo, além da auséncia de certas
consoantes (como o | ou r, por exemplo), apontam para um
aspecto pouco explorado da influéncia negra na formacéo
histérico-cultural do continente como um todo (e isto sem falar
dos dialetos “crioulos “do Caribe) (GONZALEZ, 1988, p. 70).

A amefricanidade é identificada por Gonzalez (1988) como uma categoria
politico cultural que além de reconhecer as similaridades culturais no
continente, reivindica e desperta tanto a consciéncia de uma descendéncia
africana e indigena quanto a pertenca a um continente que ndo se reduz a uma
descendéncia latina ou mesmo aos Estados Unidos em seu imperialismo e sua
auto identificacdo como “americanos”. Portanto, podemos identificar que essa
categoria parte de um duplo enfrentamento: o que versa sobre a construcéo e
reconhecimentos das identidades dos sujeitos e o0 outro sobre a propria
identidade do territdrio amefricano. E, dado o processo de distor¢ao e bloqueio
da memodria histérico cultural da América Latina pela colonialidade do poder
(QUIJANO, 2005), vemos que a amefricanidade pode ser entendida como um

resgate dessa memaria, um pensamento decolonial sobre o continente.

Ainda segundo Gonzalez (1988), a Améfrica se traduz num continente
formado por diferentes sociedades que possuem experiéncias histéricas
comuns marcadas pelo racismo naturalizado enquanto sistema de dominacéao.
Por todas as suas similaridades histérico-culturais enquanto lugar de diaspora
africana, a autora propde a partir da amefricanidade uma autodesignacéo que

reconheca seus percursos historicos e culturais afrocentrados.

Por tudo isso, e muito mais, acredito que politicamente € muito
mais democratico, culturalmente muito mais realista e
logicamente muito mais coerente, identificarmos a partir da
categoria de Amefricanidade e nos autodesignarmos
amefricanos: de Cuba, do Haiti, do Brasil, da Republica
Dominicana, dos Estados Unidos e de todos 0s outros paises
do continente (GONZALEZ, 1988, p. 79).

Esta autodesignacdo, contudo, ndo parece ocultar as diferencas
existentes nas experiéncias da populacdo negra em cada lugar da diaspora,
até porque a América foi ponto de encontro de mudltiplas culturas e povos

oriundos de diversas regides do continente africano, o que certamente implicou



48

na diversidade de experiéncias da populacdo afrodiasporica no continente.
Estamos falando das inUmeras contribui¢cdes linguisticas e culturais de povos
africanos no Brasil que vieram da &rea ocidental (ioruba ou nagés, jeje, fons,
ewé e fanti-ashanti), da area sudanesa islamizada ocupada pelos malés (peul
ou fula, mandinga, haussa, tapa e gurunsi) e da area dos povos de lingua

banto em suas numerosas etnias (MUNANGA, 2009).

Em Gonzalez (1988), as diferencas nas experiéncias da populacdo negra
no continente representam as diversas formas de enfrentamento ao racismo
gue atua a partir de duas faces estratégicas construidas pelos paises europeus
para internalizar a sua dita “superioridade”. Uma delas € o racismo aberto em
que a “pureza’ e “superioridade” sao assumidas explicitamente através da
segregacao dos nao-brancos. Esse tipo de racismo estd presente em
sociedades de origem anglo-saxdnica, germéanica e holandesa. Ja as
sociedades de origem latina praticam um racismo disfarcado ou racismo por
denegacao, um tipo sofisticado de racismo que reforca o lugar de cada sujeito

dentro da hierarquia social e racial, ao mesmo tempo em que a nega.

Aqui prevalecem as “teorias” da miscigenacgao, da assimilagéao
e da “democracia racial’. [...] O Racismo latino-americano é
suficientemente sofisticado para manter negros e indios na
condicdo de segmentos subordinados no interior das classes
mais exploradas, gracas a sua forma ideol6gica mais eficaz: a
ideologia do branqueamento (GONZALEZ, 1988, p. 72-73).

Assim, sdo as diferentes formas de atuacdo do racismo que marcam as
dindmicas raciais em cada pais, assim como as diferentes formas de
resisténcia e experiéncias construidas pela populacdo negra desde a
consciéncia objetiva do racismo explicito, que desencadeou a unido da
comunidade negra e a busca por direitos e conquistas sociais nos Estados
Unidos, até a forca cultural da populacdo negra como forma de resisténcia e
reafirmacéo de identidades negras na sociedade do racismo por denegacéo,
como no Brasil, frente a da ideologia do branqueamento (GONZALEZ, 1982;
1988). Diante das contradicdes nas lutas de resisténcia negra no continente,
como a passividade frente a postura politico-ideoldgica dos Estados Unidos, a
autora identifica a amefricanidade como um caminho para compreensao

dessas diferentes realidades raciais.

[...] o Brasil, (pais de maior populacdo negra no
continente) e a regido caribenha apresentam grandes
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similaridades, no que diz respeito a africanizacdo do
continente. Todavia, quando se trata dos Estados Unidos,
sabemos que os africanos escravizados sofreram uma
durissima repreensdo em face da tentativa de
conservagdo das suas manifestacbes culturais (mao
amputada, caso tocasse atabaque, por exemplo). [...]
Mas a resisténcia cultural manteve-se, e
clandestinamente, sobretudo em comunidades da
Carolina no Sul. E as reinterpretacdes e recriacdes
culturais dos negros naquele pais ocorreram no interior
das igrejas do protestantismo cristdo (GONZALEZ, 1988,
p. 72-73).

Diferencas e similaridades estariam, dessa forma, presentes na realidade
histérica comum a todo o continente de forma ndo excludente, pois, a0 mesmo
tempo em que é possivel identificar diferentes formas de atuacao do racismo e
de enfrentamento a ele, identifica-se diversas similaridades marcadas pela
presenca africana, como as diversas experiéncias coletivas que surgiram
desde o periodo escravista, a exemplo das experiéncias de organizacao social
livre em diferentes paises do continente — quilombos, cimarrones, cumbes,
palenques, marronages e marron societies — (GONZALEZ, 1988). Podemos
citar também as experiéncias de resisténcia e recriagdo cultural dos negros
dentro do espaco religioso do colonizador, como nos Estados Unidos com as
igrejas protestantes negras e no Brasil com as Irmandades Negras Religiosas

de tradicao catolica, a serem analisadas nesta dissertacéo.

Portanto, a amefricanidade tem uma caracteristica aglutinadora e nos
convida a pensar a Améfrica como uma unidade histérica, geografica e cultural
formada pelas diversas experiéncias construidas pelos amefricanos. E um
conceito que se afasta da visdo colonial/imperialista sobre a historia deste
continente, construindo novas bases para a compreenséo da realidade de suas
populacdes, reconhecendo sua resisténcia cultural na manutencdo de
conhecimentos ancestrais e na subversdo negra dentro da cultura dominante
(RATTS e RIOS, 2010). Suscita, portanto, uma mudanca de perspectiva
epistémica, pois também é uma compreensdo ontolégica que enfatiza a
existéncia dos sujeitos e suas descendéncias, embora muito mais afrocentrada
do que indigena, propondo uma autodenomina¢do, uma forma propria de se

identificar, de nomear e dar existéncia.

Ou seja, ndo faltam elementos para reconhecer que as andlises feitas por

Lélia Gonzalez se configuram como atitudes e pensamentos decoloniais, cujas
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interpretacdes tedricas e politicas sobre a Améfrica foram construidas ndo so6 a
partir de sua vivéncia como intelectual, académica, mas também como mulher,
negra, militante que se conectou com movimentos contra o0 raciSmo e sexismo
no ambito nacional e internacional, o que Ihe permitiu observar as similaridades
culturais no continente. Assim, a Amefricanidade é um conceito decolonial que
surgiu a partir do pensamento decolonial de uma mulher negra amefricana

imersa numa realidade histérico cultural da populacéo afrodiaspdérica no Brasil.

7

Reconhecer as nossas dinamicas historico-culturais é compreender os
pensamentos e opcdes decoloniais que, embora invisibilizados, sé&o
construidos nesse ponto da diaspora. E, ao olharmos para a Bahia, nos
deparamos com uma diversidade de experiéncias negras imbuidas de
conhecimentos que se expressam no corpo, na forma de falar e pensar, nas
praticas religiosas, nas formas de se organizar e etc. Mas s6 é possivel aborda-
las através de outras lentes, lentes descolonizadas que também possibilite
identificar as dinamicas de exercicio do poder, saber e ser que atinge

historicamente a populacao negra afrodescendente.

2.2.2 Da morte epistémica as resisténcias dos saberes

Dentro da discussdo sobre racismo e relagbes raciais no Brasil,
encontramos diversas formulacdes antirracistas que s&o transversais as
analises e entendimentos sobre as logicas de exercicio da colonialidade,
especialmente no ambito do conhecimento, formulagdes que interpretam as
dinAmicas e estruturas hierarquicas de poder, construidas e reforcadas pelo
racismo, dentro da realidade social em que historicamente se encontram as

populacdes negras no pais.

A perspectiva de morte € aqui colocada ndao no sentido de causar choque
ou ansiedade — embora entendamos que ambos podem fazer parte ou revelem
um processo de descolonizacdo —, mas sim como um reflexo das discussdes
utilizadas para compreender os processos de violéncias que atingem o0s
conhecimentos e praticas dessa populacdo. Nesse sentido, discutiremos o

conceito de epistemicidio a partir das contribuicdes teoricas de Sueli Carneiro.
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Originalmente desenvolvido por BoaVentura Souza Santos, o
entendimento sobre o epistemicidio é ampliado a partir de Carneiro (2005) ao
discorrer sobre a realidade de exterminio dos saberes e de negacdo da
capacidade intelectual negra no pais. Para ela, o epistemicidio é um
mecanismo de reproducdo de poderes, saberes e subjetividades produzidos
dentro de uma estrutura racial de poder existente, chamada de dispositivo
racialidade biopoder. (CARNEIRO, 2005), conceito desenvolvido em didlogo
com Michael Foucault, embora a racialidade — central para a analise da
estrutura social e racial brasileira — seja trazida pela intelectual enquanto

aspecto nao-dito das formulacgdes foucaultinas.

Foucault, em sua analise do racismo estava focado
principalmente na andlise da experiéncia alemd, do holocausto
judeu. N&o considerou, no entanto, o racismo enquanto
dispositivo de poder de sociedades multirraciais nas quais ele
opera como um disciplinador, ordenador e estruturador das
relacdes raciais e sociais (CARNEIRO, 2005, p. 70).

Assim, tendo em vista que dispositivo para Foucault “¢ sempre um
dispositivo de poder’” (CARNEIRO, 2005 p. 72) que se estabelece em torno da
articulacdo de um conjunto de elementos que elegem, subordinam e
disciplinam determinados sujeitos, e que o biopoder é definido como novo
poder sobre a vida e a morte de determinados perfis humanos; o dispositivo de
racialidade-biopoder diz respeito a forma em que as relacbes e a
hierarquizacdo de poder, saber e ser sdo definidas tendo como padrdo o
homem branco e as demais dimensdes humanas — ora inferiorizadas — sofrem
as praticas de dominacdo e morte a partir da racialidade (CARNEIRO, 2005).
As reflexbes trazidas por ela nos convidam a reconhecer a existéncia do
dispositivo de racialidade-biopoder operando na sociedade brasileira como

uma:

[...] estratégia de eliminagdo do Outro indesejavel. O biopoder
aciona o dispositivo de racialidade para determinar quem deve
morrer e quem deve viver. [..] E nessa perspectiva que
inscrevemos a hegritude sob o signo da morte, a partir da
andlise das distingbes que se apresentam no processo nascer-
adoecer-morrer ou simplesmente no processo viver-morrer de
negros e brancos na sociedade brasileira, em que se aliam
predisposi¢fes genéticas com a producdo de condigbes de
vida (CARNEIRO, 2005, p. 74 e 76).

A andlise do desenvolvimento desse dispositivo na sociedade brasileira

envolve profundamente, segundo a autora, a analise em uma perspectiva
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historica, dado que sua fixacdo ocorre desde o contexto historico colonial e de
escravizagao negra, sendo o ponto de partida para refletir sobre a forma que se
da as relagcbes raciais em sociedade poés-coloniais e multirraciais como a
nossa. Apos o processo de “libertagao”, as praticas de morte passaram a atuar
sem a institucionalizagdo da raca e em conformidade com o mito da
democracia racial e o embranquecimento da populacdo. Essas praticas,
contudo, sdo igualmente eficazes com seus “mecanismos capazes de alcanga-
la [a raca] onde quer que ela se esconda, para distribuir vida e morte”
(CARNEIRO, 2005, p. 76). A exemplo da salde da populacdo negra,
principalmente da mulher, em contraponto ao vitalismo e maior expectativa de
vida da populacdo branca; da violéncia associada aos corpos negros
masculinos desde a lei de vadiagem apds a “abolicdo” até os dias atuais,
destinando os negros a marginalidade e ao encarceramento; e de outras tantas

violéncias, tal qual a morte epistémica (CARNEIRO, 2005).

Assim, o epistemicidio se traduz em uma das formas de morte sobre os
corpos negros: a morte de seus conhecimentos e de suas epistemes. E um
elemento que, segundo Carneiro (2005), constitui o dispositivo
racialidade/biopoder promovendo ndo somente a desqualificacdo de
conhecimentos dos povos subalternizados, mas também a desqualificacdo dos
proprios sujeitos, da sua capacidade cognitiva. E o que a autora chama de um

processo continuo de producao de indigéncia cultural.

Isto porque néo é possivel desqualificar as formas de conhecimento
dos povos dominados sem desqualifica-los também, individual e
coletivamente, como sujeitos cognoscentes. E, ao fazé-lo, destitui-lhe
a razao, a condigdo para alcancar o conhecimento “legitimo” ou
legitimado. Por isso o epistemicidio fere de morte a racionalidade do
subjugado ou a sequestra, mutila a capacidade de aprender etc.
(CARNEIRO, 2005, p. 97).

Podemos compreender, portanto, que a invisibilidade e negacdo do
conhecimento de determinados sujeitos pelo conhecimento hegemonico a partir
do Ocidente é, antes de tudo, uma invisibilizacdo dos préprios sujeitos.
Reflexdo essa que encontramos nas formulacées de Nelson Maldonado-Torres
em torno do conceito de colonialidade do ser - l6gica colonial que determina e
subalterniza existéncias, racionalidades e humanidades dos sujeitos

racializados — ao evidenciar que a relagéo colonial ndo se traduz somente na
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diferenca epistémica, mas também em uma diferenga colonial ontologica
(MALDONADO-TORRES, 2007).

Essa diferenca € marcada, segundo o autor, pela atitude do colonizador
que possui caracteristicas muito peculiares baseadas no pensamento filoséfico
ocidental, dentre elas a certeza inquestionavel de si enquanto Ser pensante e
uma suspeita permanente, uma dudvida ou ceticismo em relacdo ao Outro. Ele
chama essa caracteristica da atitude colonial de ceticismo misantropico
maniqueista racista/imperial que questiona constantemente a existéncia,
humanidade, racionalidade e direitos dos povos colonizados, sendo evidente,
principalmente, na complexa formulagédo cartesiana do “eu penso, logo existo”
gue pode ser entendida como “eu penso (outros ndo pensam, ou hao pensam
corretamente), portanto, eu sou (outros ndo séo, faltam ser, ndo deveriam
existir ou sédo dispensaveis)” (MALDONADO-TORRES, 2007, p. 252).

Tendo como ponto de partida a existéncia fundamental do negro e a sua
realidade vivida, Maldonado-Torres (2007; 2018) se afasta da ideia de ser
concebida a partir do modelo do Homem Europeu enquanto Daisen — o Ser dos
seres, “um horizonte geral de compreensdo para todos os seres”
(MALDONADO-TORRES, 2007, p. 249) — e toma como referéncia as reflexdes
de Frantz Fanon sobre o Damné: o condenado da terra, o sujeito colonial,
aquele cuja existéncia é questionada e esta oculta na reflexdo filoséfica em
razdo da colonialidade do ser. O Damné € entendido como sujeito que
transcende o mundo moderno/colonial, embora, diante da naturalizacdo da
guerra, estd em permanente luta contra a morte que ameaca a vida, inclusive a

morte epistémica, dado que, na perspectiva da colonialidade do ser:

Os condenados ndo podem assumir a posi¢cdo de produtores do
conhecimento, e a eles é dito que ndo possuem objetividade. Do
mesmo modo, os condenados sao representados em formas que o0s
fazem se rejeitar e, enquanto mantidos abaixo das dindmicas usuais
de acumulagédo e exploracdo, podem apenas aspirar ascender na
estrutura de poder pelos modos de assimilagdo que nunca s&o
inteiramente exitosos (MALDONADO-TORRES, 2018, p. 51).

Em Carneiro (2005), a negacdo ontolégica do sujeito colonizado é
representada pelo proprio mecanismo do epistemicidio, pois este €
determinado a partir da interpretacdo de um Outro sentenciado a uma

inferioridade intelectual e/ou a quem é negado a possibilidade de se ter

capacidades intelectuais. Em outras palavras, € possivel identificar que o
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epistemicidio opera em uma dupla funcdo de inferiorizacdo e anulagcdo do
sujeito e de seus conhecimentos que destina 0s povos racializados a uma
eterna condicdo de subalternizagdo ontoldgica e de incapacidade de produzir
conhecimentos legitimos — até por nao ser ele um sujeito legitimado
socialmente —, mantendo assim a compreensdo do Ser e da razdo sobre o
dominio da racionalidade ocidental, racionalidade essa que construiu
parametros que se auto validam e, ao mesmo tempo, invalida as demais
possibilidades de razdo a partir de seus proprios valores. E, sobretudo, constroi

o Outro como afirmacao de si enquanto Ser.

A negacdo da plena humanidade do Outro, a sua apropriacao
em categorias que lhe sdo estranhas, a demonstracdo de sua
incapacidade inata para o desenvolvimento e aperfeicoamento
humano, a sua destituicdo da capacidade de produzir cultura e
civilizagdo prestam-se a afirmar uma razdo racializada, que
hegemoniza e naturaliza a superioridade européia. O Nao-ser
assim construido afirma o Ser. Ou seja, 0 Ser constréi o N&o-
ser, subtraindo-lhe aquele conjunto de caracteristicas
definidoras do  Ser pleno: auto-controle, cultura,
desenvolvimento, progresso e civilizagdo (CARNEIRO, 2005, p.
99).

Aléem do mais, tendo em vista que a discussao empreendida por Sueli
Carneiro €, principalmente, para desvelar as dinamicas de atuacdo do
dispositivo de racialidade/biopoder presente no percurso historico de excluséao
educacional da populacdo negra que se relaciona com a propria trajetoria do
pais — desde a justificacdo da escravizacdo pela Igreja Catélica em razdo de
uma “auséncia”’ de alma até os pds abolicdo em que racismo cientifico afirmava
uma incapacidade intelectual e biolégica —, a educacdo €, para ela, um
elemento estratégico do dispositivo de racialidade/epistemicidio. Esse elemento
ouU mecanismo € que visa garantir, segundo Carneiro (2005), a manutencao do
privilégio da elite e da hierarquia social pelo controle do acesso e reproducéo
das desigualdades raciais. N&o seria esse um dos principais dominios da

colonialidade do conhecimento?

Posto que a educagédo é reconhecidamente o instrumento mais
efetivo e seguro de ascensao social, no Brasil, para as classes
subalternas, o controle e distribuicdo das oportunidades
educacionais vém instituindo uma ordem social racialmente
hierérquica. Acreditamos que essa maneira de administracéo
das oportunidades educacionais permitiu a um s tempo a
promocédo da exclusdo racial dos negros e a promogéo social
dos brancos das classes subalternas, consolidando, ao longo
do tempo, o embranquecimento do poder e da renda e a
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despolitizacdo da problematica racial, impedindo, ao mesmo
tempo, que essa evoluisse para um conflito aberto
(CARNEIRO, 2005, p. 113).

Embora ndo seja objetivo desta dissertacdo discutir o sistema
educacional, € notavel o quanto que o ingresso de negros No ensino superior,
através do sistema de cotas, se traduz em um grande avan¢co para a
diminuicdo das desigualdades raciais, mas nao garante a permanéncia ou
mesmo maiores oportunidades de vida digna e humana. O racismo garante que
a populagéo negra seja atravessada pelas violéncias nos diversos ambitos da
vida, o compartilhamento do controle do sistema educacional — e ndo somente
uma inclusdo — seria uma mudanca-chave para pensar outras formas de
saberes e de préticas educacionais que contemplem as diversas
epistemologias existentes. Contudo, para extrapolar o ensino formal, € preciso
antes de tudo ocupa-la. Tarefa que ndo € facil a medida que corpos e
conhecimentos outros sdo constantemente anulados dentro desses centros de
saber. Para aléem da atuacdo do que Carneiro (2005) identifica como
movimentos de rearticulacdo e retroalimentacdo do dispositivo de

racialidade/epistemicidio,

O epistemicidio se realiza através de multiplas acbes que se
articulam e se retroalimentam, relacionando-se tanto com o
acesso e/ou a permanéncia no sistema educacional, como com
o rebaixamento da capacidade cognitiva do alunado negro. A
exclusdao racial via o controle do acesso, sucesso e
permanéncia no sistema de educacdo manifesta-se de forma
que, a cada momento de democratizacdo do acesso a
educacao, o dispositivo de racialidade se rearticula e produz
deslocamentos que mantém a exclusdo racial (CARNEIRO,
2005, p. 114).

O trecho a seguir exprime ainda mais a presenca continua do
epistemicidio nos centros de conhecimento hegemonico, ao mesmo tempo em
gue o simples fato de existir nesses espacos pode ser traduzido numa forma de
enfrentamento a esta morte epistémica, principalmente, quando se toma o

conhecimento desses estigmas raciais.

Mesmo quando o negro alcanca o dominio dos paradigmas da
razao ocidental, ele esta diante do epistemicidio, embora esse
dominio seja a negacdo de um dos seus pressupostos (0 da
incapacidade cognitiva inata dos negros) por auséncia de
alternativa a esse campo epistemolégico hegemdnico, pela
redencédo que a aculturagdo promove dos paradigmas da razdo
hegemoénica, pela destituichio de outras formas de
conhecimento. [...] Adentrar a universidade, longe de constituir-
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se em superacao dos estigmas e esteredétipos, € o0 momento da
confrontacéo final, no campo do conhecimento, em relagéo a
esses mecanismos que assombram 0S negros em sua
trajetoria escolar. Ai a branquitude do saber, a profecia auto-
realizadora, a autoridade exclusiva da fala do branco, sdo os
fantasmas que tém de ser enfrentados sem mediacbes
(CARNEIRO, 2005, p. 114, 123).

Dentro da nossa trajetéria histérica de colonialidades do pais, o dominio
da lingua pode ser considerado — por que ndo? - como um dos principais
elementos de atuac&o do epistemicidio. E o que Gabriel Nascimento discute a
partir do que ele chama de Racismo Linguistico. Para ele, as bases de
desenvolvimento do epistemicidio no Brasil se dao principalmente no ambito da
linguagem — o linguicidio — a partir do seu processo historico de atuacdo que se
inicia na imposicao da lingua portuguesa aos povos indigenas e se estende até
os dias atuais com as politicas linguisticas veladas que recrimina os falares de
grupos sociais ndo brancos com um portugués “errado”, a0 mesmo tempo em
gue as condicionam as mais precarias formas de educacdo linguistica
(NASCIMENTO, 2018).

Dado que, segundo o autor, ndo ha linguas sem sujeitos e estes sujeitos
sao distintos e imersos em contextos igualmente diversos, “as linguas ndo sao
neutras e sempre sao atravessadas por processos de poder, como 0s proprios
sujeitos” (NASCIMENTO, 2018, p. 20). Basta olhar a atitude colonial europeia
para identificar que a lingua pode ser utilizada tanto para a afirmacédo de um
povo quanto a destruicdo de outros a medida que para serem considerados
civilizados, os sujeitos colonizados precisaram deixar de falar as suas proprias
linguas — considerada como dialetos — para falar as linguas nacionais
europeias. O que impacta na compreensao e difusdo dos saberes tradicionais,
especialmente porque séo eles oriundos, sobretudo, da oralidade e néo

centralizada no dominio da escrita.

Como a escrita € um objeto de poder, ela existe para separar
guem escreve e quem ndo escreve. As chamadas culturas
agrafas ndo serdo somente alvo de dominacdo racial, mas
também lugares que a modernidade vai calar por meio da
escrita. [...] Portanto, as culturas que ndo se submetem a esse
processo, sao jogadas numa encruzilhada epistemolégica, que
ora as silencia ou concede espaco a elas (NASCIMENTO,
2018, p. 26-27).

Contudo, se a lingua pode ser submetida a projetos de poder, ela também

pode ser espaco de luta e resisténcia. O proprio portugués falado no Brasil é
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um exemplo disso. Os nossos falares guardam a historia e presenca de
diversos povos através das herancas/ influéncias linguisticas, principalmente,
quando analisamos as influéncias das linguas africanas. E neste portugués
falado - comumente chamado de “dialeto” — que Lélia Gonzalez identifica a
existéncia do pretugués, caracterizado pelo “carater tonal e ritmico das linguas
africanas trazidas para o novo mundo, além da auséncia de certas consoantes
como o |l ou r, por exemplo” (GONZALEZ, 1988, p. 70).

Em um famoso trecho sobre o pretugués, descrito a seguir, ela d4 o tom
sobre as resisténcias contidas na lingua falada frente as tentativas de
silenciamento linguistico e a repressdo de um portugués “errado”, mas que no

fundo € um Portugués que ndo faz muito sentido.

E engracado como eles gozam a gente quando a gente diz que
€ Framengo. Chamam a gente de ignorante dizendo que a
gente fala errado. E de repente ignoram que a presenca desse
r no lugar do I, nada mais é que a marca linguistica de um
idioma africano, no qual o | inexiste. Afinal, quem que é o
ignorante? Ao mesmo tempo, acham o maior barato a fala dita
brasileira, que corta os erres dos infinitivos verbais, que
condensa vocé em cé, o esta em ta e por ai afora. Ndo sacam
que tao falando pretugués (GONZALEZ, 1984, p. 238).

Um mergulho no estudo das linguas africanas torna-se fundamental para
compreender as influéncias de Africa presente no nosso pretugués, a exemplo
das influéncias e contribuicdes da lingua Kimbundu no Brasil, principalmente,

na Bahia. Algumas delas podem ser identificadas:

e na origem de diversas palavras que sao utilizadas no portugués -
ndende, mbunda, kanjika, sanzala, kasule, nzumbi e tantas outras;

e na inexisténcia do acréscimo do “s” no final das palavras para indicar
guantidade, sendo importante caracteristica do pretugués falado em
muitas regides — mulheres/ahatu; cabecas/ mitwe; pés/inama;

e na utilizacdo de consoantes pré-nasalizadas na pronuncia de diversas
palavras no kimbundu, assim como acontece na pronuncia em

portugués de palavras como ingreja, ingual, ingnorante e etc ;

Para além da entonacao e gesticulacédo corporal que faz o corpo ser uma
extensdo da lingua, como ndo identificar, por exemplo, o balangar do corpo

como caracteristica do “jeito baiano” de falar?
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O que se identifica na relacdo entre epistemicidio e linguagem € que a
lingua é uma expressdo das racionalidades e contextos sécio-historicos dos
sujeitos que a performam. Contém sentidos préprios, temporalidades,
epistemologias e heranca cultural, por isso, a dominacdo através da lingua é
tdo efetiva para a destruicdo epistemoldgica e ontolégica de um povo e seus
descendentes. E um destituir de si e das multiplas compreensées do mundo
para ser um Outro que quanto melhor domina a lingua colonizadora, mais se
afasta e passa a desconhecer seu povo e suas identidades. Como ja nos
alertava Frantz Fanon: “falar uma lingua € assumir um mundo, uma cultura”

(FANON, 2008, p. 51). E uma afirmac&o epistemoldgica.

Portanto, em nosso entendimento, a discusséo sobre o epistemicidio ndo
pode ser limitada a uma morte subjetiva, pois € também uma morte objetiva,
gue invisibiliza e que historicamente naturalizou guerras e violéncias contra os
negros; que suprime sucessivamente a presenca de ndo-brancos nos espacos
de poder e centros de conhecimento ao passo que S80 0S Negros 0S COrpos
encarcerados e vitimizados pelo poder policial; que realiza um controle do
acesso da populacdo negra a direitos basicos, tal qual uma educacédo de
gualidade, como bem enfatiza Sueli Carneiro, gerando as mais diversas formas

de excluséo; entre outros tantos exemplos.

Embora a negacdo e inferiorizacdo dos saberes e capacidades
intelectuais sejam o principal campo de atuacdo do epistemicidio, basta
observar o entendimento de Rufino (2016) de que o corpo é o primeiro lugar de
violéncias operadas pela colonialidade, assim como lugar em que emergem 0s
seus saberes em mdltiplas performances, experiéncias decoloniais e
afrodiasporicas, saberes que se expressam nas formas de sociabilidade e

organizacao dessa populacdo aqui ha diaspora desde a colonizacao.

Nesse sentido, ndo € dificil compreender a nossa afirmacdo de que a
realizacdo de estudos sobre essas organizacdes — as Organizacdes Negras -
pode revelar muitos elementos e dimensfes organizacionais ndo vistas até
entdo no campo da Administracdo. Antes, porém, € preciso discutir e
reconhecer o quadro de colonialidades /epistemicidio presente na construcéo
dos conhecimentos, pensamentos e teorizacdes sobre organizacio e gestdo. E

0 gue veremos a seguir.
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3 O engajamento decolonial no campo da Administracao

Como afirmamos na introducdo desta pesquisa, a discussao acerca da
colonialidade do conhecimento e o engajamento na descoloniza¢do ainda é
bastante incipiente no campo da Administracdo. Compreendemos que essa
condicao, no entanto, € reflexo e condiz com o quadro de colonialidades que
gera invisibilizagdo na producéo do conhecimento em Administracao a respeito
de outras formas organizacionais que expressam praticas, conhecimentos e
complexidades que estdo muito além do ambito empresarial e da economia de

mercado.

Quando analisamos a critica a hegemonia do mundo ocidental, sobretudo
anglo-americano, na produgdo e universalizagdo do conhecimento sobre
organizacdo e gestdo, compreendemos que descolonizar parece ser um
caminho ndo somente importante quanto extremamente necessario para
libertar as diversas experiéncias organizacionais da producdo de né&o-
existéncias pelo conhecimento cientifico-académico (SANTOS, 2002, p.246),
sobretudo, as experiéncias organizacionais presentes em nossa histéria local
fortemente marcadas pela atuacédo da populacdo negra afrodescendente desde
0 contexto colonial até os dias atuais em que violéncias continuam a ser

geradas, inclusive no ambito epistémico.

No Brasil, as criticas sobre a producdo do conhecimento em
Administracdo tém sido colocadas por diversos pesquisadores e versam sobre
a universalizacdo e a hegemonia do conhecimento dos EUA que resulta em
teorias e estudos que pouco refletem a realidade local (FARIA e WANDERLEY,
2013; BERTERO et al.,, 2013; ROSA, 2014; COUTO, HONORATO e SILVA
2018; FRANCA FILHO e EYUNAD, 2020) e geram grandes desafios
académicos como o produtivismo e a busca pela internacionalizacdo do
conhecimento (FARIA e WANDERLEY, 2013; BERTERO et al., 2013). Esse
guadro do conhecimento em Administracdo, que é invisivel para uma parte da
academia (FARIA e WANDERLEY, 2013), é compreendido por diferentes
perspectivas, por vezes contraditérias (BERTERO et al., 2013), mas sem

davidas representam o avanco das possibilidades epistemoldgicas no campo.
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Mauricio Serva (2017), ao apresentar o cenario da epistemologia da
administracdo no Brasil, faz uma breve recuperacdo do histérico
epistemologico desse campo do conhecimento. A “abordagem substantiva da
organizagao” de Guerreiro Ramos é identificada pelo autor como a contribuicdo
gue inaugura a discussao epistemoldgica em Administracdo na década de 70,
mas somente a partir dos anos 90 a discussao se torna mais significativa.
Contribui¢cdes de diversos pesquisadores, como Anna Maria Campos Fernando
e Coutinho Garcia, integram o movimento epistemoldgico brasileiro que
resultou na institucionalizacdo da Epistemologia da Administracdo enquanto
disciplina na pos-graduacdo e um campo de pesquisa especifico em revistas e
congressos para estudos dentro da temética (SERVA, 2017).

O mapeamento realizado pelo autor, em trés grandes eventos da area,
entre 2015 e 2017 possibilitou a identificagdo de oito subéareas atuais de
pesquisa em epistemologia da administracdo, dentre elas o recente interesse
do campo pela perspectiva historica e a abordagem decolonial, como também:
as abordagens epistemolégicas centradas no pragmatismo e nas praticas
organizacionais; o0 debate sobre opcdes epistémicas e filosoficas; a
racionalidade; a probleméatica da instituicdo escolar e do ensino; administracéo
publica; e a andlise da inovacdo (SERVA, 2017). Um Unico artigo sobre a
perspectiva decolonial é pontuado pelo autor nesse mapeamento: o de Marcio
Coutinho Abddala e Alexandre Faria publicado em 2015. Alias, foi justamente
esse artigo que propiciou, no ambito desta pesquisa dissertativa, o primeiro
contato com as reflexdes sobre as possibilidades de engajamento na opcao

decolonial dentro do campo da Administracao.

A critica contra o0 colonialismo presente na ciéncia
contemporanea vem se fortalecendo ndo somente no Brasil,
mas também em varios outros paises da América Latina. Tal
critica abre espagos para novas construgbes teoricas
originadas da  cooperagdo  Sul-Sul que  implicam
necessariamente formulacbes epistemolégicas compativeis
com 0s posicionamentos politicos pregados por essa corrente.
A producdo cientifica nesse segmento experimenta um
crescimento evidente (SERVA, 2017, p. 746).

O incipiente engajamento da utilizacdo dos estudos decoloniais em
Administragdo € concretamente observado no mapeamento realizado por
Carniel et al. (2021) que teve o objetivo de identificar os diferentes usos do

“‘decolonial” na produgcdo brasileira. Voltada para as investigacoes
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organizacionais dentro das ciéncias sociais, 0s autores mapeiam 246 artigos de
diversas areas entre os anos de 2009 e 2018 e realiza uma série de
constatagoes.

Dentre elas, no que tange a linha do tempo das producdes, observa-se
qgue: a primeira apari¢cao ocorrida em 2009 acontece de forma tardia e polémica
nas ciéncias sociais; entre 2010 e 2012 surgem nove artigos, um deles da area
de administracéo publicado pela EBAPE/FGV em carater exploratorio; e a partir
de 2013 had uma emergente producdo do conhecimento decolonial, com um
volume de publicacdes crescendo exponencialmente. Porém, ao analisar o sub
campo Critical Management Studies, os autores identificam uma baixa
densidade de producbes e uma baixa articulacdo destas com os demais
subcampos dos estudos decoloniais no Brasil (CARNIEL et al., 2021).

Se por um lado os autores identificam a baixa producdo de estudos
decoloniais, de acordo com a pesquisa bibliométrica realizada, por outro
também identificam no campo da Administracdo e nos Estudos Organizacionais
a oportunidade de construir alternativas decoloniais para os outros campos.
Isso porque, para além da dimensdao tedrico e existencial, a Administracédo tem
a capacidade de fornecer alternativas e ferramentas praticas para as pessoas
“‘em termos de producéo, organizagao e gestdo da vida” (CARNIEL et al., 2021,
p. 21), sendo que as experiéncias administrativas, como alternativas

decoloniais, tal qual as financas solidarias, s6 adquirem sentido se:

[...] puderem oferecer respostas que dialoguem com a
experiéncia histérica de sujeitos, individuais e coletivos, que
vivenciam desde seus contextos de vida a opressdo legada
pelo colonialismo e mantida e atualizada pelo imperialismo
contemporaneo. Neste sentido, o cotejamento com 0s demais
subcampos que conformam o atual estado dos estudos
decoloniais no Brasil talvez ofereca pistas para entrever o
decolonial tanto como analitica quanto como préatica politica e
transformacéo da vida (CARNIEL et al., 2021, p. 21).

O artigo de Abdalla e Faria (2015) propfe justamente a coconstrucédo de
uma agenda de pesquisa e ensino em Administracdo que se engajem em
epistemologias decoloniais no Brasil. Esta agenda contribuiria para um
processo de construcdo de conhecimentos que fossem alinhados com as
realidades do Sul e para o processo de “formagao de identidade académica e
autoral do Brasil e da América Latina” (ABDALLA e FARIA, 2015, p.13).
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O engajamento em alternativas epistemoldgicas decoloniais € defendido
pelos autores com os argumentos de que ha no campo um atual quadro de
disfuncionalidade geoepistémica que se origina na subalternidade epistémica
concebida em séculos de dominacdo eurocéntrica em relagdo ao resto no
mundo, como também do processo recente de dominacdo epistémica
estadunidense. Esta Ultima, a partir da sua imposicdo global como
superpoténcia, universalizou uma literatura em administragdo/gestéo fabricada
por gurus com modelos e métodos que séo ditos como a solucdo para qualquer

problema organizacional.

O vasto arsenal de conhecimentos made in USA, em detrimento de
‘sub-conhecimentos’ produzidos na periferia do mundo, passou a ser
intensamente replicado e tido como Unico caminho possivel, apesar de
acompanhado de muitas evidéncias que contrariavam suas promessas
e principios e fortemente desalinhado das multiplas realidades
presentes nos diversos loci de conhecimento do Sul Global
(ABDALLA; FARIA, 2015, p. 3).

O processo de construcdo do conhecimento em Administracdo e suas
interfaces com o modelo econémico vigente sdo um dos focos de andlise dos
autores decoloniais que apontam a necessidade de engajamento na
descolonizacdo do conhecimento no campo e na énfase em outras formas de
gestdo e organizacdo, aléem de outras formas de constituir relacbes e de
responder as probleméaticas que se apresentam a nivel global em matéria de

organizacao, gestao e economia.

3.1 A geopolitica do conhecimento em gestéo

No artigo de Bertero et al. (2013), utilizando as contribuicdes de Walter
Mignolo, Alexandre Faria discorre que os desafios geopoliticos da producao do
conhecimento em Administracdo perpassam pela geopolitica do conhecimento
no contexto de globalizacdo neoliberal e no contexto do processo
“extraordinario” de expansao das fronteiras do conhecimento. Segundo o autor,
a ascensao de instituicdbes e pesquisas académicas no campo da Gestédo
vincula-se a essa geopolitica que pode ser compreendida a partir de trés

caracteristicas principais que se complementam:

1. A compreensédo de que todo o conhecimento é conhecido ou simplesmente

nao existe como conhecimento — tal quais crengas e ideologias -
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compreensdo que parte de um amplo processo de colonizacdo do
conhecimento. Esse processo é marcado, recentemente, pelo crescente
namero de instituicdes, gerando uma grande diversidade de &areas e temas
de pesquisa e dando a falsa ilusdo de igualdade e inclusdo dos
conhecimentos que nem sequer eram considerados existentes. Ou seja,
parte da premissa de que n&o existe conhecimento fora dessas institui¢coes;

2. A enorme expansao das instituicoes e organizacdes de ensino na producao,
legitimacao e divulgacdo de conhecimentos em escala global — ai estédo
também as instituicbes académicas, mas sdo as organizacbes
transnacionais, como o Banco Mundial, que passam a ter maior relevancia
global assim como instituicbes euro-americanas na classificacdo e
validacéo do conhecimento e das instituicbes académicas.

3. O processo combinado de desterritorializagdo e reterritorializagéo que retira
e converte os diferentes tipos de conhecimentos em um s0 conhecimento.
Um “conhecimento sem fronteiras” que “refor¢a o argumento colonialista de
que nao existe e ndao deve existir nada fora desse sistema”, dado o seu
carater universal (BERTERO et al., 2013, p.187).

Com a vinculacao de académicos e instituicdes de Gestao a esse sistema
de conhecimento global, segundo os autores, o produtivismo académico e a
internacionalizacdo sdo fendbmenos cada vez mais presentes na area de
Administracdo. Além disso, a sua propria trajetoria de cientificacao recente, que
reflete a universalizacdo do conhecimento e sua vinculagdio com o0s
fundamentos da globalizacdo neoliberal, torna toda a area da Gestdo voltada
para determinadas organizacfes — as corporacfes modernas e o Estado - ao

passo que torna outras organizacdes e conhecimentos ndo existentes.

A partir da construgdo dessa gestédo cientifica nos EUA e do
estabelecimento dos principios normativos que diferem a
gestdo daquilo que nao é gestao (moderna), diferentes tipos de
praticas, conhecimentos e histdrias locais foram eliminados ou
subalternizados por representar ndo conhecimento ou
subconhecimento, vinculados a “tradigbes”, “crencas” ou
“culturas” de barbaros ou primitivos (FARIA; WENDERLEY,
2013, p. 573).

Portanto, estamos falando aqui de uma forma especifica de fazer gestédo
que parte de um lugar especifico, porém € considerada como a unica e “boa
gestdo”. E mesmo que as criticas a essa gestdo universalizada sejam

levantadas em diversas partes do mundo, Faria e Wanderley (2013) observam
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que dentro do contexto de produgdo do conhecimento essas resisténcias
académicas nao sao reconhecidas, pois sao vistas como subconhecimentos ou
manifestacdes de ressentimento frente a hegemonia dos EUA — o0 que nos
mostra que, para além de uma dominacdo politica e epistemoldgica, a
construcdo de um imaginario de que ndo ha alternativas a essa gestdo é

também parte de uma construcao ontoldgica sobre gestéo.

Na discussdo sobre a relacdo entre Solidariedade e Organizacoes
realizada por Franca Filho e Eynaud (2020) — que veremos mais a diante — o
desaparecimento do sujeito na gestdo € considerado pelos autores como uma
das consequéncias do processo de construcdo do pensamento organizacional
gue ocorreu sem considerar os diversos aspectos da relagdo homem-natureza,
como a solidariedade. Esse desaparecimento € caracterizado como uma
auséncia de sujeito, o que € determinante na dominacao gerencial, pois impede
a resisténcia dos atores e incentiva uma passividade em torno de um
sentimento de que n&o ha alternativas a ela (FRANCA; FILHO; EYNAUD,

2020).

Mas, por tras do entendimento de que a “gestdo nao tem sujeito”,
podemos descontruir, a partir de uma analise da corpo-politica do
conhecimento (PINTO; MIGNOLO, 2015), e entender que 0s sujeitos existem
na dominacdo gerencial, embora estejam ocultos. Essas sdo organizacdes
transnacionais e instituicbes académicas que passam a ditar e validar essa
gestao, estabelecer a logica de relacdo entre os homens e a natureza e ocupar
o lugar dos sujeitos sociais nessas relacfes. E dado o contexto de ascenséo
neoliberal, acaba gerando a aceitacdo dessa gestdo como a Unica gestdo

possivel.

Além disso, a nocdo de geopolitica do conhecimento nos ajuda a
compreender melhor que este conhecimento em gestédo foi construido a partir
de uma trajetéria de expansao, universalizacdo e hegemonia de uma historia
local da gestdo — chamada de geopolitica do conhecimento em gestédo (FARIA;
WENDERLEY, 2013; ABDALLA; FARIA, 2015).

Tal como vimos anteriormente nos estudos decoloniais, essa nogédo se
refere as bases e categorias do pensamento que constroem determinados

conhecimentos dentro de um espac¢o geopolitico. Ou seja, se refere a um
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conhecimento que é localizado (MIGNOLO, 2008; PINTO; MIGNOLO, 2015). A
ideia de universalizagdo do conhecimento ocidental oculta sua geopolitica do
conhecimento e, por isso, sua ado¢do — como também a de corpo-politica — é
considerada pelos intelectuais da decolonialidade como fundamental na analise
decolonial (MIGNOLO, 2008; PINTO; MIGNOLO 2015, MALDONADO-
TORRES, 2018; BERNARDINO-COSTA; MALDONADO-TORRES;
GROSFOGUEL, 2018).

A trajetéria da gestdo, dentro da concepcdo de geopolitica do
conhecimento, se traduz justamente no fundamentalismo da gestdo que se
encarrega de prescrever “tudo o que deve e pode ser transformado em gestao,
desde que seja a ‘nossa gestdo” (FARIA; WENDERLEY, 2013, p. 570). Assim,
descolonizar o conhecimento em Administracdo/gestdo € visibilizar sua
geopolitica do conhecimento e reconhecer que a expansao irrestrita dessa
gestdo suprimiu outros conhecimentos e praticas nas historias locais, a
exemplo da marginalizacdo das organizagcbes familiares pela gestao

estratégica, tal qual discute Faria e Wenderley (2013).

Andlises em gestdo estratégica ficaram circunscritas ao
dominio da organizacéo produtiva e dominadas por teorizacdes
econbmicas vinculadas a grande corporacdo industrial
moderna. Teorizacbes de politica e de geopolitica para a
analise de estratégias das grandes corporacdes tornaram-se
virtualmente inexistentes. Esse quadro de fundamentalismo da
gestdo ajuda a explicar tanto a virtual auséncia de “empresas
familiares” na literatura de strategic management ndo apenas
nos EUA, mas, também, no resto do mundo (FARIA;
WENDERLEY, 2013, p. 573).

A tomada de consciéncia sobre a geopolitica do conhecimento da gestéao,
a partir da decolonialidade, permite identificar que o americanismo e ascensao
da globalizacdo neoliberal no pés-guerra fria € somente uma continuidade da
colonialidade eurocéntrica a partir da “descoberta” da América (FARIA;
WENDERLEY, 2013; ABDALLA; FARIA, 2015). A propria analise decolonial
identifica a ascensdo estadunidense como uma terceira etapa sucessiva e
cumulativa de desenvolvimento da modernidade/colonialidade que comeca a
partir de 1945 e vai até os dias atuais, tendo como uma das principais

caracteristicas a dominacao das corporacdes e do mercado (MIGNOLO, 2017).

Contudo, ao mesmo tempo em que as crises da globalizac&o neoliberal e

a ascenséo do resto mundo fortalecem o fundamentalismo da gestao — através
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da chamada gestdo estratégica da geopolitica do conhecimento em gestdo —
também criam condi¢Bes para a descolonizacdo em gestdo, desmarginalizando
conhecimentos, organizagbes e teorias suprimidas pelo management e
impossibilitadas de ocupar o devido lugar na literatura e na sociedade (FARIA;
WENDERLEY, 2013).

A perspectiva decolonial em Administragdo seria, entdo, uma
possibilidade de reinventar a area de Gestdo no Brasil, envolvendo a
transformacao de instituicdes do conhecimento, nacionais e internacionais, a
partir da substituicdo da universalidade pela pluriversalidade do conhecimento
(BERTERO et al., 2013).

Nesse sentido, a coconstrucdo de uma agenda de pesquisas e ensino em
Administracdo/gestdo engajada na opc¢ao decolonial, defendida por Abdalla e
Faria (2015), torna-se importante no processo de descolonizacdo da area.
Consideramos que esta dissertacdo contribui para a coconstrucdo dessa
agenda, sobretudo ao enfatizar a atuacao de experiéncias organizacionais que
perfazem as nossas historias locais. Afinal, ao retira-las da nédo-existéncia
estamos abrindo alas para ampliar os conhecimentos e 0 nosso entendimento

sobre organizacao e gestao a partir de outras formas organizacionais.

3.2 Aideia de Organiza¢cdes Outras

A perspectiva de Organiza¢Bes Outras é trazida por Couto, Honorato e
Silva (2018) para defender a existéncia de uma diversidade de organizacfes
gue realizam préticas organizacionais que estdo para além do mainstream da
administracdo. Os autores adotam a abordagem decolonial e a teoria da
pratica para desenvolver o argumento central de que “as organizagbes nao
acompanham modelos genéricos, neutros e supostamente universais, elas
podem e devem ser capturadas na localidade em que se realizam” (COUTO;
HONORATO; SILVA, 2018, p. 251), levando em consideracédo que a realidade
organizacional da qual conhecemos no campo foi construida, universalizada e
naturalizada por uma racionalidade cientifica. Portanto, estamos falando de

uma analise de geopolitica do conhecimento.
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A partir da discusséo sobre o processo de construgcédo e naturalizagédo do

conhecimento em Administracdo, além da utilizacdo de contribuicbes dos

intelectuais da Administracdo e decolonialidade, Couto, Honorato e Silva (2018)

entendem que o0s conhecimentos e teorias no campo dos estudos

organizacionais ndo foram construidos espontaneamente e aponta algumas

caracteristicas desse processo:

0 interesse na expansdo do sistema capitalista e da dependéncia dos
paises periféricos no contexto da Guerra Fria;

a utilizagdo de outros conhecimentos como a engenharia e psicologia
para controlar e garantir a produtividade das organizacdes capitalistas;

o entendimento de que os saberes cientificos e tecnologicos da
Administracdo seriam essenciais para desenvolver a economia tal qual
0s paises centrais;

a busca dos paises subdesenvolvidos do Sul pela profissionalizacdo do
conhecimento e institucionalizacdo do desenvolvimento com base nos
conhecimentos e teorias do Norte;

a subalternidade da producéo latino-americana sobre pratica e saberes

locais de gestéo; dentre outras.

Isso tudo representaria o carater totalizante da Administracdo e sua

producéo de conhecimento.

E importante, entdio, problematizar quais sdo os saberes
produzidos para representar a realidade latino-americana, e
quais sdo os saberes que claramente reproduzem modelos
tedricos universalistas que visam elevar o status internacional
de pesquisadores que continuam reproduzindo préticas
seculares de dominacdo ideolégica dos paises ocidentais.
Perguntamos provocativamente ao leitor: onde estdo o0s
esforcos para se pensar teorias e conhecimentos que partem
da realidade local e se direcionam a esta mesma realidade
local? (COUTO; HONORATO; SILVA, 2018, p. 254).

Portanto, um olhar decolonial parte da rejeicdo ao carater totalizante do

conhecimento ocidental sobre as organiza¢cfes e vai a busca de perspectivas

mais amplas sobre organizacdes e suas diversas realidades. A nocao de

Organizacdes Outras trazida pelos autores é resultado de uma reflexao a partir

de Enrique Dussel em que o Outro é uma exterioridade da totalidade: é livre,

nao estd incluso, mas existe e compartilha experiéncias humanas também

chamadas de relagbes de proximidade.
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Como se organizam as comunidades que se fundamentam
pelas relacdes de proximidade dos sujeitos entre si e com a
natureza (compadrio, reciprocidade, simbiose com o0 meio
ambiente)? De que forma podemos pensar organizacdes
alternativas a partir de saberes locais que, anteriormente, nao
foram registrados ou validados cientificamente pela historia?
De que forma podemos pensar e compreender as relacdes de
trabalho dentro das organizagcbes em uma perspectiva dos
costumes, habitos e préaxis locais? Em qué nos diferenciamos
da totalidade ocidental imposta? S&o perguntas que ainda
precisam ser melhor respondidas pelos pesquisadores que
assumem a responsabilidade de se pensar uma teoria
genuinamente sulista e preocupada com o desenvolvimento
dos locais de onde se origina (COUTO; HONORATO; SILVA,
2018, p. 254).

Estas questdes levantadas pelos autores contribuem bastante para uma
ruptura decolonial sobre o que se quer dizer sobre organizacdo e enfatiza a
importancia de ampliar esse entendimento a partir da nossa realidade local.
Podemos compreender, por exemplo, a organizacdo da vida como uma
caracteristica singular de determinadas organizacdes informadas por saberes,
praticas, contextos, sujeitos e realidades singulares. Reconhecendo também,
dentro delas, diferentes formas de organizacdo produtiva, de relagdes sociais,
de relacbes com a natureza e de compreensao do mundo. Ou seja, é também

uma ruptura epistemoldgica.

Entendemos que ndo € possivel compreender adequadamente as
organizacbes e praticas ao redor do mundo a partir de uma base de
pensamento hegemoénico e totalizador, tal qual o pensamento ocidental
(SANTOS, 2002), muito menos desassocia-las de um importante processo
histérico. Para Couto, Honorato e Silva (2018) as organizacdes outras podem
ser compreendidas no aqui e no agora — em tempo real — a partir da teoria da
pratica. Por outro lado, identificamos a perspectiva historica como uma forma
de retira-las da invisibilidade e reconhecer a existéncia e contribuicdes destas
dentro de uma realidade historica também invisibilizada, embora os autores
reconhecam, de forma complementar, os tempos histéricos (passado, presente

e futuro) e a memaria organizacional como dimensdes ligadas as praticas.

Chamamos a atencdo para o fato de que toda andlise
decolonial das praticas deve estar atenta a dois fatores: (a) aos
aspectos historicos que constituem as praticas de organizacdes
alternativas, como as tradicbes, as lendas, os mitos e as
estorias que compdem o imagindrio, as praticas cotidianas e 0s
desejos futuros dos agentes (0 que se busca com aguela forma
organizativa), bem como (b) quais s&o os entraves historicos
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ou resultantes das hegemonias que se contrapdem a
autodeterminacdo dos grupos, dificultando o seu seguimento e
a sua expansdo para outros lugares (COUTO; HONORATO;
SILVA, 2018, p. 260).

Assim, Organizagfes Outras podem ser compreendidas também como

espacos de resisténcia, ou seja, como fendmenos politicos:

[...] o pesquisador deve se posicionar em defesa dessas
sociedades alternativas, visto que ndo apenas sera
responsavel apenas pela transmissdo de seu entendimento
sobre as praticas de organiza¢cfes alternativas, mas também
de seus conhecimentos, suas regras, suas relacbes
teleologica-afetivas e sobre a natureza das praticas, mas
também pela denuncia das praticas hegemdnicas opressoras
que exercem pressdo pela normalizacdo das organizacoes e
sua respectiva colonizacdo. Organizacdes Outras sdo espagos
de resisténcia, em que 0s agentes constroem sua propria
realidade a partir de pressupostos proprios — por essa razao,
trazem a esséncia da diversidade (COUTO; HONORATO;
SILVA, 2018, p. 260).

Importante ressaltar que, levando em consideracdo nossa realidade e
histérias locais, a desnaturalizacdo do que conhecemos sobre organizagéo e
gestdo envolvem outras problematicas e dimensdes de analise, como 0 nosso
contexto de relagbes raciais. Em nossa leitura, as Organizacbes Negras
também estéo inclusas nessa ideia de Organiza¢cfes Outras, principalmente, se
tomarmos como base o “outro” em Fanon (2008), que além de ser criado a
partir do “olhar branco”, tem na cor da pele sua marca central. Ou seja, em

nosso contexto de histérias locais, pode ser lida como Organizacdes Outras.

As reflexdes que estamos iniciando em Administracdo — ou seja, nos
estudos sobre organizacdo e gestdo — tem como base as experiéncias dos
sujeitos negros, portanto, € uma perspectiva de identidade étnico-racial. Esta
muito além da discusséao critica sobre a diversidade, embora também pudesse
dialogar, a exemplo das contribuicbes de Rosa (2018) que, ao chamar a
atencao para o distanciamento dos estudos organizacionais sobre o debate das
relacGes raciais no Brasil e a importagdo dos modelos norte-americanos de
gestdo da diversidade, também identifica a necessidade de desnaturalizar o

gue conhecemos sobre organizagao e gestado a partir das histérias locais.

3.3 A Solidariedade nas organizacdes e a contra narrativa da
historia da gestao
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Em certa medida, veremos que a discussao sobre Solidariedade e
Organizacdo realizada por Franca Filho e Eynaud (2020) também contribui
para as reflexbes e engajamentos recentes na descolonizacdo do
conhecimento no campo da Administracdo/gestdo. Porém, essa discussao
parte de uma perspectiva singular: a defesa da solidariedade nas organiza¢des
como uma proposta de transformacao social, tendo em vista a ideia de outra
economia e de outra gestdo concebida pela solidariedade. E uma discuss&o
ndo somente reflexiva e critica, como também propositiva a partir do olhar
sobre praticas outras que revelam caminhos para uma mudanca mais ampla —

a nivel global — através da solidariedade como dimenséo central.

A relacéo entre Solidariedade e Organizagbes suscita muitas reflexdes
sobre nossa forma de estar no mundo e de garantir a manutencdo da vida
humana, sobretudo, nos convoca a sairmos da anestesia coletiva e reagirmos a
crise global que se coloca no mundo contemporaneo. A solidariedade entre os
humanos e a natureza é defendida nessa discussdo como uma necessidade
civilizatoria emergente, uma forma mais direta e a altura de responder a dupla
insustentabilidade do modelo de desenvolvimento econdmico — de um lado o
aguecimento climatico e impactos na biodiversidade, de outro as desigualdades
socioeconbmicas — e 0 enfraquecimento do papel regulador do Estado que
também contribui para o aumento das desigualdades (FRANCA FILHO;
EYNAUD, 2020). Assim, essas incompletudes que provém de uma relacéo
simplificada entre mercado e Estado favorecem a emergéncia de um terceiro
setor que demanda ndo somente uma articulacdo da solidariedade com a
economia — tal qual a economia social e solidaria - mas também com as
organizacfes e suas praticas de gestdo chamadas de gestdo solidaria
(FRANCA FILHO; EYNAUD, 2020).

Porém, segundo os autores, apesar de identificada a necessidade das
articulacdes da solidariedade com a economia, organizacao e gestdo, esta é
uma proposta de dificil implantacdo diante dos desafios que se colocam,
especialmente, em razdo do contexto de forte vinculo da ciéncia, da gestéo
com a economia de mercado e da utlizacdo importada de modelos
organizacionais “empresariais” — que também servem a mesma ldgica

econbmica imbuida de principios, como a competicdo e individualismo, que
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estdo em posicdo contraria ao que informa a solidariedade (FRANCA FILHO;
EYNAUD, 2020).

A solidariedade nunca foi tdo necesséaria de ser implantada
tanto no plano nacional quanto internacional e a reflexado a seu
propésito jamais foi tdo eludida, tdo desconhecida, para ndo
dizer tdo desacreditada. [...] ela permanece ainda amplamente
ausente das reflexfes sobre os modelos organizacionais e sua
sustentabilidade. [...] A solidariedade nZo parece ter sido
autorizada uma entrada direta em assuntos de economia e
gestdo. Para tanto, se faz necessario recorrer a um desvio de
rota (FRANCA FILHO; EYNAUD, 2020, p.14).

Essa relacdo problemética que se estabelece entre a ciéncia da gestéo e
0 modelo padrdo de economia reforga ainda mais o entendimento dos autores
sobre o papel determinante dos gestores no processo de criagdo de um novo
imaginario sobre gestdo. Esse novo imaginario promoveria uma ruptura com a
ideia naturalizada de gestdo associada a logica de mercado, sendo capaz de
gerar sustentabilidade ao invés de insustentabilidades, solidariedade ao invés
de competicdo generalizada (FRANCA FILHO; EYNAUD, 2020). Afinal, “se
existe uma economia solidaria, existe também uma gestdo em relagéo a esta”
(FRANCA FILHO; EYNAUD, 2020, p. 17).

Porém, para os autores, a solidariedade é uma dimenséo esquecida nas
reflexdes organizacionais pelo percurso de construcdo das teorias
organizacionais a partir de uma historia “oficial” da gestdo. Historia contada e
universalizada a partir da histéria dos Estados Unidos e das organizacdes
modernas empresariais, mas nao se resume a ela, o que culmina na
prevaléncia anglo-saxénica na producédo do conhecimento sobre organizacao e

gestao, trazendo uma série de consequéncias para todo o mundo.

As consequéncias dessa histdria truncada se fazem sentir
muito além da zona geografica coberta. Reduzindo-se a
histéria do pensamento a um fio condutor estreito tanto no
plano cultural quanto geografico, é nossa capacidade coletiva
de compreender e de abordar com criatividade o futuro que é
alterada. [...] a narrativa da histéria oficial das teorias
organizacionais tem um impacto potencialmente forte na
formacdo dos quadros técnicos, gestores e daqueles que
decidem, bem como sobre suas futuras capacidades cognitivas
(FRANCA FILHO; EYNAUD, 2020, p.24).

A partir desse entendimento, os autores realizam uma revisitagdo da
histéria da teoria das organizacdes para identificar os desencontros do

conhecimento em organizacdo e gestdo com a solidariedade, como também
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responder a diversos guestionamentos que versam sobre o reducionismo do
gue vem a ser a gestdo, quais 0s seus propdsitos e quais organizagbes podem
fazer gestdo. E, com base na realizacdo dessa reflexdo critica da teoria das
organizacdes, uma problematica é identificada: a literatura sobre a historia da
gestdo foi construida da leitura truncada e reducionista do pensamento dos
iniciadores europeus — Smith e Weber — e das visbes parciais dos pioneiros
das organizacgdes, basicamente norte-americanos — Taylor, Mayo, Burnham,
Coase e Williamson e etc — que n&o consideraram a solidariedade como uma
dimenséao organizacional (FRANCA FILHO; EYNAUD, 2020).

Em outras palavras, mais do que uma dimensdo esquecida, a
solidariedade foi evitada pelo pensamento organizacional em meio a forma em
gue as leituras e visdes parciais da problematica organizacional ocorreram sem
considerar os diversos aspectos da relagdo homem-natureza (FRANCA FILHO;
EYNAUD, 2020).

Nessa discussdo, ha ainda outros importantes aspectos analiticos da
histéria da gestdo que foram identificados pelos autores dentro do contexto de
surgimento da gestdo como ciéncia e que corroboram com os entendimentos

da analise decolonial em Administracdo que ja vimos nesta dissertacao.

Para Franca Filho e Eynaud (2020) é a partir da ideia e legitimacédo da
gestdo cientifica que os conhecimentos organizacionais anteriores passam a
ser invalidados, tendo em vista que a “histdria, definitivamente, ndo parece
bem-vinda nos estudos de gestao” (FRANCA FILHO; EYNAUD, 2020, p. 28).
Aléem disso, compreendem que a gestdo cientifica € construida por
determinados sujeitos — aqui podemos resgatar a no¢ao de corpo-politica do
conhecimento — que teve a ascensao e hegemonia de seu modelo econémico e
de gestdo desenvolvida dentro de um contexto histérico mais amplo de
superioridades em relacdo ao resto do mundo a partir do colonialismo — como
traz a andlise de longa duracdo de Faria e Wanderley (2013). Portanto,
estamos falando de uma histéria da gestédo construida a partir do exercicio de
colonialidade do poder, saber e ser que tem a distincdo racial como dimenséao
central (QUIJANO, 2005).

N&o apenas o0 pensamento gerencial é capturado pelo universo
anglo-saxao, mas é acima de tudo uma questdo de homens e
mais precisamente de homens brancos. [...] Ndo podemos
compreender a expansdo do capitalismo sem o colonialismo,
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em sua amoralidade, a gestdo parece ignorar a questdo da
escraviddo, sem duvida, para melhor reinterpreta-la. Ao
naturalizar o darwinismo, o management liberal valida os
sistemas de dominacdo postos e em particular o de dominagéo
racial” (FRANCA FILHO; EYNAUD, 2020, p. 28-29).

Podemos compreender, entdo, que a auséncia de uma andlise historica
do pensamento organizacional e de gestdo tem uma dupla negacgao: as
colonialidades presentes na sua construgdo e a existéncia de outros
conhecimentos e praticas organizacionais que Sao ao mesmo tempo
historicamente anterior e igualmente contemporaneos. Ao considerar a historia
da gestdo norte-americana como a Unica historia possivel, a administracdo
desconsidera uma infinidade de experiéncias ndo anglo-saxdnicas que acabam
sendo impactadas pela gestdo no mundo moderno que tanto é reproduzida nos
manuais da area em um “retrato cuidadoso e perfeitamente cronoldgico”
(FRANCA FILHO; EYNAUD, 2020).

Contudo, se a historia oficial da administracéo ocultou a solidariedade, os
autores identificam a possibilidade de construir uma contra-histéria da gestédo a
partir das contribuicdes de autores solidarios negligenciados pelo pensamento
organizacional e a partir das organizacfes locais, sobretudo na América Latina,
gue exprimem a solidariedade nas suas praticas de gestado da vida, tal quais as
organizacbes da economia popular e solidaria, as organizacbes de origem
indigena e as organizacdes baseadas na tradicdo do povo negro (FRANCA
FILHO; EYNAUD, 2020, p.25).

A relacdo entre solidariedade e organizacdes nos paises do Sul do
mundo, sobretudo na América Latina, acontece a partir de uma resisténcia de
determinadas camadas sociais excluidas dos processos de desenvolvimento
gue resguardam modos de organizacdo que tém origem nas comunidades dos
povos ancestrais indigenas e dos africanos escravizados e seus descendentes
(FRANCA FILHO; EYNAUD, 2020). Para além das experiéncias de producéo e
comercializacdo da economia solidaria, os autores destacam, brevemente, as
histérias de vida e as redes de solidariedade que se constroem em torno de

organizacles negras, tal quais os terreiros e irmandades.

Essas redes s&do complexas e combinam relacdes entre
proximos — familia extensa, relagfes de amizade, conhecidos —
e relacdes construidas dentro de organizagbes solidarias.
Embora essas organizacdes sempre tenham desempenhado
um papel fundamental na histéria das solidariedades voltadas
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aos mais pobres, elas sdo pouco conhecidas no campo das
ciéncias da gestao (FRANCA FILHO; EYNAUD, 2020, p. 63).

Portanto, a nossa historia de colonizagdo e escraviddo € regada pela
atuacdo de organizacdes dos povos indigenas e negros que contribuiram para
a manutencao e reelaboracdo de formas de se organizar que envolvem a
pratica da solidariedade. Mas, de qual solidariedade estamos falando? Um
olhar atento sobre essas organizacbes pode revelar ndo somente outras
dimensdes organizativas, como também outras nocdes e praticas solidarias
gque partem de suas culturas e contextos de atuacdo. As préprias
caracteristicas dadas pelos autores sobre as organizacdes nos ajudam a
refletir, especialmente, sobre as especificidades das organizacdes histéricas da
populacdo afrodescendente, dado que, para os autores, o fenémeno
organizacional é: um movimento permanente. Portanto, podemos falar de
contexto organizacional composto por potencialidades e acdes coletivas; um
sistema situado, ou seja, “inseparavel da dimensédo material, espacial, temporal
e cultural’; e é heterogéneo, o que implica na existéncia de varias formas e
atuacdes organizacionais (FRANCA FILHO; EYNAUD, 2020, p. 70).

Essas caracteristicas dadas a organizacdo e a discussdo sobre a
auséncia da solidariedade no pensamento organizacional reforcam a
necessidade de uma contra-histéria da Administracdo que permita reconhecer
e repensar a gestdo como também de pensar outros modelos organizacionais

mais adaptados a realidade.

Em vez de construir um modelo de gestdo dominante que
termina por se impor a todas as organizacbes — incluindo as
que ndo reivindicam o mercado -, ndo é melhor pensar nos
modelos concorrentes que podem ser adotados pelo conjunto
das organizagdes? Uma tal proposicdo equivale a reverter a
ordem dos valores. Em vez de defender a generalizacdo do
modelo genérico das empresas de mercado e sua adaptacéo
as organizagbes da Economia Social e Solidaria (EES), nédo
podemos produzir um modelo de gestdo intrinsecamente

solidario? (FRANCA FILHO; EYNAUD, 2020, p. 69).

Sim! Discutir a dimensdo da solidariedade é extremamente importante
para que diversas formas organizacionais e de gestdo possam emergir no
campo, especialmente em razao das experiéncias sociais presentes nos paises
do sul do mundo, como no Brasil, que expressam a solidariedade em suas
relacdes e praticas de gestdo. Embora entendamos que a solidariedade é um

dos varios aspectos que podem ser evidenciados ao refletirmos sobre as
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atuacdes e préaticas organizacionais construidas historicamente pela populagéo
afrodescendente, especialmente na Bahia, essas sdo também organizacGes
solidarias. Ha muito que refletir sobre isso.

De fato, o conhecimento em Administracdo pouco sabe sobre essas
organizagbes. Tampouco as suas teorias e modelos organizacionais se
adequam a elas. O caminho possivel para mudar esse quadro de invisibilidade
€ evidencia-las e buscar compreender os elementos e dimensBes que as

compdem.

4 Em buscade reflexdes iniciais sobre as Organizacdes
Negras

Como informado na introducdo desta pesquisa, no espa¢co do saber em
gue nos encontramos — 0 campo académico da Administracdo — existe uma
grande auséncia de estudos sobre o que chamamos de Organizacfes Negras.
Tais organizacdes refletem as experiéncias e atuacbes da populacéo
afrodescendente em nossa histéria e contemporaneidade. Experiéncias que
tém sua dimensdo organizacional obliterada e comumente sdo restritas de
forma indiscriminada — e folclorizadas — ao campo das manifestacdes culturais

ou da religiosidade.

No entanto, o olhar decolonial lancado sobre as Organizactes Negras nos
permite identificar a capacidade organizacional dessa populacdo presente em
multiplas esferas de atuacdo — do cultural ao politico, religioso, educacional,
espiritual, ambiental, afetivo, econdmico e etc; as diversas formas e arranjos
organizacionais préprios que ndo estdo — e nem poderiam estar -
representados pelos modelos organizacionais e de gestdo tradicionalmente
presentes no campo; além da atuacdo de diversas Organizacdes Negras no
processo de reafirmacdo de identidades afrodescendentes, de producdo e
guarda de saberes e préticas ancestrais e de lutas constantes por direitos que

assegurem a melhoria de vida de sua populacéo.

Podemos citar, por exemplo, a partir do trabalho de Jurandir Araujo
(2012), a importancia da atuacéo das Organizagfes Negras baianas de carater

religioso, cultural e politico para a promocdo de projetos educacionais na
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perspectiva multicultural e antirracista na Bahia pés-abolicdo, entre 1970 e
1990. Dentre estas Organizacdes Negras estdo os terreiros de candomblé,
principalmente a atuacao do 11é Axé Opb6 Afonja, através do espaco alternativo
de educacao escolar Oba Biy e do projeto politico pedagdgico Iré Aiyé da
Escola Eugenia Ana dos Santos, instalada dentro do proprio terreiro. Assim
como os Blocos Afro-Baianos, tais como: o Ilé Aiyé com a Escola Méae Hilda; o
Olodum, com o Projeto Rufar dos Tambores, atual Escola Criativa Olodum; o
Malé de Balé, com a Escola que leva seu nome; além dos significativos
trabalhos do Araketu, Okanbillé Aiyé e Muzenza. Sem contar a atuacado do
Centro de Estudos Afro-Orientais — CEAO/UFBA, o Nucleo Cultural Afro-
Brasileiro — NCAB e o préprio Movimento Negro Unificado (MNU) no estado.

Ao enfatizar a atuacdo das Organizacdes Negras na historia, sobretudo
da Bahia, buscamos reconhecer a riqueza, presenca e contribuicbes destas
desde o periodo colonial como formas de resisténcias politico-culturais-
religiosas. Até porque a presenca da populacdo africana e seus descendentes
na Bahia ndo se resume a historia de escravizacao colonial pelo trabalho e tdo
pouco é caracterizada por um comodismo e passividade dessa populacdo. Ao
contrario, tiveram um papel ativo na histéria que pode ser identificada através
da atuacao de suas organizacdes. E, embora as Irmandades Negras Religiosas
da Bahia sejam o objeto empirico que propomos analisar nesta dissertacéo, é
importante compreender que elas se localizam dentro de um contexto maior de
agenciamento de africanos e seus descendentes que se organizavam de

diferentes formas e em diversos espacos.

Sabemos que a histéria dos negros tem sido simplificada por
nocdes que pressupfem uma homogeneidade que nado existiu.
Os negros eram diferentes, os africanos eram diferentes e eles
tinham orgulho dessa diferenca. Isso os ajudou a manter a
dignidade, a afirmar sua humanidade diante de um regime que
os definia como coisa (REIS, 1997).

Portanto, para além das confrarias religiosas, terreiros de candomblé,
rodas de capoeira, quilombos e revoltas, podemos citar a organizacdo dos
cantos de trabalho enquanto importantes espacos de organizacdo coletiva e
étnica do trabalho de rua na cidade de Salvador, sobretudo o de “ganho”,
realizado pela populacéo de cor. Estes eram, principalmente, ganhadores de

cesto e tina, ganhadores de pau e corda e carregadores de cadeiras que se
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organizavam em grupos étnicos para oferecer seus servicos em determinados

cantos/esquinas/encruzilhadas da cidade (REIS, 1993).

Esses grupos levavam nomes de ruas e largos, como o Canto da
Calgcada, o Canto do Portdo de Sao Bento, o Canto da Mangueira, o Canto do
Cais Dourado e o Canto do Beco dos Galinheiros. Estando cada uma delas
organizadas: por uma lideranca escolhida pelo grupo — capitdes-do-canto — que
comumente era um representante da religiosidade de terreiro ou mulgumana;
por uma rede de articulacdo com as feiras de comercializacdo no Recdncavo e
com os ambulantes e quitandeiros de Salvador, sobretudo o forte comércio
ambulante de comida realizada pelas ganhadeiras; e por uma identificacéo
étnica que culminava nos agrupamentos e em intercambios culturais africanos
(REIS, 1993).

Um breve olhar sobre a articulacéo coletiva realizada em torno dos cantos
de trabalho em nossa histéria reforca ainda mais o argumento de que
Organizacdes Negras atuavam — e continuam atuando —, simultaneamente, em
diversos aspectos da vida. Entdo, ndo se trata somente de uma organizagcao
para o trabalho. Afinal, no exemplo dos cantos — e em muitos outros — a
organizacao produtiva e de trabalho era ativada a partir do reconhecimento e
da organizacdo das identidades e das memodrias que por sua vez
acompanhava a organizacdo politica e a organizacao cultural, que também
acompanhava as reinvindicacdes para melhores condicbes de vida, seja
mobilizando recursos para a compra de alforrias seja se articulando com as
revoltas, tal qual a realizacdo da Greve Negra de 1857 protagonizadas pelos

ganhadores e demais trabalhadores de rua.

[...] Para que todo mundo parasse em ordem e “a uma s6 vez”
foi necessario discutir, combinar, decidir e mobilizar uma
extensdo so possivel a partir de uma estrutura organizacional
preexistente. [...] eles constituiam ndo apenas redes de
relacbes econdbmicas e sociais, mas de relacdes politicas
também (REIS, 1993, p. 28).

Nesta busca inicial de reflexdo sobre as Organizacées Negras e o olhar
sobre a histéria baiana, nos deparamos com importantes aspectos que
caracterizam essas organizacées, sobretudo o exercicio da ancestralidade. E
através delas que demais singularidades se expressam. Buscamos entéo
refletir sobre alguns destes aspectos que nos permite enxergar a existéncia de

outras logicas organizacionais. A ancestralidade sera o nosso ponto de partida.
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4.1 A ancestralidade como dimensao organizacional

Sem duvidas, a ancestralidade € para ndés um conceito chave nesta
pesquisa e a dimensao organizacional principal que singulariza o conjunto de
Organizacbdes Negras construidas na diaspora. Obviamente, estamos nos
remetendo aqui a ancestralidade africana que é reconhecida, praticada,
assumida, materializada e sentida fisica e espiritualmente pelos

afrodescendentes e que é fortemente expressa em suas organizagoes.

Embora todos os povos e culturas do mundo sejam portadores de uma
ancestralidade, é a ancestralidade africana que é historicamente subalternizada
e negada na diaspora, principalmente no Brasil diante do racismo e das
tentativas de branqueamento e apagamento da memoria oral e escrita do povo
negro que impacta no conhecimento sobre a nossa historia e nossas raizes
ancestrais®. No entanto, a ancestralidade resiste na memaria, no corpo, nos
saberes e praticas realizadas no interior das Organizacdes Negras. Ndo a toa
gue a busca pela reafirmacdo das identidades esta presente nessas
organizacbes desde a estética espacial e corporal até os valores
compartilhados entre o coletivo, além dos nomes africanos dados a essas

organizacdes e das majina’® assumidas pelos préprios sujeitos negros.

[...] a primeira violéncia moral que o sistema escravocrata
praticou contra os africanos escravizados, foi tentar apagar
suas identidades étnicas originais, comecando pelos nomes e
sobrenomes étnicos, trocados obrigatoriamente por nomes de
origem euro-catélica (OMIDIRE, 2005, p 80).

Para além de singularizar as Organizacfes Negras, a ancestralidade
orienta as praticas e mobiliza os sujeitos em torno delas. Nao € a toa que estas

atravessam o tempo historico — muitas delas séo seculares - e outras ainda séo

° Diversas discussfes podem ser realizadas em torno desse constante processo de
apagamento e os impactos para a populacdo negra. Uma delas é mais contemporénea e esta
relacionada a busca pela identificacdo da ancestralidade por meio de testes de DNA. Poucos
se perguntam o porqué das pessoas negras recorrerem a esse método, talvez por que seja
privilegio — e orgulho — da branquitude saber suas origens enquanto que ainda sofremos com
os desconhecimentos de nossas origens étnicas e descendéncias, nomes apagados e
gueimados pela histéria. Ruy Barbosa que o diga.

10 Majina é uma palavra em kimbundu que é o plural de dijina. No contexto das religides de
Matriz Africana no Brasil, diz respeito ao nome dado aos iniciados no candomblé angola. Mas
na lingua, dijina significa nome, sobretudo nome de pessoa. Muitos afrodescendentes no Brasil
tém adotado nomes e sobrenomes africanos para si e para seus filhos como forma de negar o
nome estrangeiro-ocidental e reafirmar uma identidade negro-africana.
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construidas na contemporaneidade mobilizadas pelo reconhecimento da
identidade e ancestralidade africana. E, diante dos enfrentamentos cotidianos e
estruturais do racismo e colonialidades presentes nas esferas do poder,
conhecimento e ser, as OrganizagOes Negras sao expressoes e sindbnimo de
resisténcia negra ontem e hoje, desde a formacao de quilombos a organizacdo

das escolas de samba.

Compreender a ancestralidade como dimensé&o organizacional é visibilizar
essas organizacles e reconhecer a existéncia de outras logicas que culminam
em determinados processos de gestdo — inclusive ritualisticos —, sistemas de
autoridade, relacdes intracomunitarias e os diversos principios e elementos
organizacionais que as compdem. Afinal, o que é um estatuto social diante de

um assentamento de Exu?

Ao dizermos que é a ancestralidade africana que singulariza a existéncia
e atuacdo das Organizacdes Negras, queremos também dizer que estas séo
construidas, em sua maioria, por pessoas negras que reivindicam e praticam
essa ancestralidade. Afinal, nem todas as pessoas que se reconhecem ou séo
consideradas negras assumem uma ancestralidade africana e se organizam a
partir dela. Com isso, nao pretendemos entrar no debate sobre o que € e 0 que
nao é ser uma pessoa negra, Nnos remetemos aqui ao reconhecimento das
identidades e da reinvindicacdo da ancestralidade africana pela populacao
afrodescendente, embora saibamos que ser negro no Brasil é também uma

construcédo social.

Para escurecer ainda mais essa questdo, entendemos que essas
organizacfes sao formadas por individuos que compdem a segunda das trés
categorias de identidade negra!! observadas por Felix Ayoh’ Omidire (2005) ao

discutir a yorubaianidade.

Os individuos de segunda categoria, ou seja, portadores da
identidade afro-latina, procuram viver e alimentar, no seu
cotidiano, os aportes e as herancas da sua origem africana,
através de pensamentos ideolégicos e praticas -culturais,
verifichveis em todos os ramos de suas atividades, seja na vida
politica, econdmica, social, e religiosa, seja no lazer ou na vida

1 A primeira categoria de identidade negra se refere a identidade negro-africana, ou seja,
negros que moram em sociedades africanas; a segunda é a identidade afro-latina, os
afrodescendentes nas Américas; e a terceira sdo 0s sujeitos negros concentrados nas grandes
meque ndo mantém vinculos diretos com as matrizes africanas e apenas mantém uma

preocupacéo ideoldgica sobre sua condigdo (OMIDIRE, 2005).
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afetiva e emocional. Enfim, pode-se afirmar que, no caso de
individuos afro-latinos, existe uma preocupagdo em viver uma
negritude étnica (OMIDIRE, 2005, p. 2).

Essa distingdo é importante para compartilhar nossa compreenséo sobre
guais organizacdes estamos refletindo e para evitar cairmos nas armadilhas da
racializacdo que suprime e reduz as diversas identidades em um Unico termo,
invisibilizando suas singularidades. Por isso, entendemos que € importante
refletir sobre Organizacdes Negras sempre no plural. Sdo mudltiplas formas
organizacionais que tem na ancestralidade o elemento comum e mobilizador
das suas agdes. E o que nos ensina Eduardo Oliveira (2009) ao identificar a
ancestralidade como principio, fundamento, signo de resisténcia e também

uma dimenséo epistemoldgica.

Tendo como referéncia a cultura de Matriz Africana ressemantizada no
Brasil, Oliveira (2009) identifica que a ancestralidade € um principio que
organiza os terreiros de candomblé e regula os demais principios, valores e
praticas dos povos-de-santos. E a representacdo da dinamica civilizatéria em
Africa principal elemento que rege a cosmovisdo dos povos e culturas
africanas, como também na diaspora. Aqui, a “ancestralidade tornou-se o
principal fundamento do candomblé” (OLIVEIRA, 2009, p. 3), sobretudo, uma
epistemologia presente como signo de resisténcia histérica, cultural, politica e

cotidiana dos afrodescendentes no Brasil.

Ancestralidade, como ja disse, € uma categoria analitica que se
alimenta da experiéncia de africanos e afrodescendentes para
compreender essa experiéncia multipla sob um conceito que lhe
da unidade compreensiva, sem reduzir a multiplicidade da
experiéncia a uma verdade, mas, pelo contrario, abre para uma
polivaléncia dos sentidos (OLIVEIRA, 2009, p. 3-4).

O autor reflete as epistemologias da ancestralidade olhando para as
civilizacGes e saberes africanos, especificamente a cultura Dogon'? e seus
principios que revelam um conjunto préprio de producdo de sentidos e
significados sobre o universo, o homem, as relacbes comunitarias, a
temporalidade, a coesdo entre a unidade e multiplicidade e tantos outros
elementos de sua cosmologia conectados pela l6gica da ancestralidade
(OLIVEIRA, 2009). Assim, falar de epistemologia da ancestralidade ¢é

compreender as diferentes ldgicas, principios, visées de mundo,

2 Grupo étnico africano que habita a regido do Mali.
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conhecimentos e praticas que estdo presentes em cada cultura, o que diverge
da concepcéo universalista da epistemologia eurocéntrica, como vimos na

discussao decolonial.

Olhando aqui para a diaspora € possivel identificar multiplos exemplos da
atuacdo da populacdo africana e seus descendentes em torno da
ancestralidade africana, ndo s6 em termos de representacfes simbdlicas de
uma ancestralidade, como também materiais. Afinal, as Organizacdes Negras
sdo também responsaveis historicamente por manter vivos o0s saberes e
principios africanos em seu cotidiano. No mapeamento inicial das tecnologias
de Matriz Africana no Brasil realizado por Silva e Dias (2020), identifica-se a
importancia dos quilombos na produgéo, desenvolvimento e uso dos saberes
metallrgicos; dos terreiros de candomblé e quilombos na preservacdo dos
conhecimentos da agricultura e etnobotanica; do jongo com a producdo e uso
dos tambus nas rodas como instrumentos percussivos e ritualisticos; dentre

outros exemplos.

E possivel ainda observar as conexdes diretas com as formas de
organizacao social e politica de culturas africanas. Nesse sentido, a formacéo
dos quilombos €, sem davidas, um grande exemplo disso. Talvez o maior dos
exemplos seja 0 Quilombo dos Palmares que, segundo Beatriz Nascimento
(1985), pode ser considerado uma instituicdo africana, de origem angolana,
dada as conexdes historico-culturais, estéticas e de organizacdo politica e

social com os povos Mbundu e Imbangala'3, também conhecidos como Jagas.

A proépria organizacdo dos cantos de trabalho na historia da cidade de
Salvador através da lideranca dos capitdes-do-canto pode estar vinculada a

tradicdes sociais, politicas e militares africanas.

O modelo original dessa lideranca [...] lembra os parakoyi,
funcionarios do Reino iorubano de Egba que organizavam e
regulavam as feiras periédicas. Lembra ainda os bale que
dirigiam ndcleos artesanais nas cidades iorubanas. Na historia
de Daomé, terra dos jejes, havia inclusive o cargo de “Capitao

13 O povo Imbangala teve um papel relevante na histéria angolana em razdo da resisténcia aos
portugueses no século XVII ao mesmo tempo em que estabeleciam uma nova centralidade de
poder com o dominio de importantes regifes do trafico portugueses (NASCIMENTO, 1985). A
instituicdo Kilombo possuia uma complexidade e riqueza de significados associados a ela,
podendo ser entendida como: individuos que se incorporavam a sociedade Imbangala; territério
ou o campo de guerra chamado de jaga; local sagrado onde ocorria a iniciagdo dos individuos;
acampamento de escravos do comércio negreiro; e, mais tarde no século XIX, também
denominava as caravanas de comércio em Angola (NASCIMENTO, 1985).
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do Mercado”, com fungbes semelhantes aos parakoyi egbano.
Da mesma forma, o capitdo-de-canto pode ter aparecido por
inspiragdo militar, se considerarmos que os africanos da Bahia
vieram de sociedades militarizadas [...] como o0s olorogun
iorubanos (REIS, 1993, p. 15).

Podemos também identificar na histéria aspectos da ancestralidade em
experiéncias organizacionais mais curtas, como as rebelides ou revoltas
escravas que sao consideradas como “a mais direta e inequivoca forma de
resisténcia coletiva” (REIS, 1983 p.109). As revoltas escravas dizem muito
sobre as formas que os diversos grupos étnicos se organizavam. Embora essa
organizacgao fosse para uma atuagao pontual — a revolta — todo o0 seu processo
de desenvolvimento parece evidenciar determinadas caracteristicas
observadas em um fenGmeno organizacional: a escolha de liderancas, a
composicdo dos membros, a organizacdo de recurso para a aquisicao de
armas, o calendario de atividades, a formacédo de aliancas, um contexto de
atuacdo, um objetivo em comum. Ou seja, ao enfatizar a dimenséo
organizacional da atuacao da populacéo africana e afrodescendente na historia
e contemporaneidade, poderiamos compreender tantos principios, elementos,

epistemes e praticas organizacionais mobilizadas pela ancestralidade.

A pesquisa historica sobre as Irmandades Negras Religiosas na Bahia
tem a pretensdo justamente de compreender um pouco sobre o conjunto
dessas organizacOes, considerando as suas particularidades, dado que, na
perspectiva do Principio da Integracdo que compdem a cosmologia Dogon,
‘cada parte esta ligada ao todo e o todo é o conjunto de cada parte” e “ao
mesmo tempo em que cada parte € um todo em si mesmo na totalidade da
singularidade” (OLIVEIRA, 2009, p.3-4).

Outras caracteristicas ainda se destacam quando refletimos sobre as
Organizacdes Negras na histéria baiana e estas também séo informadas por
aspectos da ancestralidade africana, como a transmissao de conhecimentos
através da manutencdo da memodria e oralidade e nas relacdes afetivas,
espirituais e solidarias entre os sujeitos para além da importancia da lideranca

feminina nesses espacos.



83

411 Membria e Oralidade

Em suas reflexdes sobre a oralitura yorubana'#*, Omidire (2005) é bem
contundente em relacdo a forca da oralidade nas sociedades africanas e na
diaspora em seus processos de construcdo de identidade e resgate da
memoria africana e afro-brasileira. Afinal, como podemos imaginar tantas
expressdes da ancestralidade africana mantidas e recriadas na diaspora sem

considerar a forca da palavra falada para transmisséo de saberes e praticas?

De fato, ndo se pode negar que a oralidade permeia toda e
qualquer expressdo das sociedades africanas na sua grande
maioria, inclusive a yorubana, tanto na sua versao continental
guanto nas versdes diaspéricas, seja ela no ambito da
musica, na literatura, nos contos, cantos e historias, ou
mesmo nos filmes, na religiosidade e na filosofia. Porém, em
vez de pensar a oralidade como um conceito limitado que
comprova supostas deficiéncias de expressédo dos povos nao-
europeus, prefiro pensa-la a partir de novos paradigmas,
procurando descontruir a propria ideia de deficiéncia que se
procura legitimar pela sua aplicacédo a tais povos (OMIDIRE,
2005, p.23).

Essas supostas deficiéncias se referem as concepcfes que até pouco
tempo vigorava entre antropélogos e historiadores eurocéntricos que colocava
a oralidade como qualidade de povos primitivos, sobretudo os povos nao-
europeus, em contraste com 0S povos da escrita, notadamente homens
brancos europeus. No que tange a populacdo africana, entre os séculos XVIII e
XIX, diversas teorias foram criadas para desqualificar as culturas e civilizacbes
diante da dita inferioridade do negro, principalmente em razéo de suas linguas
(OMIDIRE, 2005). Nao a toa que no processo de colonialismo e colonialidades
as linguas europeias sdo impostas ao colonizado que precisam deixar de falar
suas proéprias linguas para serem considerados civilizados, como ja discutimos
anteriormente a partir do entendimento sobre o racismo linguistico de Gabriel
Nascimento (2008).

A oralidade é reivindicada aqui como caracteristica presente nas
Organizacdes Negras diante da observancia desta como elemento
indispensavel nas diversas expressfes culturais e no cotidiano da populacéo
afrodescendente. Devemos aqui lembrar o papel dos griot ou grié — contadores

tradicionais na preservacdo e transmissao dos saberes; dos segredos e

4 A nocdo de oralitura Yorubana ¢ desenvolvida Felix Ayoh’Omidire e se refere ao conjunto de
signos e textos do saber yoruba-africano.
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conhecimentos transmitidos através dos mitos (OLIVEIRA, 2009); dos cantos e
cantigas do candomblé ao samba de roda (OMIDIRE, 2005); dos processos de
aprendizagens realizadas em roda; das performances corporais que também
integram essas praticas e as demais expressodes da oralidade.

Falar sobre a oralidade é também pensar a comunicacdo. E pensar Exu,
tal qual nos mostra Luiz Rufino (2016) ao problematizar as questdes referentes
as performances corporais e suas potencialidades a partir das préticas
decoloniais do jongo, da capoeira, do candomblé e da umbanda. Para ele,
essas praticas corporais refletem a presenca de Exu como um saber praticado
na didspora presente em suas diversas faces e poténcias em um mesmo signo

de Exu: Bara, Elegbara, Elegua, Enugbarijo e Yangi.

Por exemplo, o conceito de Enugbarij6 na umbanda e candomblé — “a
boca que tudo come” — é identificado pelo autor na pratica do jongo como
referéncia a propria palavra, através da expressao utilizada pelos jongueiros:
“tudo que a boca come e tudo que ela da” (RUFINO, 2016), palavra que pode
invocar diversos efeitos, seja o efeito mobilizador dos movimentos, das
criacdes e transformacdes; os efeitos desencantadores das palavras malditas
gue impactam aqueles que sdo alvejados, chamado de marafunda pelos
jongueiros; ou os efeitos de encantamento da palavra capaz de quebrar a ma

sorte, como a nocao dos efés na umbanda e candomblé (RUFINO, 2016).

Portanto, a palavra alcanca tanto o mundo fisico quanto o espiritual, é
elemento importante para a manutencdo da memoria, dos saberes e praticas.
Palavra que é dita, corporificada. O que quero chamar atencdo € que a
oralidade compreende outras légicas que difere do formalismo e engessamento
das formas de produzir e transmitir conhecimento que séo identificados nos
modelos de organizacdo convencional e nem por isso se torna qualitativamente
inferior ou mesmo que ambas as légicas ndo possam dialogar. Afinal, a
oralidade nado € a Unica forma de apresentacao e transmissdo de saberes dos

povos africanos e diasporicos.

Ao falar de oralitura yorubana, Omidire (2005) identifica as diversas
formas de signos e textos do saber yoruba-africano que facilita a transmissao
de conhecimentos — codificagdo e decodificacdo — sem perda de forma e

conteddo, como os textos oraculares de If4 e os textos inscritos nos corpos das
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pessoas. Na diaspora, esse saber esta presente, sobretudo, nos terreiros de
candomblé. Para além do uso — imposto — da escrita formal em nosso processo
histérico de colonialismo portugués. Podemos citar as Irmandades Negras
Religiosas como uma das poucas Organizacdes Negras que historicamente
mantém parte da sua histéria e memoédria em seus diversos documentos
escritos — como os Compromissos — a0 mesmo tempo em que preserva a

memoaria e a ancestralidade africana nos corpos, cantos, masicas e dancas.

Em outras palavras, ndo h4 como desprezar a pratica da oralidade como
uma importante caracteristica do que estamos chamando de Organizacfes
Negras assim como ndao podemos alimentar a ideia de purismo que o racismo
tenta impor aos saberes e praticas ancestrais. Elas sdo mudltiplas. Mas é
preciso reconhecer as praticas desenvolvidas a partir da oralidade, sobretudo a
partir da presenca dos mais velhos que mantém e compartilham ensinamentos
e valores com um determinado coletivo, buscando a continuidade das praticas

e atuacoes para geracgoOes futuras.

4.1.2 Relacbes entre os sujeitos e a solidariedade

Para Maria Inés Cortes de Oliveira, no contexto colonial, a afiliacao étnica
estaria na base da organizacao social das comunidades afro-americanas. Em
relacdo a Bahia, ela se refere as irmandades, aos candomblés, as juntas de
alforria e aos cantos do trabalho. Seriam esses os “Lagos de Nacao” que
compreendem um conjunto de relacdes afetivas e espirituais entre a populagcéo
africana (OLIVEIRA, 1996).

Dentre essas relacdes, estariam: a) as relacbes familiares anteriormente
preservadas ou construidas na nova terra; b) as relacdes de compadrio ou
parentesco ritual criados a partir dos vinculos estabelecidos dentro de uma
comunidade, a exemplo das familias de santo nas comunidades de terreiro; c)
as relacfes paradoxais entre africanos libertos e seus escravos que, na maioria
das vezes, eram da mesma “nacao”, indicando a existéncia de identificacédo
gue ndo se resumiria a relagdo senhor-escravo; d) as relagfes de vizinhanca
caracterizada pela partilha do local de moradia e a convivéncia pelo trabalho no

espaco urbano, como identificado em Salvador; e) e as relagbes de parentesco
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linguistico, principalmente entre os nagds, que contribuiram para a construcao
de aliancas interétnicas na Bahia (OLIVEIRA, 1996, p. 176).

Na contemporaneidade, os terreiros de candomblé s&o importantes
espacos para compreender o estabelecimento das relacbes afetivas e
espirituais entre a populacdo afrodescendente, relacdes que também parecem
se estabelecer a partir das afiliagbes étnicas desses sujeitos. Em relagdo aos
candomblés ketu-nagd na Bahia, Omidire (2005) faz algumas pontuacdes.

Primeiro que, segundo ele, em virtude das violéncias da diadspora, 0s
individuos nag6-yorubanos perderam as linhagens dos seus ancestrais
paternais — que caracterizam a filiacdo yorubana — e tiveram que reconstrui-las
no Novo Mundo através da reinvindicacdo da ancestralidade africana e a
filiacdo através da adocao. Contudo, mesmo nos casos em que haja algumas
familias-de-santo tradicionais com descendéncia yorubana, as filiacbes nao
tém a mesma concepcao africana, principalmente pelo fato de as linhagens da
religiosidade afro-brasileira ser ligada a figura materna e nao paterna
(OMIDIRE, 2005), o que nos leva a refletir sobre a importancia do papel e
lideranca feminina para uma grande parte das Organizacbes Negras na Bahia
desde a importante presenca das mulheres negras em nossa histéria de
resisténcia — Luiza Mahin, Maria Felipa, Zeferina Dandara, dentre outras — até
a importancia das matriarcas no interior de nossas familias pretas e dos

saberes resguardados pelas nossas mais velhas.

Em segundo lugar, para Omdire (2005), as identidades reconstruidas em
torno da designacéo ketu-nagb estdo para além de uma adocdao religiosa. De
fato, esses individuos assumem uma filiacdo étnica e validam uma identidade
étnica especifica, essa filiacdo pode ser encontrada em diversas outras
organizacfes e manifestacdes culturais negras. No caso da identidade yoruba
na Bahia, chamada de yorubaianidade por Omidire (2005), € possivel encontrar
as herancas e afiliacbes étnicas na lingua, na mdasica, literatura, nas
organizacles religiosas e culturais, nos monumentos e em diversos outros

elementos da identidade baiana.

[...] qguando o Bloco Cultural Ilé-Aiyé, pioneiro dos Blocos
Carnavalescos da Bahia, canta entusiasticamente o refrdo ‘sou
Africa, jeje-nagd, sou Africa, llé-Aiyé Salvador, fica
incontestavelmente claro, a vontade, pelos menos da parte de
seus dirigentes que estdo diretamente, sob a tutela da yalorixa
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Mée Hilda Jitolu, de assumir uma identidade étnica especifica,
gue seria a da guia espiritual do grupo, que também é mae
biolégica do presidente vitalicio Anténio Carlos dos Santos
Vovd (OMIDIRE, 2005, p.82).

Portanto, no que tange as Organizacbes Negras, as relacdes
estabelecidas entre o0s sujeitos podem ser caracterizadas por um
reconhecimento das identidades étnicas africanas que fortalecem os lacos
sociais, 0 que reforca nosso argumento de que ndo € possivel expandir essa
categoria a toda e qualquer organizacao construida por pessoas negras. Afinal,
ao assumir uma identidade afrodescendente, os individuos passam a “viver e
alimentar, no seu cotidiano, os aportes e as herangas da sua origem africana”
que sao “verificaveis em todos os ramos de suas atividades” (OMIDIRE, 2005,

p. 2), inclusive no &mbito organizacional.

Outro importante aspecto que permeiam as relagcbes no interior das
Organizacdes e parece ser guiado por uma identificagdo étnico-racial & a
solidariedade. Vemos expressfes de solidariedade nas acbes e movimentos
coletivos que buscam contribuir para a melhoria de vida dos seus semelhantes
frente aos contextos de violéncias e exclusfes que foram e sdo constantes em
nosso percurso histérico-social. Mas esta é, sobretudo, uma forma de
estabelecer relacbes/conexbes com o outro, de constituir e fortalecer os

vinculos entre uma determinada comunidade/territorio no qual participa.

Segundo Reis (1983), eram em torno dos lacos de solidariedade étnica
gue se organizavam as comunidades de escravos fugidos nas Américas, como
0s quilombos no Brasil. Assim, a depender de como esses lagcos se constituiam
ora fortaleciam as relacbes e aliancas ora aprofundavam as diferencas e
provocavam tensfes no interior da comunidade africana. O autor também
identifica o exercicio de uma solidariedade étnica em torno da organizacdo dos
cantos do trabalho, ja que relacdes de solidariedade uniam compradores e
vendedores africanos na cidade de Salvador em relagcdo a determinados
géneros alimenticios, como a farinha, construindo uma espécie de rede
exclusiva de comercializacdo entre pessoas de origem africana (REIS, 1993).
Além disso, o autor identifica no trabalho coletivo dos africanos libertos e
escravos uma necessidade de estar entre os seus, de estar junto e de fugir da

soliddo, um trabalho “essencialmente coletivo” em contraponto a um trabalho
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solitario, individual, de um “tipo operario-padréo” que “ndo era um valor da sua
cultura” (REIS, 1993, p. 13).

Ao refletir sobre a solidariedade e OrganizagBes Negras histéricas, ndo
nos parece que estamos tratando de qualquer solidariedade, muito menos de
uma solidariedade europeia comumente voltada ao ambito do trabalho. Vemos,
por exemplo, que mesmo a discussdo da economia solidaria no Brasil, embora
permita realizar importantes reflexdes sobre outras formas de constituir
relagbes entre humanos e natureza, ainda se baseiam nas experiéncias da
Europa e pouco consegue dialogar com as relagdes de solidariedade anteriores
gue se expressam nas experiéncias dos povos indigenas e afrodescendentes.
Mas, afinal, que solidariedade seria essa?

No proximo capitulo poderemos identificar algumas das praticas solidarias
observadas na atuacdo das Irmandades Negras Religiosas da Bahia
Oitocentista. Contudo, talvez o conceito de Ubuntu'® ja nos permita realizar
uma aproximagdo e preparar as bases para a compreensdo sobre as
solidariedades presentes nas experiéncias negras histéricas e que tem suas

raizes nas culturas africanas.

O Ubuntu é compreendido como uma filosofia que se fundamenta na ética
coletiva expressa nas relacdes que conectam pessoas com a vida, a natureza,
o divino e as pessoas de forma comunitaria. Segundo Cavalcante (2020), o
Ubuntu descreve o sentido de ser com 0s outros que articula e valoriza as
formas de pensamentos africanos, sobretudo bantu, que sofreram o processo
de silenciamento pelo eurocentrismo a partir de descolonizacdo. Essa ética
coletiva teria como base o respeito e a solidariedade consigo e com o outro
(CAVALCANTE, 2020).

Alexandre do Nascimento (2016) € outro autor que também identifica a
solidariedade como um dos principais fundamentos da ética Ubuntu, assim
como a vida em comunidade, a partilha e a preocupacdo com o outro. Um
constitui-se coletivamente como uma forma de intervir nos diversos espacos
gue atuam o0s sujeitos negros e também em espacos especificos que

disseminam valores, preconceitos e violéncias (DO NASCIMENTO, 2016).

15 Ubuntu é uma palavra que tem origem nos idiomas sul africanos zulu e xhosa. Numa
tradugéo para o portugués essa palavra pode significar “humanidade para todos”.
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Aqui, o Ubuntu aparece como uma ética que mobiliza as acbes politicas das

pessoas negras, uma forma de enfrentamento.

No Brasil, o intelectual congolés Bas'llele Malomalo é o que mais vem
desenvolvendo estudos sobre a filosofia Ubuntu. Segundo ele, o Ubuntu é a
base ontoldgica, epistemoldgica e ética da filosofia africana que se entende
como uma forga vital em movimento, o “ser sendo” que conecta uma teia de
relagcbes entre todos os seres, as divindades e a natureza. Assim, toda a
existéncia € sagrada — em uma perspectiva religioso-transcendental baseada
na ancestralidade — e esta articulada através das relacdes que permeiam as
dimensbes africanas: o homem, as divindades e a natureza/cosmos
(MALOMALO, 2010).

A consciéncia sobre a relacdo e a pertenca entre esses trés mundos
estaria presente em Africa desde 0s nossos ancestrais humanos como uma
forma de conceber o mundo, mas que foi reinterpretado na historia pelos
africanos em seus contextos politicos culturais, como na expressao “‘eu so
existo por que ndés existimos”, que também é uma importante traducdo para

compreensao da noc¢ao de Ubuntu.

Ainda segundo Malomalo (2010), a manifestacdo do Ubuntu chega ao
transatlantico a partir do processo de diaspora africana no qual os africanos
trazem em seus corpos a cultura africana reinventada no contexto de
escraviddo. No Brasil, o0 Ubuntu ganha certos contornos e se manifestam nas
préaticas de resisténcia e solidariedade presentes na atuacao historica da nossa

populacdo negra afrodescendente.

[...] falar de ubuntu no Brasil é falar de solidariedade e
resisténcia. Como outros registros histérico-antropol6gicos que
expressam o “ubuntu afro-brasileiro”, podemos citar os
quilombos, as religibes afro-brasileiras, irmandades negras,
movimentos negros, congadas, mocambique, imprensas
negras (MALOMALO, 2010, p. 5).

E possivel encontrar incialmente diversas conexdes entre a ética/filosofia
Ubuntu e a discussdo da solidariedade trazida por Franca Filho e Eynaud
(2020), sobretudo o fato de ambas as reflexdes evidenciarem a necessidade de
(re)estabelecer as relagcbes entre homens e a natureza como uma forma de
superar as crises econdmicas, culturais e sociais que afetam todo o mundo e

de reconhecerem a importancia das relacdes de solidariedade para fomentar
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processos alternativos econdmicos e politicos necessarios, embora dentro da
filosofia Ubuntu as relagdes sdo ainda mais complexas ao trazer para o centro
da discussédo a forca das divindades e da ancestralidade como fundamentais

para conceber tais conexdes.

Na filosofia negro-africana, a ancestralidade é eixo do
entendimento da nossa existéncia. E tudo aquilo que nos
proporciona a vivéncia do nosso presente (sasa, em swabhili) e
nosso futuro (lobi, em lingala), tendo aqueles que pertencem ao
passado (zamani, em swabhili), os que nos antecederam,
divindades, orixas e antepassados como ponto de leitura das
duas primeiras dimensfes da existéncia. [...] 0s mitos e ritos
africanos tém por funcédo pedagdégica lembrar aos vivos o seu
parentesco com os seres do mundo invisivel e visivel (seres
humanos e seres ndo humanos). Todos os mitos africanos se
pautam nessa légica. Como 0s mitos judaicos, 0s mitos
africanos nos informam que os seres humanos tém um pouco
de divino; cada um ¢é filho de um orix4; e um pouco da
natureza. Conta um mito da criacdo que Oludumaré (Deus
supremo) deu ao orixa Obatald a missdo de criar o ser
humano, e este o fez a partir do barro (elemento da natureza).
Eis a nossa irmandade planetaria. A cosmovisdo africana do
mundo tem uma importdncia no sentido de contribuir para o
pensamento ecolédgico contemporaneo (MALOMALO, 2010, p.
9-10).

Embora compreendamos ser este um processo inicial de pesquisa,
diversos aspectos analiticos surgiram e tornam-se visiveis a partir de um olhar
decolonial sobre as Organizacfes Negras. Os resultados da pesquisa historica
sobre as Irmandades Negras Religiosas Baianas que apresentamos no capitulo
a seguir nos permitiu identificar alguns dos aspectos refletidos aqui. Para além
de novas contribuicbes que se unem as nossas reflexdes de pesquisa e
infformam a necessidade de avancar no reconhecimento de existéncias,
saberes e praticas organizacionais e de gestdo dentro do campo da

Administracao.

5 Um olhar histérico sobre as Irmandades Negras Religiosas
da Bahia

Tal qual uma viagem, as discussdes realizadas ao longo desta
dissertacdo enriqgueceram e nos inquietaram ainda mais para 0 momento da
chegada: a pesquisa histdrica sobre as Irmandades Negras Religiosas da

Bahia. Nesta secao, apresentamos o0s resultados da pesquisa sobre essas



91

organizacdes, mais especificamente sobre trés delas: a Irmandade do Rosario
dos Pretos as Portas do Carmo; a Irmandade da Nossa Senhora da Boa Morte;
e a Irmandade de Nossa Senhora da Soledade Amparo dos Desvalidos,
posteriormente Sociedade Protetora dos Desvalidos (SPD).

Cada uma das irmandades pesquisadas nos informam diferentes
aspectos organizativos que se somam as reflexdes construidas até aqui,
refletem a capacidade organizacional e politica institucionalizada da populacéo
africana e crioula do periodo — hoje, populacdo afrodescendente — que esta
para além da pratica catolica e do tempo histérico, criaram um espaco proprio
de resisténcia escrava com relativa autonomia negra (REIS, 1997) no seio da
sociedade colonial e ressignificarem aspectos do catolicismo a partir dos

elementos da cultura e religiosidade africana.

Como ja informamos em “as escolhas e desobediéncias metodolégicas”,
os resultados foram frutos de uma ampla leitura de uma producao bibliografica
selecionada sobre as irmandades baianas, utilizadas aqui como fontes
histéricas de pesquisa, principalmente a producao de Lucilene Reginaldo, Jodo
José Reis, Renato da Silveira, Luiz Claudio Dias Nascimento, Anéalia Santana

Julio Braga e alguns outros intelectuais-pesquisadores.

Nos préximos subcapitulos, realizamos uma reflexdo sobre o que séo
essas organizacdes, as concepg¢des em torno do surgimento e a expressiva
propagacédo nas terras baianas. Embora ndo tenhamos deixado de considerar o
cenario do catolicismo colonial e as influéncias coloniais nesse processo,
ampliamos o olhar para entender as importantes influéncias vindas das
experiéncias dos povos africanos e o interesse da populacdo escrava e liberta
em torno dessas organizacfes. Posteriormente realizamos uma breve
apresentacao contextual sobre a Bahia oitocentista, que configura o recorte
temporal e geografico da pesquisa, possibilitando compreender os aspectos
populacionais, sociais, politicos e econémicos onde a populacdo africana e
crioula atuavam. S6 a partir de entdo apresentamos as trés irmandades
pesquisadas e mergulhamos nos principais aspectos de organizacdo interna
observadas nessas irmandades negras e suas formas de atuacdo no século
XIX.
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5.1 Surgimento e propagacao na Bahia Colonial
5.1.1 Confrarias e irmandades leigas

Sem duvidas, na histéria colonial da Bahia €& possivel identificar
importantes fatores que contribuiram para o surgimento e propagacdo das
confrarias religiosas. Segundo Lucilene Reginaldo (2009), a Bahia ocupou uma
posicdo de destaque nas experiéncias do catolicismo colonial, pois além do
Bispado de Salvador ter sido o primeiro a ser criado no Brasil, em 1551, a
Bahia foi a primeira e Unica arquidiocese colonial de Portugal desde 1675. Esse
destaque no catolicismo colonial pode ser observado pela grandiosidade dos
templos catélicos que aqui foram construidos e pela dindmica da vida religiosa
baiana marcada pela atuacdo das confrarias religiosas, classificadas em
irmandades leigas'® e ordens terceiras (REGINALDO, 2009).

Para a autora, uma grande distincdo entre estas instituicdes religiosas € o
fato de as ordens terceiras estarem vinculadas as ordens religiosas
conventuais, como o0s jesuitas e franciscanos. Ja as irmandades leigas
estavam vinculadas as autoridades civis, embora estivessem sobre a constante
“vigilancia” da Igreja, como bem comenta Vivien Ishaq (2017), pesquisadora do

Arquivo Nacional e a Historia Luso-Brasileira.

Antes da publicacdo, em 1719, das Constituicbes primeiras do
arcebispado da Bahia, que regulamentaria a vida religiosa do
territério portugués, as irmandades fundadas no ultramar eram
regidas pelas Ordenacdes do Reino. Esta legislacéo
determinou que as irmandades fundadas por leigos e por eles
dirigidas estavam subordinadas as autoridades civis, podendo
os prelados visita-las [...] estabelecendo, ainda, limites da
administracdo eclesiastica em relacdo a essas associagbes
(ISHAQ, 2017).

De modo geral, as irmandades leigas — ou somente irmandades religiosas

— sdo associacfes catdlicas que surgem em torno da devocdo a um

16 No contexto catdlico, os leigos sdo todos os fiéis que ndo fazem parte do clero, mas que
possuem uma participacdo ativa na vida religiosa da Igreja e uma especial missdo de levar a
mensagem e o testemunho da salvacédo para o0 mundo através de seus servigos generosos em
prol dos seus irmdos (CNBB, 2019). Além disso, historicamente, leigo € o termo dado as
pessoas que nado tinham conhecimentos suficientes sobre a religido, principalmente por ndo
saberem o latim e, portanto, ndo terem acesso as escrituras biblicas. E um termo carregado de
conotagdes pejorativas que dentro do catolicismo divide o clero da populacéo cristd em geral. E
também um termo que atravessa o tempo e o espaco da Igreja, sendo utilizados na sociedade
para se referir, de modo geral, as pessoas desprovidas de conhecimentos, pessoas inferiores,
literalmente, “pessoas leigas”.



93

determinado santo padroeiro e realizam diversas atividades no ambito da
atuacao da Igreja Catolica e dos principios da fé cristd. Nas palavras de Renato
da Silveira, as irmandades leigas sao:

[...] organizagdes voluntarias, monetarizadas, com “jdias” e
anuidades, nas quais 0s proprios participantes, sob supervisao
oficial, encarregavam-se da selecdo dos integrantes, da
direcdo e manutencdo do culto, podendo assumir, além das
funcbes devocionais e festivais, fungcbes politicas, sindicais,
assistenciais, funerarias e financeiras. Todas as classes,
corporacdes, segmentos, de alto a baixo da escala social,
tinham sua ou suas irmandades” (SILVEIRA, 2006b, p. 143).

Amplamente difundidas no Brasil Colonial, as irmandades religiosas ja
faziam parte das tradicbes do padroado portugués muito antes do processo de
colonizagéo, portanto sdo associacoes religiosas de inspiragdes europeias, a
exemplo das primeiras irmandades do Rosario que surgiram em Portugal
durante o século Xl (SANTANA, 2011). Assim, dado o fato de a irmandade ter
sido “uma organizagdo herdada da historia europeia, um dos fundamentos do
Antigo Regime europeu”, no ambito da colonizagdo portuguesa, a irmandade
passou a ser “‘um dos fundamentos da sociedade colonial” e “uma das arenas
onde se deu o choque entre os diversos segmentos sociais” (SILVEIRA, 2006,
p. 196).

A insercdo das confrarias no Brasil aconteceu por intermédio da Igreja
Catdlica em seu objetivo de contribuir para a cristianizacdo da populacéo
originaria e africana, a exemplo da primeira Confraria do Rosério que foi criada
pela Igreja nas primeiras décadas da colonizacdo, no ano de 1586, para
realizar a instrucao religiosa de indios e negros a partir da missao catequética
de conversdo dos “gentios™’, a fé catdlica para “salvagdo” de suas almas
(SILVA, 1994). Posteriormente, foram as irmandades leigas que propagaram
pelo Brasil e pela Bahia ao longo dos séculos XVII e XVIII, especialmente em
Salvador. No século XIX, segundo Silveira (2006b), havia em torno de uma
centena de irmandades na cidade com uma intensa participacdo nha

programacao anual e economia religiosa do lugar.

17 Como parte da visdo de mundo judaico-cristd, o “gentio” simboliza a figura do homem
barbaro, idolatra e pagdo, descendentes de determinados povos a partir de Noé. Os negros
africanos, por exemplo, eram considerados descendentes de Cam, filho de Noé, amaldicoados
a eterna servidao, os herdeiros do pecado (SILVA, 1994). No caso dos indios, segundo
Manuela Caneiro de Cunha (1992), a descendéncia era incerta, o que nao impediu 0 processo
de domesticagao e escravizagdo desses “gentios”.
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Os leigos, através das irmandades religiosas, tiveram um importante
papel na organizacdo da vida catolica local, pois patrocinavam os cultos,
construiam e paramentavam as igrejas (SCARANO, 1978 apud REGINALDO,
2009), prestavam servicos de auxilio financeiro e de doenga aos seus
membros, garantiam o enterro cristdo, dentre outras atividades, para além
daquelas voltadas para a devogdo ao santo padroeiro (REGINALDO, 2009),
como a organizacdo e mobilizacdo para as festas religiosas, principalmente
guando falamos das irmandades negras religiosas (REIS, 1997; 2000), o que
tornava dificil viver — e morrer — sem participar de ao menos uma irmandade
leiga, principalmente para a plebe das cidades, visto que as irmandades eram
uma forma de acesso a cidadania na sociedade colonial (SLVEIRA, 2006b).

Contudo, a0 mesmo tempo em que as irmandades leigas séao
consideradas uma extensdo da atuacdo da Igreja na colbnia, havia diversos
conflitos de poder entre essas organizacdes e o clero colonial. Além de
organizarem uma parte da vida religiosa da populacédo e serem responsaveis
pela expansédo do culto catélico em diversas regifes, sendo mais numerosas e
influentes nos centros mais urbanizados (REGINALDO, 2009), as irmandades
religiosas disputavam os dizimos administrados pela Coroa Portuguesa com o
clero, tinham certa autonomia administrativa e podiam construir sua propria
igreja a depender da quantidade de membros e do volume de recursos

arrecadados para tal.

Era comum gque em uma mesma igreja estivesse sediada mais
de uma irmandade, e com o crescimento da associacdo e do
volume de recursos arrecadados, a irmandade poderia
construir sua prépria igreja, existindo ainda a possibilidade de
gue um irmdo abastado arcasse com a edificagdo da mesma,
como foi o caso, por exemplo, da Igreja da Candelaria na
cidade do Rio de Janeiro. Nos documentos do Arquivo
Nacional estéo registrados os conflitos decorrentes da divisdo
de um mesmo espaco pelas diferentes irmandades, a busca de
autonomia administrativa, assim como os esforcos de
arrecadacdo de recursos para construcdo e embelezamento
das igrejas, pois elas eram o sinal visivel da existéncia da
associagdo para a comunidade de habitantes (ISHAQ, 2017).

As irmandades religiosas brasileiras no periodo colonial eram comumente
divididas a partir do status social, vinculos profissionais, cor da pele, origem
ética ou nacionalidade (REGINALDO, 2009; SILVEIRA, 2006b). Na Bahia, era
muito comum haver irmandades leigas formadas por determinadas profissoes,

seja de trabalhadores manuais e trabalhadores com profissbes mais
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prestigiadas (REGINALDO, 2009), a exemplo da Confraria de Sao Jorge
composta por ferreiros e serralheiros; de Sao Crispim que reuniam sapateiros e
celeiros (FLEXOR, 1977 apud REGINALDO, 2009); e a Irmandade da Gloriosa
Virgem Martir Santa Cecilia, formada por muasicos. Ja a administracdo das
confrarias era realizada através de uma hierarquia de cargos que compunham
a mesa administrativa, como 0s cargos de juiz, presidente, prior, tesoureiros e

etc.

O processo de criacao de uma irmandade religiosa envolvia um periodo
longo de atividades regulares até que pudesse se estruturar e ser oficializada
(SILVEIRA, 2006b). Essa oficializagdo acontecia com a aprovacao pelas
autoridades de seus estatutos préprios, chamados de Compromissos, onde
eram registradas as regras de funcionamento, “estabeleciam as normas de
conduta para a vida dos irmaos” e a “qualidade e condigdo do associado”
(REGINALDO, 2009, p. 27).

As confrarias na Bahia podiam ainda exigir dos irmédos a “pureza de
sangue” e nobreza, tal qual fazia a Ordem Terceira de Sdo Domingos e a Santa
Casa da Misericordia (REIS, 2017; REGINALDO, 2009), o mesmo impedimento
era imposto pelas Ordens Terceiras de Sdo Francisco e do Carmo (SILVA,
1994). Isso significa que os irméos ndo podiam ser descendentes de judeus,

mouros, indios, negros e outras “ragas impuras” (REIS, 2017).

Ou seja, dada a visdo de mundo judaico-cristdo em relacdo a
determinados povos, a hierarquia colonial e a importancia da vida religiosa para
essa col6nia portuguesa participar de uma irmandade religiosa era privilégio
gue nado estava disponivel para todos. Contudo, mesmo estando na base da
hierarquia social, a populacdo negra escravizada e liberta ndo s6 adentrou o
espaco e a vida religiosa colonial como também criou dentro dele seu préprio
espaco religioso, politico e de sociabilidades em torno de suas irmandades
negras religiosas, principalmente quando falamos das irmandades baianas que
eram numerosas e despertavam grande interesse entre essa populagcdo no
periodo colonial (REGINALDO, 2009).

Portanto, havia na Bahia irmandades de brancos, de pretos e de pardos.
Essa € a principal divisdo apresentada na literatura, sendo que dentro de cada

uma delas também havia divisbes baseadas e combinadas, sobretudo, com a
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nacionalidade, a exemplo das confrarias de brancos que podiam ser formadas,
antes da Independéncia, por portugueses ou por brasileiros natos, que eram
mais numerosas que as primeiras (REIS, 2017). Numerosas mesmo foram as

irmandades negras baianas, principalmente entre os séculos XVIII e XIX.

Muitos foram os desafios enfrentados pelas irmandades negras para
possibilitar a sua existéncia e continuidade, principalmente em relacdo as
demais irmandades religiosas. Julio Braga nos revela que houve grandes
rivalidades e disputas entre as irmandades de brancos e as irmandades negras
em razao do sistema social vigente, o que tornava cada vez mais intransigente
0 acesso de negros a irmandades brancas e vice e versa (BRAGA, 1987). As
divisbes também aconteciam nas irmandades de cor, que podiam ser formadas
por crioulos, mulatos e africanos em suas diferentes nacbes (REIS, 1997;
2017), embora ndo houvesse um exclusivismo étnico na composicao dessas
organizacdes (SILVEIRA, 2006). Veremos que tanto aliancas quanto conflitos
marcaram as relagdes entre essa populacao (REIS, 1997).

5.1.2 Irmandades negras religiosas

Historicamente, o espaco religioso baiano abrigou uma grande quantidade
de irmandades negras religiosas.'’® Na segunda metade do século XVIII,
Reginaldo (2009) identifica que quase todas as dez freguesias de Salvador
possuiam alguma irmandade negra, havendo até mais de uma irmandade
existente em uma mesma Igreja. Nesse periodo, as irmandades negras
realizavam a devocao a Rosério dos Pretos, Sdo Benedito, Santa Ifigénia, Bom
Jesus do Martirio, Santo Anténio de Catajar6, Bom Jesus da Ressurreicao,
Bom Jesus da Redencdo e Santo Rei Baltazar. Dentre as vinte irmandades
listadas pela autora, sete delas eram irmandades de Nossa Senhora do
Rosario e € justamente com a devocdo a essa santa que nasce as primeiras

irmandades negras baianas.

A primeira irmandade negra baiana que se tem registros € a Irmandade
de Nossa Senhora do Rosario as Portas do Carmo, criada em 1685 (FARIAS,
1997; REGINALDO, 2009; SANTANA, 2011). No ano seguinte, em 1686, surge

18 S350 também chamadas de irmandades de cor pela literatura.
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uma irmandade na Igreja da Conceicado da Praia e em 1689 a irmandade na
Freguesia de Sdo Pedro!®, ambas de devocédo a Rosario (REGINALDO, 2009).
A literatura aponta que a devogdo a Rosario era muito comum entre a
populacdo negra na Bahia, principalmente entre a populacéo africana da regido
de Angola. Estima-se que no século XVIII 27, das 131 devocgdes a Virgem,
eram de devocdo a Rosario (MONTEIRO, 1958 apud SILVA, 1994). Muito
popular também era o culto a Sdo Benedito e a Nossa Senhora da Boa Morte.
Mas, o que explicaria essa forte devocdo a Rosério e aos demais santos
catélicos? O que motivava a criacdo dessa grande quantidade de irmandades

negras religiosas no espaco baiano?

Na Bahia colonial entre os séculos XVI e XVIII, havia uma
grande concentracdo de populacdo escravizada de originarias
dos reinos do Congo e Angola, usando as experiéncias
religiosas do cristianismo ja vivenciadas na Africa Negra se
articularam formando irmandades. Muitas irmandades negras se
formaram em igrejas da capital e do interior especialmente pela
influéncia Bantu (SANTANA, 2011, p. 3).

Ao tentar descobrir a resposta para essas questdes, percebemos que
muitos elementos sdo mobilizados pela producédo bibliografica selecionada.
Diversos pesquisadores apresentam e, ao mesmo tempo, divergem das
versdes classicas contadas pela narrativa da historiografia tradicional sobre o
surgimento e finalidades dessas organizacdes. Nessas narrativas, as
irmandades de cor seriam somente um resultado da vontade da Igreja, dos
colonos, dos senhores e do Estado Colonial com o intuito de pacificar os
africanos para garantir a dominacdo sobre essa populacdo. Por outro lado,
muitos outros entendimentos foram construidos sobre essas organizacdes, tal

guais as perspectivas de Elizete da Silva e Renato da Silveira.

No artigo sobre Irmandade Negra e Resisténcia Escrava, Silva (1994)
compreende as irmandades negras como nucleos de resisténcia cultural tanto
em relacdo a realizacdo das praticas religiosas ancestrais quanto no
agenciamento de alforrias, muito embora a autora destaque os interesses da
Igreja e dos senhores de escravo em torno dessas organizacdes, dado que era
com a “bengao” e permissado dos senhores que a populacédo escrava podia se

ausentar das suas atividades para participar dessas irmandades, havendo um

19 A Irmandade do Rosario da Freguesia de Sdo Pedro passou, para a sua propria capela, em
1746, na rua grande de Jodo Pereira Guimaraes, na atual Avenida Sete de Setembro (COSTA,
1959 apud REGINALDO, 2009; SILVEIRA, 2006).
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interesse colonial de garantir a subordinagédo e controle dessa populacéo,
principalmente para evitar as revoltas escravas, e de utilizar as irmandades
negras como um instrumento de legitimacdo do poder colonial. Porém, como
bem salienta a autora, ndo foi exatamente iSSO 0 que aconteceu com essas
organizagoes.
O veiculo que a Igreja criou e os senhores abengoaram como
instrumento de controle e de subordinacdo pacifica, foi a
Irmandade. [...] criadas em sua maioria para doutrinar, frear e
submeter cordialmente os escravos, 0S mesmos n&o aceitaram
a situacdo pacificamente e as irmandades de cor,

transformaram-se em verdadeiras trincheiras de resisténcia
cultural (SILVA, 1994, p.58).

Para Silva (1994), as irmandades negras representam a subversao da
ordem colonial e dominacao religiosa, 0s negros souberam aproveitar 0 espago
religioso para afirmar-se como pessoas, preservar sua cultura, construir sua
identidade, cultuar seus deuses e dar assisténcia aos seus irméos de cor, tudo
isso sobre o manto da Igreja e da pratica de um Catolicismo Negro

desenvolvido por essas organizacdes (SILVA, 1994).

Por sua vez, Renato da Silveira faz importantes analises sobre o processo
histérico de constituicdo das irmandades negras da Bahia. Na verdade, este
autor contribuiu enormemente para as reflexdes trazidas nesta dissertacéo,
pois, em suas diversas producdes, enfatiza a riqueza organizacional e politica
das irmandades negras religiosas e contrapde as concepcdes classicas que
versam sobre a forma que estas se organizavam, além de construir suas
préprias concepcdes sobre a sua natureza organizacional (SILVEIRA, 2015;
2006).

Uma das concepcbes contrapostas pelo autor € a tese do exclusivismo
étnico, iniciado por Silva Campos. Nessa tese “as irmandades afro-baianas
eram organizadas pela igreja de acordo com a proveniéncia étnica para facilitar
a catequese, e pelo governo, visando ‘dividir para reinar’” (SILVEIRA, 2006,
p.161). Para o autor, essa tese desconsidera todo o contexto social em que a
populacdo escrava estava inserida e as aliancas politicas realizadas entre
africanos, crioulos e brancos na sociedade em geral e dentro dessas

organizagoes.

Outra concepcao rejeitada pelo autor é a que concebe as irmandades

negras como um prémio de consolacdo benevolente para a populacdo negra
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escrava, como se a criacdo dessas irmandades estivesse somente vinculada a
atuacdo da Igreja em sua agdo “puramente” cristd e humanitéria, invisibilizando
as diversas atuacOes dos africanos na sociedade colonial, inclusive sua
atuacdo econbmica e politica, além da capacidade de organizacdo e
negociacdo. De modo geral, o autor afirma que as explicacbes sobre o
surgimento das irmandades negras devem levar em consideracgéo o fato de que
essas organizacdes participavam da estrutura de poderes e de um movimento
dindmico da histéria — e ndo unilinear — no qual também se faziam presente.

Essas eram, simultaneamente, organiza¢des de cunho religioso e civil.

[...] a instituicdo confrarial, tendo o estatuto misti fori nas
ordenacdes do Reino, era no Antigo Regime simultaneamente
religiosa e civil, e, enquanto tal, uma organizacdo fundamental
do que chamamos hoje de sociedade civil. A irmandade de
negros, agquela altura a mais relevante organizacao da plebe na
estrutura politica da peninsula Ibérica, antes mesmo de haver
um projeto de colonizacdo da terra papagallis, ja tinha sido
testada, s6 pra falar do mundo lusitano, em Lisboa e em Séo
Tomé, era um item estratégico de qualquer projeto de
colonizagédo (SILVEIRA, 2006, p. 189-190).

Nas concepcOes classicas, a ideia de docilidade, ingenuidade politica e
inferioridade religiosa dos africanos e seus descendentes também estéo
presentes nos trabalhos de diversos autores — como Edison Carneiro, Roger
Bastide, Pierre Verger e Russel-Wood — principalmente em relacdo aos povos
bantu (SILVEIRA, 2006). Segundo ele, o olhar limitado sobre o funcionamento
da sociedade colonial tende a associa-las a um mecanismo ou instrumento de
controle, uma concepcao linearista e mecanicista da histoéria que reproduz
preconceitos e nao reconhecem a complexidade da constituicdo e atuacédo

histérica dessas organizacoes.

[...] quando se fala da irmandade como “instrumento”, deve-se
pensar que, no plano da teoria, ela €, antes de mais nada, uma
organizagcdo complexa, e, no plano da histéria, uma resposta
institucional oferecida pela prépria sociedade portuguesa,
jamais um objeto simples, usado oportunisticamente pelos do
poder politico-eclesiastico. [...] O mecanicismo tedrico-
metodolégico tem levado o observador do cenério colonial a
conceber as classes subalternas como figuracdes estaticas,
sem iniciativa nem capacidade de mobilizacdo, facilitando a
reproducdo de julgamentos segundo os quais os africanos e
seus descendentes seriam essencialmente incapazes de tomar
iniciativas politicas, e despoéticos quando no exercicio de algum
poder (SILVEIRA, 2006, p. 196).
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Em suma, Silveira (2015) nos convida a pensar as irmandades leigas
como uma das “modalidades de organizagdo” do antigo regime que,
simultaneamente, conservavam e contestavam a ordem estabelecida. A
complexidade parece ser sua marca distintiva. E importante ainda reconhecer
gue estas sdo organizacdes diversas entre si. Segundo o autor, cada
irmandade traz consigo aspectos proprios de organizacdo e atuacao politica,
mas que refletem aspectos que os africanos transplantaram de sua terra.
Portanto, podemos entender que, desde o contexto de escravizagdo, essas
organizagOes refletem elementos da ancestralidade africana na sua atuacao

organizacional.

[...] a composicdo dessas instituicbes era muito variada, n&o
existem exemplos de irmandades puramente étnicas, varios
tipos de divisdo de poder e de alianca foram tramados,
mostrando que o africano transplantado manteve na terra do
cativeiro sua capacidade de mobilizagéo, de organizagdo. Um
sujeito, portanto, ndo mais essencialmente apatico, tal como
qguer a histéria oficial, mas ativo, alternativamente qualificado,
capaz de tomar diversas iniciativas (SILVEIRA, 2006).

Ao olhar para as praticas das irmandades negras, Silveira (2015; 2006) as
compreende ndo s6 como organizacdes complexas e plurifuncional como
também chega afirmar que estas sdo precursoras “tanto da organizagao
burocratica moderna, quanto do que chamariamos hoje de sociedade civil”
(SILVEIRA, 2015, p. 1), sendo necessaria uma abordagem multidisciplinar que
dé conta de compreendé-las. Afinal, o estudo sobre as irmandades nos permite
ultrapassar certas concep¢des e avancar no entendimento sobre o papel

destas no seio da sociedade escravista.

[...] 2a imagem do africano como um pobre coitado ndo pode
mais ocultar o fato de que alguns destes jejes?® eram
comerciantes experimentados, homens que calculavam; a
irmandade, longe de ser uma tradi¢cdo inventada por piedade,
era uma produtora de eventos piedosos, com investimentos,
patriménio, orgcamento, livros, contabilidade e tudo mais,
precursora da organizacdo burocratica de Max Weber; todo
novo irmdo pagava uma joia e anuidades, dinheiro novo que
em momentos de pendria ou organizacdo de festas, era
certamente bem-vindo (SILVEIRA, 2006, p. 164).

20 Ao falar dos jejes nessa passagem, Silveira (2006) se refere a Irmandade do Bom Jesus das
Necessidades e Redencao criada em 1752 na Capela do Corpo Santo. E, além da j& citada
Irmandade do Rosério as Portas do Carmo, cita também a Irmandade de S&o Benedito, criada
em 1812, pelos angolas, sendo a devogdo a S&o Benedito muito popular entre a populagéo
africana no Brasil.
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Entender que estas sdo organizacbes complexas e plurifuncionais
(SILVEIRA, 2015; 2006) é também reconhecer que ha diversos elementos que
configuraram 0 surgimento e atuacdo dessas organizagbes e quando nos
afastamos da historiografia tradicional, que assume somente uma influéncia
colonial e religiosa na constituicdo das irmandades negras, identificamos que
parte da producéo bibliogréfica selecionada enfatiza a dimensdo da resisténcia
politico-cultural e da religiosidade africana como determinante para o
surgimento dessas organizac¢des, principalmente em relacdo ao Catolicismo
Negro. E justamente sobre esse catolicismo, ou melhor, o afro-catolicismo, que
Andlia Santana tece discussfes ainda mais profundas sobre a propagacéo das
Irmandades negras no cenario baiano a partir das influéncias dos povos

africanos de origem Bantu.

Utilizando os trabalhos de John Thornton, Santana (2011) — que também
€ irma da Rosario dos Pretos as Portas do Carmo — vai afirmar que dado a
existéncia da pratica do catolicismo negro nas regides do Congo e Angola, os
africanos dessas regides, que se concentravam na Bahia entre os séculos XVII
e XVIII, utilizaram de suas experiéncias anteriores com o catolicismo para
articular a criacdo das irmandades na Bahia, assim como contribuiram para a

propagacédo do culto a S&o Benedito e a Nossa Senhora do Rosério.

A atuacéo religiosa das irmandades negras evidencia, segundo a autora,
nao somente a existéncia de um afro-catolicismo como também representa a
dupla pertenca religiosa dessa populacdo, havendo uma ressignificacdo de
elementos e simbolos no catolicismo a partir das religides ancestrais em Africa,

a exemplo das experiéncias Bakongo com o cristianismo no Reino do Congo:

[...] nos primeiros tempos as cruzes, ostensorios cristaos
foram chamados ninkisi pelos proprios missionarios
catdlicos portugueses. Eles de certa maneira buscavam a
equivaléncia entre o cristianismo e 0 universo religioso
bakongo, usando a denominagdo local corrente, para
objetos utilizados nos cultos religiosos, ocultando a
enorme diferenca de significados que havia outrora para
as duas religides. Essa experiéncia ressignificou e
agregou elementos das religides ancestrais ao novo
catolicismo que surgia no Congo. Como também, acredito
que provavelmente influenciou as irmandades negras do
Brasil (SANTANA, 2011, p. 4).

Para a autora, a devogéo do Rosario cresceu junto as religides africanas,

nao a toa que a primeira irmandade negra do Rosario surge em Lisboa, no ano



102

de 1496 e as primeiras irmandades negras baianas tenham sido de devocao a
Rosério dos Pretos. O proéprio colar do Rosario representa as influéncias que o
cristianismo sofreu de outras culturas e se relaciona com o corddo do Ifa
(WARNER 1964 apud SANTANA, 2011), além da relacdo estabelecida entre
Deus e Nzambi para os Bakongos (SANTOS, 2001 apud SANTANA, 2011).

Reginaldo (2009) também busca compreender a devoc¢éo a determinados
santos catolicos pela populacdo africana na Bahia. Segundo ela, diversos
fatores podem ter influenciado a escolha dos santos padroeiros das
irmandades negras. Dentre eles, a afinidade epidérmica e geografica, dado que
a maioria dos padroeiros era santos pretos, havendo ainda a devogéo a santos
“brancos”, como o caso da Rosério dos Pretos (SANTANA, 2011). A
identificagdo geografica, por sua vez, esta relacionada ao fato de diversos

santos pretos serem oriundos de regides do continente africano?*.

Embora, para a autora, a identificagdo fisica ndo era o elemento mais
importante na escolha da devocéo, ela destaca a apropriacdo e interpretacéo
dos santos catdlicos pelos africanos e seus descendentes com outras leituras
de objetos e simbolos religiosos, sobretudo a existéncia, no continente
africano, da crenca do santo-parente (REGINALDO, 2009), a exemplo da lenda
gue se espalhou no século XVII em Angola de que Sao Benedito teria nascido
na cidade de Quissama, nesse pais (CADORNEGA, 1972 apud REGINALDO,
2009).

Desse modo, o parentesco com 0 santo se desvincula das
complicadas relacbes sociais de parentesco e ganha moldes,
aparentemente mais simples. A interpretacdo do santo -
parente sugere que a apropriagdo negra das devogdes
catdlicas foi condigcdo essencial para sua aceitacdo e
propagacdo do catolicismo entre 0Ss negros nos trés
continentes (REGINALDO, 2009, p. 33).

Ou seja, embora haja diversos fatores para as devocfes catdlicas pela
populacdo negra e propagacdo das irmandades negras, reconhece-se que

esses fatores inicialmente atravessaram o atlantico e foram trazidos pelos

2! Reginaldo (2009) lista alguns desses santos africanos, tais como: S&o Benedito, que foi
Frade Menor de Palermo e nascido na Sicilia, mas seus pais eram mouros do norte da Africa;
Santa Ifigénia, uma princesa do reino de Nudbia, na Etidpia, que teria se convertido ao
cristianismo e fundado um convento na regido; Santo Alesbdo, que também tinham origens
etiopes e era o imperador da Etiépia no século VI, mas renuncia o trono e torna-se monge; Rei
Baltazar que também era de uma linhagem real africana; Santo Antdnio de Categeré ou
Catalagerona, mulgumano que se converteu ao cristianismo, cuja devogdo também era
conhecida no reino de Angola; dentre outros.
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povos africanos a partir de suas vivéncias e experiéncias anteriores em Africa.
Nesse sentido, é impossivel ndo se lembrar das irmandades negras baianas ao
ler sobre a existéncia das chamadas c¢gbé, instituicbes de ordem socio
religiosas de sub-grupos nago-yorubanas entendidas como “associagbes bem
organizadas onde se mantém e se renova a adoragdo das entidades
sobrenaturais, os orisa e a dos ancestrais ilustres, os égun” (SANTOS, 1986
apud OMIDIRE, 2005, p. 61).

Sao diversas as possibilidades de interpretacdes e conexdes que podem
ser feitas ao olhar para as praticas e conhecimentos de povos e culturas do
continente africano. A literatura pertinente as tematicas aponta que foi a partir
das irmandades negras que surgem o0s primeiros terreiros de candomblé do
Brasil, a exemplo de Nascimento (1999) que considera que as irmandades
negras foi o lugar “onde foi possivel a reelaboracao do ethos africano”, tendo a
propria organizagdo africana no interior das irmandades negras fecundando “o
embrido do culto aos orixas a partir da unidao de cultos religiosos especificos de
cada etnia” (NASCIMENTO, 1999, p.12). Aqui ele se refere mais
especificamente a atuacdo das mulheres da Irmandade da Boa Morte na
construcdo e constituicdo de vinculos com terreiros de candomblé tanto em

Salvador quanto em Cachoeira.

Raul Lody (1981) também defende a importancia do culto a Boa Morte,
gue se popularizou no contexto baiano, para a prépria pratica catélica exercida
por outras Igrejas da insercédo e reconhecimentos dos fundamentos e vinculos

africanos, sobretudo com os terreiros de candomblé.

Assim, em nosso povo, com clima e espaco afro-brasileiros, as
devogbes catolicas se ampliam num universo mais colorido,
mais glutdo, atingindo nos cortejos e outros acompanhamentos
a marca processional, cheirando a dendé&, e com muitas
mulheres de torco, bata, saia e pano da costa. Esse
significativo culto a Nossa Senhora, sua morte e assungéo em
corpo e alma, atingiu também na capital baiana outras igrejas
como a da Saude, Sdo Domingos, Sao Francisco, Sant’Ana,
Nossa Senhora do Carmo e Santissima Trindade. Nessa
popularizacdo, o culto recebe a subjetividade interpretativa,
dando aos grupos promotores dos festejos carater préprio,
quando desponta de maneira Unica a irmandade
exclusivamente feminina dedicada a Nossa Senhora da Boa
Morte. Essa organizacdo ¢é muito fundamentada nos
parentescos socio-hierarquicos de uma complexa sociedade
geral de terreiros que mantém entre si vinculos de ordem ética
e moral (LODY, 1981, p. 6).
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E importante ainda pontuar a importancia social que era participar de uma
irmandade negra, como reflete Julio Braga. Embora esse autor corrobore em
seus escritos com muitos dos entendimentos tradicionais sobre as irmandades
negras, reconhece que a populagdo negra soube aproveitar-se da religido do
branco para participar da vida social e religiosa da Colonia, sendo verdadeiras
agéncias de prestigio (BRAGA, 1987, p. 10). A busca pelo prestigio social
também é uma das caracteristicas que Santana (2011) associa a atuacdo das
irmandades negras do periodo colonial, como também as atividades de
prestacdo de diversos servicos desde o hospitalar até a compra de alforrias e a

busca por reconstruir os lagcos e vinculos familiares, culturais e religiosos.

Portanto, a histéria de atuacdo das irmandades negras religiosas revela a
importancia destas para a populacédo africana e crioula em seus respectivos
periodos como também contribuiram para a reconstrucdo das identidades,
cultura, memoéria e religiosidade assumidas pela afrodescendente na Bahia,
memoria amplamente registrada através da oralidade e dos documentos
escritos. Alias, Jodo José Reis nos chama atencdo de serem os Compromissos
um dos poucos e notaveis registros historicos do periodo escravista que foram

escritos por pessoas negras.

As irmandades, alids, produziram muita escrita. Por ironia,
através da escrita, homens e mulheres egressos de culturas
orais construiram suas identidades, codificaram discursos
sobre a diferenca, defenderam-se da arrogancia dos brancos,
deixaram, em sintese, testemunho de uma notavel resisténcia
cultural (REIS, 1997, p. 5).

Como também para registrar suas contribuicbes dentro da complexa

formacao da sociedade brasileira, dado que:

Estas entidades possuem acervos que corroboram para revelar
as nuances existentes, os embates para quebrar esteredétipos,
preservar tradicbes e poder celebrar dignamente sua
religiosidade registrando as memorias de Africa nas Ameéricas.
Mas também, registram a contribuicdo do homem negro e da
mulher negra para a elaboracdo complexa que foi e continua
sendo a sociedade brasileira desde sua estruturacdo inicial
(SANTANA, 2011).

A historia dessas organizacfes, como bem afirma Silveira (2006), € um
percurso dindmico, cheio de reviravoltas, contradigfes, interesses, aliancas e
chogques de mentalidade. Isso significa dizer que estas ndo podem ser

consideradas como organizagfes estaticas ou produtos da historia. E, dado o
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entendimento de que africanos e seus descendentes construiram e
reelaboraram novas e diversas experiéncias na diaspora, os aspectos da vida
social, cultural, econbmica, politica e religiosa fizeram parte da atuacao
organizacional e politica das irmandades negras religiosas ao longo do tempo.
Portanto, nesse momento, iremos adentrar o espaco-tempo da Bahia do século

XIX e outros elementos vao sendo incorporados a nossa discussao.

5.2 Breves aspectos contextuais do heterogéneo século XIX

Como bem nos lembra Manuela Carneiro de Cunha, a heterogeneidade é
0 que marca o longo periodo do século XIX. Nesse século, o Brasil transitou
por diversos regimes politicos: era Colonia até as duas primeiras décadas,
tornou-se Império e, posteriormente, uma Republica. Ao mesmo tempo, outras
mudancas foram acontecendo, sobretudo por ser um século que “inicia-se em
pleno trafico negreiro e termina com o inicio das grandes vagas de imigrantes
livres” (CUNHA, 1994, p. 135). As diversas rebelides e lutas de resisténcia
realizadas pela populacdo africana e crioula sdo também importantes marcas
do periodo, tal qual a grande Revolta dos Malés em 1835 (REIS, 2019), a

Greve dos Ganhadores em 1857 (REIS, 1993) e tantos outros exemplos.

O que queremos destacar sdo alguns aspectos contextuais no qual as
irmandades negras religiosas estavam imersas com o0 objetivo de melhor
compreender como estas se organizavam e atuavam dentro da sociedade
escravista oitocentista. Nesse sentido, aspectos populacionais, sociais e

econdmicos precisam ser destacados.

A periodizacdo do trafico na Bahia convencionada pela historiografia
tradicional, principalmente a partir dos trabalhos de Vianna Filho e Pierre
Verger, informam quatro fases distintas que representam as principais regides
de origem dos africanos. Dois desses ciclos corresponderiam ao século XIX: o
Ciclo da Costa da Mina e do Golfo de Benin (séc. XVIII até 1815); e a fase da
ilegalidade (até 1851), embora haja toda uma discussdo sobre os equivocos
dessa periodizacdo, como traz Oliveira (1997) ao desconstruir certos “nomes
de nacao” e defender a presenca de africanos de diversas origens. Para ela, a

escravizacdo negra na Bahia resultou na convivéncia de africanos vindos de
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diferentes regides e culturas africanas. Entre 1750 e 1850, a maioria dos
africanos escravizados na Bahia era proveniente do Golfo de Benin e do antigo
Daomé. Eram os fon-ewe chamados de jejes; os iorubds chamados nagés; e
0s haussas. Durante o século XIX, os de nacdo nagb vieram a constituir

formidavel maioria.

Na primeira metade do século XIX, sobretudo no periodo em que ocorre a
Revolta dos Malés, Reis (2019) observa que a populacdo da cidade de
Salvador era dividida, principalmente, a partir da nacionalidade dos sujeitos.
Assim, entre os nascidos no Brasil estavam os crioulos, cabras, mulatos e
brancos, cuja cor da pele também os diferenciava; os africanos, divididos
segundo os grupos étnicos ou as “nagdes”; e o0s europeus, notadamente
pessoas brancas. Os crioulos e africanos formavam a populacdo de cor na
Bahia — negros/pretos — e podiam até ser pessoas livres ou libertas, mas era a

escravidao a condigdo comum e majoritaria a essa populagéo (REIS, 2019).

As estimativas populacionais realizadas pelo autor indicam que o numero
de escravos em Salvador no ano de 1835 era de 27.500 pessoas,
representando 42% da populacdo. A populacdo africana e crioula —
independente da condicao social — era de 47 mil pessoas, representando uma
maioria de 71,8% da populacao total da cidade. Eram os iorubas — chamados
de nag6s — que constituia maioria dos africanos em Salvador durante o século
XIX, assim como na Bahia (REIS, 1993).

Mais expressiva ainda parece ter sido a populacdo de cor da Vila de
Cachoeira. Segundo Luiz Carlos Dias do Nascimento, a populacdo de
Cachoeira era duplamente maior que a de Salvador em termos percentuais, 0
gue a tornava um importante espaco de resisténcias escrava. Em 1824, a vila
tinha aproximadamente 6.000 habitantes com uma populacdo africana e
crioula, escrava e liberta, em torno de 90% da populacéo total (NASCIMENTO,
1999).

Alguns levantamentos populacionais realizados ao longo do século
também indicam a expressividade da populacdo escrava na Bahia, além de
mostrar as variagbes durante o periodo. Na andlise realizada por Botelho
(2011) sobre os levantamentos da populagéo brasileira entre 1720 e 1872, no

ano de 1808 a populagéo escrava € estimada em aproximadamente 108 mil, o
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gue representa 32,2% da populagdo total. Ja em 1835 esse quantitativo
aumenta para aproximadamente 388 mil com um percentual de 47,25% da
populacéo??. Contudo, nos dados de 1872 o numero da populacdo escrava
diminui para 168 mil e possui um percentual de 12,18%. Essa oscilagcdo pode
ter acontecido em razdo do periodo de proibi¢des e ilegalidades do trafico e do
periodo inicial de transicdo do trabalho com as primeiras leis abolicionistas.
Embora haja alguns questionamentos sobre os dados levantados no periodo
colonial®®, estas estimativas contribuem para indicar a presenca populacional
de crioulos e africanos no cenario urbano e rural da Bahia durante o século
XIX.

Ja em relacdo aos aspectos sociais, ndo ha nenhuma novidade em dizer
gue a escravidao foi a base da sociedade colonial escravista, mas é preciso
ainda destacar os diversos segmentos sociais que compunham essa hierarquia
social na Bahia. Nesse quesito, 0 senhor de engenho € sempre citado como
uma figura de grande poder e os escravos a principal classe trabalhadora
subordinada. Para Reis (2019), as relacbes senhor-escravo sédo de fato
importantes na estrutura social e econémica do periodo colonial, porém néo é
suficiente para compreender o modelo de sociedade da Bahia Oitocentista.
Esta seria uma “visdo empobrecedora” da historia, ja que os escravos nao
eram propriedade somente dos senhores de engenho e negociantes urbanos,
enquanto classe dominante, pois diversas classes e setores sociais tinham
escravos como propriedade, até mesmo, paradoxalmente, africanos escravos e
libertos?*. Além disso, as funcdes sociais, econémicas, politicas e culturais
também eram realizadas por outros grupos sociais, como 0s setores livres

pobres e os libertos — ex-escravos (REIS, 2019).

22 Essas estimativas sdo semelhantes as apresentadas por Reis (2019) em relagdo a cidade de
Salvador para o0 mesmo ano.

2 Alguns indicios podem indicar que certamente esses dados histéricos ainda estdo distantes
da real quantidade populacional dos seus respectivos periodos, dado que: antes de 1872 os
levantamentos eram realizados de forma indireta em atividades encomendadas pela Coroa ou
Império que serviam a outros objetivos e tinham métodos operacionais insuficientemente
conhecidos (SITE MEMORIA IBGE); os levantamentos n&o consideravam todo o territorio da
Bahia, a exemplo do recenseamento de 1808 que ndo considerou a regido de Cachoeira,
Santo Amaro e Sul da capitania, localidades de expressiva populacdo escravizada (REIS,
2019); e era comum que 0s senhores ocultassem o niimero real de escravos por temerem 0s
impostos e o confisco dos escravos ilegais (REIS, 1993).

24 Para entender melhor esse paradoxo, ver “Viver e morrer no meio dos seus” de Maria Inés
Cortes de Oliveira (1996).
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Nesse sentido, utilizando as formulagbes de Kétia Mattoso, o autor
destaca as quatro categorias basicas da estrutura social de Salvador no século
XIX para refletir o nivel de prestigio social, poder politico e econdmico dessas
classes. Os senhores de engenhos, os grandes negociantes, os militares de
alta patente, os altos funcionarios da Igreja e do Estado seriam a primeira
categoria social desse periodo. A segunda seria formada por profissionais
liberais, funcionéarios da Igreja e do Estado, militares, comerciantes, mestres-
artesbes e alguns outros baianos. Na terceira categoria estariam militares de
baixa patente, funcionarios menores do Estado, outros profissionais liberais,
ambulantes e trabalhadores de rua e os libertos. Por fim, na base, estariam os
escravos e outras “classes perigosas”, tais quais os vagabundos e mendigos
(REIS, 2019).

Embora alguns autores apontem que a estrutura social baiana nédo era
completamente rigida e permitia uma relativa permeabilidade social de alguns
grupos — sobretudo livres e brancos —, para Reis (2019) a condic¢ao social ainda
era uma importante definicdo da estrutura social. Assim, para ter algum
sucesso no mundo material, os africanos tinham que sacrificar sua autonomia e
dignidade. Por outro lado, Renato da Silveira reforca a participacdo dos
africanos e seus descendentes na estrutura de poderes da sociedade colonial e
destaca que esta € uma questdo que continua a ser ignorada pela
historiografia. Esse autor aponta uma determinada ascensdo social dessa

populacdo, mesmo que de forma limitada.

Embora os africanos e seus descendentes tivessem
permanecidos juridicamente inelegiveis para cargos civis e
eclesiasticos, bem como para o oficialato superior das tropas
de linha ou de milicia, a documentagdo mostra-os exercendo
fungbes publicas de manutencdo da ordem, de administracao
da justica e até no poder legislativo, enquanto capitdes-do-
mato, juizes de vintena, juizes ordinarios, tabelides e até
mesmo vereadores (SILVEIRA, 2006, p. 192).

No contexto religioso, em relacdo a populagcado de cor, haviam “os filhos
de Ala e os filhos de Orixas, ou entre ambos e os seguidores da Igreja” (REIS,
1993, p. 11). Embora houvesse vérios discursos e conflitos religiosos, 0s
grupos islamicos, os terreiros e as irmandades religiosas foram, para Reis
(1993) espacos de aglutinagdo e articulagdo para aperfeicoamento das

estratégias de resisténcias cotidianas.
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No gque tange aos aspectos econémicos, até as duas décadas iniciais do
século XIX a Bahia permanecia em um periodo de expansdo da cultura do
acucar, fumo e algoddo, o que levava a um aumento da importacdo de
africanos escravizados (REIS, 2019), principalmente em relacdo a producao de
tabaco, realizada exclusivamente na regido de Cachoeira, que trazia uma
importante vantagem para o comércio do trafico de escravos nessa regiéo®.
Assim, dada a importancia da histérica producéo acucareira e fumageira, a Vila
de Cachoeira era uma regido de grande concentracdo de africanos
escravizados e também “de libertos que buscavam trabalho no cais, trapiches,
alfandegas e cantos da vila” (NASCIMENTO, 1999, p. 15). Eram também locais
de intensa vida catdlica, tendo uma populosa e desenvolvida paréquia
composta por varias igrejas e confrarias (NASCIMENTO, 1999).

Em 1820/30, a economia baiana sofreu uma crise severa, principalmente,
em razdo da producdo de acucar de Cuba que passou a liderar o comércio
externo; dos altos custos do algodao baiano; do encolhimento do mercado
africano de fumo; das legislacdes externas que comecavam a extinguir o trafico
de escravos; dos impactos trazidos pelos conflitos da Independéncia na
producédo e exportacdo de produtos; das epidemias no gado e periodos de
seca que aumentou o0s precos e reduziu a oferta de alimentos; e o
esvaziamento de mao-de-obra escrava nos engenhos de acucar com a
proibicdo do trafico e o alto preco no mercado ilegal, tornando o trabalho cada
vez maior para a populacdo escravizada na Bahia (REIS, 2019). Segundo o
autor, a intensificacédo do trabalho escravo contribuiu para o aumento das fugas
e levantes coletivos e a situacdo econdmica gerava revoltas entre a populacao

pobre livre.

A Bahia estava marcada por profundas desigualdades sociais,
agravadas pela rapida expansdo da populacdo pobre livre e
escrava. A recessdo econdmica das décadas de 1820 e 1830 e
0 processo turbulento de descolonizacdo e formacéao do Estado
Nacional convergiram para romper com a relativa apatia
politica que caracterizara a sociedade colonial baiana. Entao
houve momento de violéncia (REIS, 2019).

25 O tabaco era utilizado como mercadoria de troca nos portos africanos para a aquisicdo de
pessoas escravizadas provenientes de determinadas regides, sobretudo da Costa da
Mina/Golfo da Guiné. Para compreender melhor a importancia da produgéo de tabaco para a
Bahia Colonial, ver “Quem eram os negros da Guiné?” de Maria Inés Cortes de Oliveira (1997).
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Na segunda metade do século XIX, ainda no periodo provincial, a
economia baiana permanecia com a exportacdo?® — mesmo que oscilantes — de
produtos primérios, sobretudo agucar, fumo, café, couros, aguardente, cacau e
algoddo, além da fabricacdo de charutos em Cachoeira, Sdo Felix e
Maragogipe (TAVARES, 1982).

7

O fim definitivo do trafico de escravos € importante marca da segunda
metade do século XIX. Segundo a periodizacdo do trafico na Bahia, o ultimo
ciclo do trafico diz respeito ao periodo da ilegalidade e durou até o ano de 1851
(OLIVEIRA, 1997). Os milhares de africanos traficados para Bahia nesse
periodo final foram destinados aos engenhos do Recdncavo Baiano ou foram
reexportados para o sul do pais e outros ainda se tornaram parte do cenario
urbano de Salvador (REIS, 1993), distribuicdo essa que parece ser reflexo das
atividades econdmicas e das formas de trabalho realizadas pela populacéo

negra desse periodo.

Em Salvador, a maioria da populacdo negra, escrava e livre realizava
trabalhos de rua, principalmente a populacéo africana liberta, muitos dos quais
usaram suas experiéncias anteriores como mercadores e artesbes em suas
regides de origem para organizar a distribuicdo e comercializacdo dos produtos
na cidade (SILVEIRA, 2006). Para além dos trabalhadores de oficio, a figura
dos ganhadores caracterizava 0 espaco e a economia urbana em Salvador,
sobretudo os nagds que representavam 77% dos africanos escravizados na
cidade (REIS, 1993). A greve realizada pelos ganhadores em 1857 é um
indicador do grau de dependéncia do comércio de Salvador — incluindo as
atividades de exportacdo no porto — as atividades exercidas por esses

trabalhadores.

Eles eram responsaveis pela circulagdo de coisas e pessoas
pela cidade. Carregavam de tudo: pacotes grandes e
pequenos, do envelope de carta a grandes caixas de acucar,
tinas de agua e fezes, toneis de aguardente e gente em
cadeiras de arruar. Ndo se viam mesticos, muito menos
brancos nessa ocupacdo. [...] O trabalho ombro a ombro de
escravos e libertos dava significados de liberdade aos
primeiros e significados de escraviddo aos segundos que
faziam das relagbes de ganho na cidade um curto-circuito

26 Qutros aspectos e mudancas da economia da provincia da Bahia se destacam. Ver “A
Economia da Provincia da Bahia na segunda Metade do século XIX" de Luiz Henrique Dias
Tavares (1982).
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permanente. De vez em quando dava em incéndio (REIS,
1993, p. 8 e 10).

Embora o autor destaque a figura dos ganhadores africanos e sua
resisténcia politica e organizativa em torno dos cantos de trabalho e da greve
de 1857, eram as mulheres africanas que formavam, segundo ele, uma rede
muito mais ampla de trabalhadores urbanos. Isso porque a mulher negra
ocupava uma posicao de destaque no ganho de rua, no século XIX, em
Salvador. Sendo escravas, livres ou libertas em busca do sustento de suas
familias, as ganhadeiras detinham o “monopdlio” na venda de determinados

produtos, influenciavam e podiam até determinar o preco de venda.

Além de circularem com tabuleiros, gamelas e cestas
habilmente equilibradas sobre as cabecas, as ganhadeiras
ocupavam ruas e pracas da cidade destinadas ao mercado
publico e feiras livres, onde vendiam de quase tudo. [...]
incluiam-se peixe, banana, tecidos, verduras, frutas, sapato,
mingau, acacd e aberém. As negras de tabuleiro
impressionaram varios viajantes (SOARES, 1996, p.62 e 65).

Assim, o0 espaco da cidade parece ter contribuido para a organizacdo da
populacdo negra em torno das “redes de solidariedades e trabalho”
(NASCIMENTO, 1999, p.10), estabelecidas pelas interacbes sociais e étnicas
nas ruas da cidade. Para muitos autores, essa organizacédo urbana possibilitou
a recriacao e fortalecimento das identidades africanas na Bahia, a exemplo da
perspectiva de Maria Inés Cortes de Oliveira (1996) sobre os “lagos de nagao”
constituidos na atuacdo da populacdo negra no meio urbano, tais quais as
relacbes de vizinhanca estabelecidas na partilha do local de moradia e na
convivéncia do trabalho e as relacdes de parentesco linguistico, principalmente
entre 0s nagds que, como vimos, eram expressivos na realizacao dos trabalhos

de rua.

No ano anterior a abolicdo, segundo lacy Mata (2007), havia na provincia
da Bahia 76.838 escravos. A maior parte deles estava espalhada pelo
Recbdncavo e outras regifes mais ao interior, principalmente nos engenhos e
grandes lavouras que embora tenham sido impactados pela interrupcdo do
trafico, ainda dependiam da méo de obra escrava. Por outro lado, em Salvador,
0 numero de escravizados matriculados era muito menor que as demais

regides e estava em torno de 3.172 escravos.
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Ainda segundo a autora, com um 13 de maio aprovado as pressas, a
abolicdo manteve a experiéncia da escravidao e ndo melhoraram as condi¢des
de vida dessa populagdo. Em alguns casos, a senzala continuou sendo
utilizada como espaco de moradia dos livres e libertos, muitos foram forgados
ao trabalho gratuito, havia relatos de castigos corporais, espancamentos e
carcere, 0 que levou a muitos conflitos entre libertos e ex-senhores além de

acordos e negociacdes com os antigos senhores (MATA, 2007).

Mas, de fato, novos e antigos desafios se colocavam para a populacao de
cor que agora, em condi¢cdo de “liberdade”, buscavam formas de sobreviver,
principalmente através do trabalho de rua, e acesso a direitos sociais em meio
as perseguicdes e opressdes que continuaram recaindo sobre essa populacéo.
Nesse sentido, veremos que as irmandades negras religiosas na Bahia e
demais organizagdes que se desenvolveram a partir delas — como a Sociedade
Protetora dos Desvalidos — foram importantes espacos de articulacdo em todo

esse complexo século XIX.

5.3 As Irmandades negras pesquisadas

A Irmandade do Roséario dos Pretos as Portas do Carmo foi criada por
africanos oriundos de Angola, ainda na igreja Matriz da Vitoria de Salvador, no
ano de 1685, data de registro do seu primeiro compromisso?’. Esta é
considerada a mais antiga irmandade negra da Bahia e uma das mais antigas
do Brasil, sendo antecedida somente pela irmandade do Rosario no Rio de
Janeiro, criada em 1639, e a da Roséario de Belém, criada em 1682
(REGINALDO, 2009). Uma organizacao tricentenaria que permanece ativa até
os dias atuais na mesma igreja construida por seus membros: a Igreja do
Rosério dos Pretos no Pelourinho, as Portas do Carmo. Ao final do século XIX,
a irmandade foi elevada ao grau de Ordem Terceira, 0 que representou ainda
mais autonomia e prestigio social para essa organizacdo (FARIAS, 1997). A
literatura sobre essas irmandades € vasta e descritiva, havendo uma maior
guantidade de informacgdes sobre ela quando comparada a outras irmandades

negras, COmMo as que aqui estdo sendo pesquisadas.

27 Andlia Santana (2011) pontua que possivelmente esta irmandade ja existia antes mesmo da
aprovacao do compromisso em 1685.
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Para além do antigo compromisso de 1685, a literatura se refere ao
compromisso de 1781 ora como o primeiro da irmandade ora como a primeira
reforma do compromisso antigo (FARIAS 1997; SANTANA, 2011).
Possivelmente essa confusdo acontece em razao do compromisso de 1781 ter
sido o primeiro criado pela irmandade depois que passou a se localizar as
Portas do Carmo, mas que parece ter sido baseado no antigo documento,
havendo ainda algumas reformulagbes que atualizaram a atuacdo da
irmandade ao longo do tempo, sendo o compromisso de 1820 aquele que
marca a atuacdo desta irmandade no referido século. Nesse mesmo periodo,
outros compromissos foram criados pela Rosario dos Pretos, mas nao
obtiveram aprovacgédo pelas autoridades, como o projeto que data do ano de
1872 que registra as importantes mudancas que os irmaos desejavam realizar
no estatuto vigente e que estaria “melhor adequado as mudangas do periodo”
(FARIAS 1997, p. 12).

Figura 3 - Irmds e Irm&os da Ordem Terceira do Rosario de
Nossa Senhora as Portas do Carmo, em sua Igreja, 2021.

Fonte: Acervo digital da organizacéo

A atuacdo historica desta irmandade no contexto baiano representa as
estratégias de resisténcia e articulacdo com os diversos segmentos da
sociedade escravista que possibilitaram a preservacdo da memoria, identidade
e cultura africana através da composicdo dos membros, da construcdo e

reconstrucao dos lagos sociais e étnicos, da evocacdo aos santos pretos e dos
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elementos culturais presentes nas missas que performam o catolicismo negro
(SANTANA, 2011) e de tantos outros aspectos de sua atuacdo. Essa
irmandade teve importante contribuicdo para a melhoria das condi¢des sociais
da populagédo negra em Salvador com a prestacao de servigos aos seus irmaos
e a busca por prestigio social do negro, para além de contribuir para o
surgimento de outras irmandades e articulacbes dos negros na cidade de
Salvador.

A segunda irmandade aqui pesquisada € a Irmandade de Nossa
Senhora da Boa Morte que teria surgido em Salvador no inicio do século XIX,
sendo formada por mulheres africanas de origem Ketu que eram ligadas a
Irmandade do Senhor Bom Jesus dos Martirios, na Igreja da Barroquinha.
Segundo o importante historiador Luiz Claudio Dias do Nascimento, em torno
do culto catdlico a Boa Morte — que representa a morte e assuncgdo da virgem
Maria, uma preparacao para a libertacdo do corpo material — esta irmandade
passa a preservar e incorporar os elementos rituais dos deuses do pante&o
africano relacionados a morte e também ao nascimento, fundando um terreiro
de candomblé no fundo da Igreja da Barroquinha: o lya Omi Axé Ayra Intile em
homenagem a Xang6 que depois se tornou o Ilé lya Nassd Oka, no bairro de
Vasco da Gama, conhecido hoje como Casa Branca (NASCIMENTO, 1999).

Figura 4 - Irmas da Boa Morte, em Cachoeira, 2015.

Fonte: Acervo digital da organizacéo

No ano de 1820, a Irmandade da Boa Morte teria se deslocado para a vila

de Cachoeira, possivelmente fugindo das perseguicdes da Igreja e autoridades
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da época aos cultos dos orixas na cidade. Para Nascimento (1999), a
concentracdo de africanos jejes e nagbs nas vilas proximas da Baia de Todos
0s Santos e na zona fumageira pode ser um dos motivos da expansao da
entidade para o Recbncavo. O que se sabe, porém, € que esta irmandade
manteve seus vinculos com os terreiros de candomblé tanto de Salvador
guanto de Cachoeira. Com o seu deslocamento, a irmandade se instala em
uma casa residencial conhecida por “Casa Estrela” — em razdo de um Exu
assentado na entrada — que era considerada como lugar de intercambio com a
Africa e lugar dos ritos de feitura do povo-de-santo (NASCIMENTO, 1999).

Diferente das outras irmandades aqui estudadas, a Boa Morte ndo possui
compromisso ou estatuto escrito, uma irmandade informal, como afirma
Nascimento (1999). Além disso, documentos escritos que poderiam contribuir
para o compartihamento da historia dessa e de outras irmandades foram
destruidos em razéo de incéndio ocorrido, em 1984, na Igreja da Barroquinha
(CASTRO 2005), o que gerou uma diversidade de narrativas sobre ela,
tornando dificil saber, por exemplo, 0 ano exato de seu surgimento e seus
aspectos de organizacdo inicial?®. Para obter informacgGes histdricas sobre a
Boa Morte, pesquisadores se debrucaram em outros documentos como os da
imprensa, 0S registros de terras e 0s registros orais transmitidos a partir da
memoria das irmas mais antigas dessa irmandade, estas sdo importantes

fontes histoéricas na literatura.

A terceira € a Irmandade de Nossa Senhora da Soledade Amparo dos
Desvalidos, que teria sido fundada em Salvador no dia 16 de setembro de
1832 por um africano livre, ganhador da Preguica, chamado Manoel Victor

Serra. Essa irmandade funcionava inicialmente na Capela Quinze Mistérios, no

28 Uma das narrativas é defendida por Renato da Silveira (2006b) ao listar possiveis equivocos
popularizados sobre essa organizagdo, principalmente na confusdo entre irmandades e
devocdes. Segundo ele, a Boa Morte ndo era uma irmandade catolica. A Boa Morte teria sido
em Salvador uma devocao organizada por uma ala feminina que integrava a Irmandade do
Senhor dos Martirios, irmandade esta responsével por acobertar a fundagédo do Candomblé da
Barroquinha. Em Cachoeira, a Boa Morte teria atribuido o titulo de irmandade religiosa, embora
néo fosse oficialmente formalizada. Em virtudes das limita¢des dessa investigagcéo, ndo poderei
adentrar importantes discussfes historiograficas como essa. Ative-me a compreensdo da
organizacdo como uma irmandade informal do século XIX, utilizando as informacdes,
sobretudo da obra de Nascimento (1999) como também de Castro (2005) e algumas outras do
proprio Silveira (2006b), pois independente de terem sido devocdo ou irmandade, o autor
contribui para compor os indicios sobre ela reforcando que a organizagao existiu e que serviu
de fachada para mascarar o culto aos orixas em Salvador.
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bairro de Santo Anténio Além do Carmo, depois passou a funcionar na Igreja
da Irmandade Nossa Senhora do Rosario as Portas do Carmo durante 20 anos
(BRAGA, 1987). Atualmente tem sede propria no terreiro de Jesus. Registrada
como de devocdo a Virgem de Soledade, surgiu com o objetivo principal de
constituir uma junta de alforria®® e a preocupagdo com a celebracdo de missa
s6 teria meses apls a assembleia que constituiu a irmandade. Em 1851, uma
reforma em seus estatutos realiza uma adaptacdo do nome da irmandade que
passa a chamar Sociedade Protetora dos Desvalidos - SPD (BRAGA, 1987).

Figura 5 - Atual presidente da SPD, Ligia Margarida de Jesus

Fonte: Felipe Iruatd/Aa. A tarde

Outras narrativas sdo também construidas sobre as origens dessa
irmandade. Douglas Guimardes Leite, em sua tese sobre essa organizacao,
provoca questionamentos a respeito dos primeiros homens que fundam a
irmandade. Para tal, ele utiliza um trecho do termo da reunido da irmandade
ocorrida em 29 de marco de 1832 — antes da data que tradicionalmente marca
a criacdo da irmandade — em que os primeiros confrades se dizem “Chiolos
Liver de Cores pretas Nagidos no Inperio do Barzelio” (LEITE, 2017), em outras
palavras, esta irmandade pode ter sido criada por crioulos e ndo por africanos.

Ndo cabendo nesta dissertacdo adentrar estes aspectos das narrativas

29 A junta de alforria pode ser compreendida como um tipo de sistema rotativo de crédito
(BRAGA, 1987) ou poupancga coletiva (SILVEIRA, 2006b) muito comum na vida cotidiana dos
grupos étnicos para favorecer a compra de alforrias dos seus contribuintes.
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historiogréficas, utilizamos aqui narrativa compartilhada por Jalio Braga e

tantos outros antropélogos e historiadores baianos.

No periodo do século XIX, como Sociedade Protetora dos Desvalidos, a
organizagao continuou a utilizar o espaco social da Igreja, mas agora tendo sua
sede propria e assumindo abertamente seu carater associativo para dar
assisténcia aos seus associados libertos e cativos, assim como seus familiares.
E, dado as mudancgas na sociedade baiana em razdo do trabalho livre, passa a
“acolher individuos ciosos de sua liberdade recém-adquirida, mas
completamente despreparados para enfrentar uma sociedade de classes que
formava” (BRAGA, 1987, p. 42). O olhar sobre a SPD permite identificar as
mudancas ocorridas na realidade da populacdo de cor ao longo do século XIX
e entender, de fato, as finalidades em torno dessa organizacdo que podem
também ser um sumo para a compreensdo das demais irmandades negras

baianas.

5.4 Como se organizavam na Bahia Oitocentista?
5.4.1 Admisséo e composi¢cdo dos membros

As Irmandades Negras Religiosas na Bahia, em sua maioria, registravam
em seus documentos internos, sobretudo nos compromissos, quem poderia ou
nao poderia ser aceito como irmdo ou irmad da irmandade. Como defende
Silveira (2006; 2006b), as irmandades ndo eram estritamente étnicas e
possuiam composicOes ecléticas, embora a prevaléncia étnica pudesse se

apresentar em muitos momentos.

A depender das relacdes sociais, politicas, étnicas e territoriais
estabelecidas entre a populacdo de cor no periodo, que resultavam em
aliancas ou rivalidades, essas organizacbes podiam ser formadas por crioulos
e/ou africanos em condicdo de liberdade ou de escraviddo. Além disso, a
populacdo de cor do periodo geralmente se associava a mais de uma
irmandade negra e entdo diversos vinculos podiam ou ndo ser constituidos nas

relacdes étnicas e sociais.

Nesse sentido, havia irmandades exclusivamente formadas por crioulos, a

exemplo da Irmandade Senhor do Bom Jesus da Cruz dos Crioulos em
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Cachoeira (FARIAS, 1997; REIS, 1997); irmandades que repugnavam oS
crioulos, como a Irmandade do Rosario da Rua Jodo Pereira, embora também
os admitissem (FARIAS, 1997); irmandades formadas tanto por crioulos quanto
por africanos, bastante comum nas numerosas irmandades de devocédo ao
Rosério; além de irmandades que permitiam a participacédo de pessoas brancas
em alguns cargos, como a Rosério dos Pretos de Sdo Bartolomeu localizada
na Vila de Maragogipe (REIS, 197) e a Irmandade do Glorioso Santo Rei
Baltasar na Freguesia de S&o Pedro (REGINALDO, 2009).

Nas trés irmandades pesquisadas, africanos e crioulos podiam ser
admitidos como membros, sendo mais expressiva a presenca da populacéo
africana de diversos grupos étnicos, embora cada uma delas apresentassem
especificidades sobre os seus integrantes — irmaos e irmas — e o processo em

gue se davam suas admissoes.

De modo geral, € possivel identificar que a admissdo de irmaos nas
irmandades negras baianas era livre e acontecia a partir do pagamento de um
determinado valor — chamado de joia de entrada — para contribuir para a
realizacdo das atividades e usufruir dos direitos como irmé&o/irma da respectiva
confraria. ldentificamos que esse processo acontecia na Irmandade do Rosario
as Portas do Carmo e na Irmandade de Nossa Senhora da Soledade Amparo

dos Desvalidos — posterior SPD.

Na Irmandade do Rosario as Portas do Carmo era admitido como irmé&o
“toda a pessoa de qualquer qualidade, e sexo que seja, tanto liberto, quanto
escravo” (COMPROMISSO DE 1820), para tal, deveriam dar uma joia de
entrada no valor de 2$000, realizar um pagamento anual de cem reis e fazer
cumprir as suas obrigacfes que estavam relacionadas a devogcdo a N.S do
Rosario, como a realizacéo das rezas, participacdo das missas e festividades e

todos os preceitos da vida catdlica.

O numero de irmaos registrados é um importante indicativo do prestigio
gue essa irmandade possuia na cidade. Entre 1719 e 1837 foram registrados
de 3.175 negros na irmandade, dentre eles 115 eram crioulos, 103 jejes, 48
angolas, 37 minas 17 benguelas, 4 nagbs e 3 mogcambicanos (FARIAS, 1997).
E embora néo seja possivel identificar nos documentos do periodo a origem da

grande maioria dos irmaos, a relacdo observada pela autora traz como
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evidéncia a diversidade étnica dos membros da Irmandade do Roséario neste
periodo, principalmente entre os crioulos, jejes e angolas, sendo justamente 0s
angolas responsaveis pela criacdo desta e de outras irmandades de devocgéao

ao Rosario na Bahia, como vimos anteriormente.

Em relagdo a Irmandade de Nossa Senhora da Soledade Amparo dos
Desvalidos — posterior SPD — ficou estabelecido, nos primeiros meses de
criacdo, que a irmandade somente admitiria s6cios que fossem exclusivamente
de cor preta, sendo os seus membros fundadores um grupo de negros libertos
gue eram ganhadores e trabalhadores de oficio, como marceneiros e pedreiros
(BRAGA, 1987). A exigéncia de ter cor preta se manteve mesmo quando esta
passou a se chamar Sociedade Protetora dos Desvalidos, como consta em seu
primeiro estatuto datado de 1874 que amplia ainda mais as exigéncias da

admissao.

Podem ser admitidos sdécios efetivos da Sociedade Protetora
dos Desvalidos todos os cidadaos brasileiros de cor preta, que
esteja no caso de o ser, que tenham um meio licito de onde
tirem um lucro suficiente para sua subsisténcia, e que sejam de
idade nunca menor de 18 anos, nem maior de 50, e cuja
conduta seja regular (ESTATUTO DE 1874 DA SPD).

Portanto, desde o seu momento inicial esta irmandade/sociedade era
formada e propunha atender as demandas das pessoas de cor que eram
trabalhadores livres. De acordo com Braga (1987) e Campos (2018), a
admissdo de novos membros se intensificou apés a abolicdo em razdo das
mudancas ocorridas na Bahia e dos novos desafios que a populacdo de cor
enfrentava. Assim, se entre 1850 e 1862 houve uma reducéo de 118 para 82
pessoas e um aumento para 101 em 1875 (CAMPOS, 2018), na década
posterior, com a abolicdo, 234 novos membros foram admitidos (BRAGA,
1987).

Importante salientar ainda que nesta irmandade os seus membros eram
chamados de soécios e ndo somente de irmaos/irmas, como nas demais
irmandades. Existindo ainda dois tipos de sécios, segundo estatuto de 1874: os
sécios efetivos e os sécios protetores. Embora o documento ndo descreva
diretamente as diferencas entre eles, entende-se que — como o0 nome ja diz —
os efetivos eram aqueles que efetivamente eram soécios da irmandade,
devendo ser aprovados pela maioria dos votos do Conselho — mesa

administrativa — e pagar tanto as joias de entrada para sua admissdo quanto as



120

mensalidades que no inicio compunha os recursos da junta de alforria
enquanto irmandade e posteriormente passa a contribuir para suas atividades
de caréter previdenciario e profissional enquanto Sociedade (CAMPOS, 2018).
Em 1874, de acordo com estatuto da organizagdo, o valor da joia era de
15%$000 e a mensalidade tinha o valor de 1$000.

Ja o0s socios protetores eram pessoas que contribuiam para a
organizacdo, mas ndo eram efetivadas. Uma espécie de titulo dado para
determinadas pessoas em razdo dos seus trabalhos externos em favor da
irmandade. Podemos até pensar que estes s6cios ndo seguiam o0s critérios
estabelecidos para admissdo dos socios efetivos, como ter cor preta ou estar
em determinada faixa etaria, havendo ainda documento especifico para

registros desses socios.

Art. 9° - Os socios protectores poderdo ser todas aquellas
pessoas que por seu coracdo bemfazejo, segundo suas altas
representacdes, queirdo voluntariamente proteger a esta
Sociedade, os quaes se assignardo em um livro que a
Sociedade tem para este fim (ESTATUTO DA SPD, 1874).

Ja na irmandade da Boa Morte, séo exclusivamente mulheres de cor que
integram historicamente essa organizacdo. Sendo formada inicialmente por
africanas da nacdo Ketu “libertas e endinheiradas moradoras do sodalicio da
Barroquinha” (NASCIMENTO, 1999, p.13) E mesmo com o deslocamento para
Cachoeira, em torno de 1820, a Irmandade da Boa Morte continuaria com seu
guadro feminino, agora com moradoras de varias regides do Recbncavo
Baiano (NASCIMENTO, 1999). Ao que parece, esta é a Unica irmandade negra

religiosa da Bahia exclusivamente feminina do periodo.

Embora as irmandades negras baianas do século XIX admitissem como
membros pessoas de cor de ambos o0s sexos, eram 0s homens que
compunham majoritariamente as irmandades negras. Reis (1997; 2017) ainda
pontua o fato que, de modo geral, a presenca de mulheres de cor era desejada
nas irmandades negras em virtude do “mercado afetivo dos homens” em razéo
do menor nimero de mulheres africanas na Bahia. Além dos muitos casos em
gue as mulheres ingressavam nas irmandades junto com seus maridos, talvez
como forma de garantir pensdes em caso de viuvez. Diferente da Boa Morte, a

participacdo efetiva das mulheres negras em boa parte dessas organizagées so
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comecava a acontecer no século seguinte, sobretudo na composi¢do da Mesa

Administrativa, como veremos mais a diante.

A Boa Morte também se diferencia das demais irmandades pesquisadas
em relagcdo aos seus processos de organizacdo e formas de atuacdo pela
presenca dos ritos e culto aos orixas dentro do culto catélico a Nossa Senhora
da Boa Morte. As préticas, comportamentos e memorias perpetuaram diversos
aspectos de organizacdo interna da irmandade, assim como alguns outros
foram sendo modificados ao longo do tempo e das relagbes com outros atores
sociais. Como esta irmandade n&o possui cCOmpromisso escrito ou outros
documentos que registrem 0 ingresso das irmas e demais aspectos da
organizacdo nesse periodo, temos em Nascimento (1999) algumas
informacdes historicas e relatos sobre a organizacdo que possivelmente

remetia ao periodo de pesquisa.

Nesse sentido, o processo de admissédo das irmas da Boa Morte descrito
pelo autor era significativamente diferente do que identificamos nas irmandades
pesquisadas. A admissdo era antecedida de um longo processo de
aprendizagem e se concentrava nas relacdes familiares e de compadrio que
era estabelecida entre as candidatas e as membras dessa organizagcdo. Em
primeiro lugar, cabia a irma mais velha escolher e preparar uma crianca para
gue futuramente fosse admitida na irmandade e herdasse seus bens®. Essa
crianca, que geralmente tinha alguma relacao familiar com a irma mais velha —
filha, neta, sobrinha e etc — tornava-se afilhada de adocédo e acompanhava sua
agora madrinha — irma mais velha — em diversas atividades da irmandade.
Apods o processo de aprendizado e transmissdo do conhecimento, quando ja
adulta, atuava efetivamente na irmandade, mas ainda de fora. S6 depois era
admitida e tornava-se uma irma. Isto é o que o autor chama de processo linear
de sucessdo que ocorria também a partir dos vinculos que as irmas mais
velhas tinham com os terreiros tradicionais de Cachoeira (NASCIMENTO,
1999).

Portanto, na Irmandade da Boa Morte, o ingresso de novos membros
parece ter sido um processo que visava garantir a continuidade da

organizagdo, em que as relagdes consanguineas se entrelacavam as relacfes

30 Hoje a entrada é feita por indicacdo e votagdo. O candidato precisa ser pessoa-de-santo e
preferivelmente ter vinculos ancestrais com a organizacéo. (Nascimento, 1999)
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de parentesco ritual dentro da organizacdo e nas suas relagcbes com o0s
terreiros de candomblé da regido, processo esse que seria impossivel
acontecer sem a atuacdo e bencédo das irmés mais velhas. Como observa
Nascimento (1999), o principio da senhoridade esta presente em todos os
aspectos de atuacdo da Boa Morte. Isso fica ainda mais evidente na forma em

gue essas irmas se organizavam internamente.

5.4.2 Estrutura hierarquica e divisao de poder interno

No periodo do escravismo, as irmandades negras religiosas eram
dirigidas, em sua maioria, por um ou mais grupos étnicos africanos?', para além
dos chamados crioulos. Percebe-se que as relagbes de poder entre 0s grupos
étnicos e sociais em cada irmandade influenciavam a organizacdo interna, a

distribuicdo dos cargos, a definicdo das liderancas e representacdes externas.

A distincdo étnico-nacional constituia a légica de estruturacéo
social das confrarias no Brasil. [...] criaram microestruturas de
poder, conceberam estratégias de aliancas, estabeleceram
regras de sociabilidade, abriram canais de negociacdo e
ativaram formas de resisténcia. [...] Podemos sugerir que essas
aliancas se faziam ao sabor das condi¢Ges locais, da historia
especifica da comunidade africana e seus conflitos em cada
regido, em cada cidade, vila ou vizinhanca. E justamente neste
sentido que as irmandades servem como um bom termdémetro
das tensdes no interior da comunidade negra no tempo da
escravidao e do trafico atlantico de escravos (REIS, 1997, p. 5
e 8).

Portanto, no contexto baiano havia irmandades que eram lideradas
somente por um grupo étnico, como a Irmandade Bom Jesus das
Necessidades e Redencdo em Salvador (SILVEIRA, 2006; REIS, 1997) e a do
Senhor Bom Jesus dos Martirios em Cachoeira (REIS 1997; FARIAS, 1997),
ambas de lideranca jeje; que dividiam o poder entre determinados grupos
étnicos como a Rosario da Rua Jodo Pereira que eram liderados pelos
benguelas e os jejes (REIS 1997); e que dividiam a lideranca entre os crioulos
e angolas, principalmente em Salvador, a exemplo da propria Irmandade do

Rosario dos Pretos as Portas do Carmo.

3! |sto nada se relaciona com a tese do exclusivismo étnico que informa que as irmandades
foram divididas por etnia pela Igreja e pelo Governo no intuito de “dividir para reinar” a partir de
uma suposta ingenuidade politica dos africanos. (SILVEIRA, 2015; 2006)
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A alianca entre crioulos e angolanos talvez possa ser
explicada pelo fato de terem sido os angolanos os primeiros a
chegarem a Bahia, e tivessem se adaptado aos costumes da
terra. [...] Nao é possivel desprezar o espago que a
comunidade angolana ocupava na Bahia. No Rosario, eram
0S mais antigos e ndo iriam ceder seus cargos para outros
grupos de africanos [...] Angolas uniram-se aos crioulos,
foram capazes de organizar estratégias de aliancas e
rivalidades. O que parece estranho e o fato de crioulos e
africanos se solidarizarem, porque o comum era o conflito
(FREITAS, 1997, p. 30-31).

Como vimos anteriormente, as confrarias religiosas no geral eram
administradas através de uma hierarquia de cargos que compunham a mesa
administrativa e que possuiam funcdes especificas. O nome dado a esses
cargos poderia variar a depender da confraria, destacando-se os cargos de
juiz, presidente, prior, provedores, tesoureiros, escrivdes e procuradores
(REGINALDO, 2009). Também vimos uma organizacdo parecida nas

irmandades de cor, embora seja possivel observar algumas diferencas.

Na Irmandade do Rosario dos Pretos as Portas do Carmo, angolas e
crioulos dividiam os cargos na Mesa que representa o 6rgdo administrativo da
irmandade, sendo chamados de mesarios 0s irmaos que possuiam um cargo
na referida mesa (FARIAS, 1997). No compromisso de 1820, que prevaleceu
durante o século XIX, toda a Mesa era eleita anualmente com possibilidade de
reeleicdo. A votacao era feita entre os irmaos utilizando favas brancas e pretas,
sendo que os irmdos em situacdo de escraviddo ndo podiam concorrer a
nenhum cargo dos cargos. No Compromisso de 1820 a justificativa dada para
esta proibicdo estava relacionada com o tempo de dedicacdo necessario para

exercer as funcdes, com excecdo daqueles que tivessem um cativeiro suave.

A proibicdo de participacdo de escravizados na administracdo das
irmandades parece ter sido bastante comum no referido periodo. Importante
refletir que esta pode ter sido uma estratégia de determinadas irmandades na
busca por reconhecimento e prestigio social e religioso que eram aspectos
importantes para assegurar a continuidade e atuacdo dessas organizacdes
dentro de uma sociedade escravista. Ter um irmao em situacdo de escravidao
na mesa administrativa poderia trazer uma imagem ruim a irmandade e gerar
davidas em relacdo a sua capacidade de ocupar certos cargos que
necessitavam de boa leitura, escrita e célculos e cargos de representagédo da

irmandade junto a outros atores sociais.
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Mas essas associagbes tiveram um papel forgcosamente
ambiguo em relagdo a escraviddo. Muitas delas, por exemplo,
ndo permitiam que escravos fossem mesarios. Uma delas
escreveu que nao podiam ser porque a situacao de escravo era
incompativel com a de dirigente. Os juizes e outros membros
da mesa tinham de contribuir com tempo e dinheiro para o
progresso da associagdo, coisas de que O escravo hao
dispunha. E ademais, quem respeitaria a um escravo?
Diversos compromissos falam da indignidade da escravidéo e
fazem veladas criticas aos senhores que maltratavam seus
escravos. Nenhuma, todavia, p6de combater a escravidao
enquanto sistema. Seu papel foi o de abrir espacos dentro dos
limites do sistema (REIS, 1997, p. 15).

Em relacdo aos dirigentes, o compromisso de 1820 aponta que pelo
menos dez irmaos eram eleitos anualmente pela Irmandade do Rosério dos
Pretos para ocupar um dos seis cargos que compunham a Mesa

Administrativa. Assim, apos o periodo de um ano eram eleitos para a mesa:

e dois juizes, sendo um da “série dos Angolas” e outro da “série dos
Crioulos” que tinha as funcdes de presidir a mesa, promover a devocao
a Rosario, acompanhar os enterros e fiscalizar as atividades da
irmandade;

e um escrivao responsavel pela guarda dos documentos da irmandade,
lavrar aberturas de livros atas, receitas e despesas, além dos termos de
entrada dos irmaos e irmas;

e um tesoureiro — responsavel por arrecadar recursos e lancar as receitas
e despesas nos livros da irmandade;

e um procurador geral — responsavel por representar internamente a
irmandade para possibilitar seu bom andamento e defendia a irmandade
externamente diante das autoridades civis e religiosas;

e (quatro procuradores — quando necessario, era requisitado para realizar
as funcdes de procurador.

e Consultores - pessoas de bom senso que eram uma espécie de
conselheiros da irmandade para opinar em questdes administrativas,
além de acompanhar as missas dos irméos falecidos, procissbes e
reunides, sendo que seu numero seria determinado pelo juiz e a escolha
seria dos procuradores (COMPROMISSO DE 1820).

Com excecado dos juizes, os demais cargos eram ocupados de forma a

realizar uma alternancia de poder entre angolas e crioulos. Assim, se em um
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ano foi eleito um angola para o cargo de tesoureiro, no outro ano teria que ser
um crioulo e vice-versa. Contudo, de acordo com Freitas (1997), em um projeto
de compromisso criado em 1872, mas que nao foi aprovado pelas autoridades,
essa irmandade ndo mais informava as condi¢cbes étnicas para ocupar 0S
cargos na Mesa Administrativa, o que reflete, segundo a autora, as mudancas
ocorridas no periodo em relacdo ao encerramento do trafico de escravos que
cada vez mais diminuia a populacdo de cor nascida no continente africano,

tornando esta uma irmandade de crioulos.

Para ocupar o cargo de Procurador Geral, era preciso também que ja
tivesse ocupado um cargo de juiz “para com maior inteligéncia exercer o lugar”
(COMPROMISSO DE 1820). Essa exigéncia enfatiza a importancia desse
cargo para a irmandade nesse periodo, sendo que era esta a figura que
representava a organizacdo perante as autoridades externas. Além disso, a
todos os membros da mesa eram exigidos o bom desempenho das suas
funcdes e que fossem pessoas confiaveis para dirigir a organizacdo interna e

externamente.

Serdo de inteiro procedimento e verdade, com aptiddo e
agilidade para satisfazerem com desempenho suas obrigacbes,
tudo se fard na forma, e pelo modo que Ihes devem succeder
no anno seguinte, como fica disposto no ditto Cap. 50, que
todos devem ser pessoas de quem se confie o zelo, e
augmenta da Irmandade (COMPROMISSO DE 1820).

Assim como os irmaos em situacdo de escraviddo, as mulheres néo
podiam ocupar o0s cargos de mesarios na irmandade, eram ocupados
exclusivamente por homens livres. Por sua vez, as irmas podiam patrticipar de
uma mesa formada exclusivamente por mulheres e que era composta pelos
cargos de juizas, mordomas e procuradoras. Somente a partir de 1900 as
mulheres comecaram a ocupar cargos da Mesa Administrativa junto com os
homens do Rosario (FARIAS, 1997).

Na mesa Administrativa da entdo Irmandade de Nossa Senhora da
Soledade Amparo dos Desvalidos, o0 numero de dirigentes era mais reduzido,
tendo ainda uma nomenclatura de cargos e funcdes que vemos ser utilizadas
atualmente em diretorias de organizagcbes associativas. A partir do

levantamento feito por Braga (1897), é possivel observar que em seus

primeiros anos a figura do juiz ainda aparece como principal cargo da mesa,
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assim como o de provedor, tesoureiro e secretario. Posteriormente, ainda como

irmandade, a mesa passa a ser formada por um provedor, vice-provedor, 1°

secretario, 2° secretario e o tesoureiro. A partir de 1851, quando se torna

Sociedade, a composicdo do Conselho — antiga mesa administrativa — se

mantém, com exce¢do do provedor e vice-provedor que passa a se chamar

presidente e vice-presidente. Em 1874, de acordo com Estatuto, o conselho é

formado por sete cargos formado por 8 sécios — também chamados de

empregados da Sociedade — que possuiam a seguinte composicdo e

obrigag0es principais:

um presidente — convoca, dirige e suspende as reunides, assembleias e
sessodes da irmandade; nomeia as comissoes; faz cumprir e acompanha
o desenvolvimento das atividades das demais funcdes; assina o0s
documentos da irmandade; e julga os requerimentos de socorros dos
socios.

um 1° secretario — faz as correspondéncias; recebe e encaminha o0s
requerimentos ao conselho; organiza os registros de admissao; e lanca
as entradas e saidas da sociedade;

um 2° secretario — lanca aprovadas do tesoureiro; escreve e faz a
guarda das atas das sessfes durante a ocupacédo do cargo;

um tesoureiro — faz a lista de receita dos fundos da Sociedade; guarda
uma das chaves do cofre junto com o presidente e 1° secretario; séo
responsaveis pelos valores faltantes no cofre.

Um visitador — realiza as visitas aos socios doentes, presos ou em
gualquer situacdo dificil, assim como a familia dos sécios falecidos;
repassa a situacdo dos soOcios para a Sociedade; e faz cumprir as
atividades que a Sociedade encarregatr,

um arquivista — faz o zelo dos méveis e salas da Sociedade;

dois cobradores — avisa 0s soOcios sobre as datas das sessoes, recebe
0s valores que o0s socios tiverem devido a Sociedade; e entrega 0s

recibos ao tesoureiro;

Por sua vez, em relacdo a Irmandade da Boa Morte, ha uma auséncia de

informacdes sobre sua estrutura hierarquica no periodo do século XIX em

virtude da falta de documentacdo escrita sobre ela. Utilizando informagdes
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recolhidas por Waldeloir Rego, Silveira (2006b) informa possiveis indicios que
a devocdo em Salvador assumiu como fachada a organizacdo semelhante as
demais irmandades a partir de cargos da mesa da diretora. Estes cargos eram
ocupados por sacerdotisas de altos cargos hierarquicos nos cultos aos orixas
tanto em Salvador quanto em Cachoeira. Como bem pontua Nascimento
(1999), a organizagdo dessa irmandade se assemelha a organizagdo dos
terreiros de candomblé, principalmente em relagdo a sua estrutura hierarquica
em que as mais velhas sdo as guardias do segredo, possuem elevados cargos

e sdo responsaveis pela transmissdo do conhecimento aos mais novos®2,

5.4.3 Socorro aos irmaos e auxilio matuo

Para além da devocao aos santos padroeiros, dar assisténcia aos irmaos
de cor era uma das principais atividades das irmandades negras religiosas na
Bahia. Imbuidas por lagos étnicos e relacdes de parentesco/familia ritual, esses
eram um dos Unicos espacos possiveis para homens e mulheres africanas ou
crioulas buscarem protecédo e amparo, contribuindo para melhoria da condicéo
de vida dessa populacdo, verdadeiros espacos em que se constituiam
identidades e solidariedades coletivas “em torno das festas, assembleias,

eleigcdes, funerais, missas e da assisténcia mutua” (REIS, 1997, p. 4).

Dentre os diversos servicos que podiam ser realizados em prol dos
irmaos, estava a realizacdo dos enterros decentes e cristdos aos irmaos
falecidos. A garantia de ser enterrado por uma irmandade negra era,
possivelmente, um grande motivo que levava as pessoas negras a ingressarem
nesses espacos, tendo em vista que a realizacdo de enterros elaborados para

seus mortos era uma importante preocupacao da populacao de cor na Bahia.

Em tradicbes africanas, a realizacdo dos rituais funebres especificos é
essencial para proteger seus mortos e garantir uma passagem segura. A
importancia dos mortos nas culturas africanas se evidencia também pelo culto
aos mortos, aos espiritos dos seus ancestrais, como o culto dos eguns pelos

iorubas. Na Bahia, mesmo tendo que incorporar 0os costumes catdlicos de

%2 Hoje para ser irma da Boa Morte é necessario ter entre 40 e 50 anos de idade, possuir
vinculos com o Candomblé e manter os preceitos e condutas da irmandade, podendo ter os
seguintes cargos: irmas de bolsa, irmas, tesoureira, provedora, procuradora-geral, escriva e
juiza-perpétua (CASTRO, 2005).
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morrer, a populacdo africana ainda manteve também seus préprios,
principalmente através da atuacdo dos terreiros e sociedades secretas
africanas do periodo. Seria entdo essa dualidade entre a ritualistica catdlica e
africana que Reis (2017) acredita ter caracterizado os funerais negros até os
dias de hoje.

Assim, além de ter a certeza do enterro decente para si e sua familia no
contexto escravista — 0 que ja significava néo ter o destino da indigéncia das
covas coletivas fora das igrejas ou hem mesmo ser enterrado, como acontecia
com grande parte da populacdo escrava®® —, ser associado a irmandade
garantia um enterro entre 0s seus, em sua comunidade étnica e ainda com a
possibilidade de que certos rituais e festividades funebres tradicionalmente
africanos acontecessem, como também era sinal de prestigio social da familia,

principalmente se o funeral reunisse uma grande multiddo (REIS, 2017; 2006).

Inicialmente os enterros eram realizados dentro das Igrejas pelas
paroquias e confrarias. Dessa forma, as irmandades negras religiosas
realizavam o enterro dos seus irmaos em suas proprias igrejas negras, se
houvesse, ou em algum outro templo catdlico. Este era o caso da Irmandade
Senhor do Bom Jesus dos Martirios, em Cachoeira, que utilizavam as
sepulturas do Convento do Carmo, também em Cachoeira (REIS, 2017).
Contudo, a realizacdo de enterros ndo era uma tarefa facil para as irmandades

negras baianas.

Nenhuma irmandade baiana, por exemplo, inclusive as de
brancos, tinha direito a possuir esquifes para o transporte dos
cadaveres de casa a igreja de sepultura. Os esquifes eram
monopolio da Santa Casa de Misericérdia, a mais poderosa
irmandade branca, que cobrava por seu uso para financiar sua
vasta obra filantrépica. E as irmandades negras s6 podiam
pagar por um esquife pobre, indigno e sujo, espécie de
tabuleiro, chamado bangué. O esquife mais decente, chamado
tumba de arco, era para os brancos. As irmandades negras,
uma apos outra, exigiram, lutaram e finalmente conseguiram de
Lisboa o direito a possuir tumba propria, e tumba de arco,
apesar da feroz resisténcia da Santa Casa. Esse direito nem as
irmandades brancas conseguiriam por longo tempo (REIS,
1997, p. 16-17).

33 Segundo Reis (2017; 2006), em Salvador, os cadaveres de indigentes e escravos eram
transportados pela Santa Casa a um arremedo do Campo da Pélvora para ser enterrado em
covas coletivas.
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Com a proibicdo dos enterros no interior das Igrejas em 1855 pelas
reformas funerarias e leis sanitarias em resposta as epidemias, sobretudo a de

cOlera, os enterros passaram a acontecer obrigatoriamente em cemitérios.

Dentre as irmandades pesquisadas, a relacdo com a morte parece ser
mais expressiva na Irmandade da Boa Morte que j& traz em seu nome alguns
desses indicios. A existéncia do culto a morte e assuncao da Virgem Maria,
também associada a imagem de Nossa Senhora da Gléria, era comum nas
igrejas da Bahia. A Irmandade feminina foi instituida a partir da invocagéo a
Boa Morte que preserva concepcdes e ritualisticas préprias da cultura africana

relacionadas a vida e a morte.

[...] boa morte passou a ser a forma de vida de seus ancestrais
miticos, tendo como atributo o orixa feminino Nana Buruku, o
responsavel pela transicdo do corpo material para o outro
mundo, e outros orixas relacionados a morte. Mas também os
deuses do pantedo africano relacionados ao nhascimento
(NASCIMENTO, 1999, p. 9).

Embora ndo seja possivel saber se e de que forma essa irmandade
realizava os enterros de suas irmas, € possivel presumir que os ritos funebres
teria uma importancia para a organizacao, havendo conexdes com 0s preceitos
realizados pelas sociedades e terreiros de candomblé as quais eram

vinculadas em Salvador e Cachoeira.

Em relacdo a irmandade do Rosério as Portas do Carmo, todos os irmaos
e irmas tinham o direito de ser enterrado pela irmandade, independente da
situacdo de fortuna ou pobreza. Os irmdos da Rosario eram convocados a
contribuir para o enterro dos irmdos, acompanhando o ato funebre com suas
indumentéarias e mandando dizer as missas pela alma de cada irméao falecido.
Todos eram enterrados vestindo uma mortalha branca3* e tendo o direito de ter
no minimo 5 missas, sendo que esse numero poderia aumentar a depender se

o falecido ja tivesse ocupado cargo de mesario na referida irmandade.

Quando qualquer Irméo fallecer, e for enterrado no acto da
Irmandade se convocara esta no maior numero que poder ser,
e todos com suas capas, e velas em duas alias com o Esquife,
guido, e manga, hirdo buscar para Capella onde sera
enterrado; e nao faltara sahir com o Esquife o Capelldo, ou

34 O uso da mortalha pelos mortos fazia parte da ritualistica catélica para o enterro, sendo a
mortalha de cor branca utilizada especialmente entre a populagdo de cor da Bahia no século
XIX, podendo haver relacdo com os rituais funebres africanos (REIS, 2017; 2006; FARIAS,
1997).
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outro qualquer Sacerdote a seo rogo, e 0s Juizes com 0S mais
Irmaos que poderem, e se acharem no dito acto, cobrirdo a
Irmandade levando capas, e tochas distintas. Pela alma de
cada hum dos Irmaos que fallecer se mandardo dizer as
Missas que se vao declarar. Pelo que tiver servido os Cargos
de Juizes, tendo pago a sua promessa, se lhe dira Missas: o
que tiver sido Escrivio, e Thesoureiro, na mesma
conformidade: o Escrivdo oito Missas; igual ao Thesoureiro: 0s
Procuradores e Consultores terdo sette: o que s6 tenha sido
Irm&o cinco Missas, todas de esmolas de duzentos e quarenta
reis, dittas pelo Pe. Capelldo, e Sachristdo na prépria Capella
(COMPROMISSO DE 1820).

Ademais, mesmo pessoas nao associadas poderiam acessar 0S Sservigcos
funebres da irmandade, isso acontecia mediante pagamento pelo servigo. O
projeto do compromisso de 1872 j4 avancava no sentido de assegurar o
enterro decente e cristdo para agueles nao-associados que, na hora da morte,
nao tivessem renda suficiente para pagar o servico ou mesmo alguma familia
gue o pudesse fazer (FARIAS, 1997).

Ainda sobre a Rosario dos Pretos, as praticas do auxilio mutuo,
realizadas por essa irmandade, também envolvia a oferta de outros servicos
aos irmaos e irmas que se encontravam doentes, em situacdo de pobreza ou
encarcerados. Eles recebiam visitas dos irmaos procuradores e era provido de
recursos financeiros, quando necessario, em valor que se julgava justo de
acordo com a situacdo e estado de pobreza do irm&o. Esse auxilio se
apresentava no compromisso dentro de uma perspectiva de caridade crista,
mas a partir de 1900 passou-se a falar em “direito” dos irmaos. Assim, aqueles
gue se encontravam em situacdo de pobreza e enfermidade podiam ter direito
a ser um pensionista da irmandade, recebendo uma pensao mensal até que
houvesse mudanca em sua situacado (FARIAS, 1997). A autora destaca ainda
gue essa mudanca é resultado das questfes sociais que eram apresentadas
pela elite da época e associadas a populacdo negra apos a abolicdo, como a
nocdo de caridade que passou a ser sinbnimo de ociosidade e vadiagem.
Assim, ser um irmao da Rosario nos pos-abolicdo era ser um trabalhador e isto

impactou nas acfes de ditas de caridade realizadas pela irmandade.

[...] os negros da irmandade ndo podiam e nem queriam ser
associados ao homem ocioso. Eram negros aptos para o
trabalho, carregavam cestos, transportavam mercadorias,
mercadejavam nas ruas de Salvador. O trabalho era por
exceléncia negro. A ideologia montada pela elite certamente
influenciava toda a populacéo, inclusive os negros do Rosario.
Isso poderia explicar, em parte, a auséncia ou diminuicdo das
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praticas caritativas nos regimentos da confraria na segunda
metade do século XIX (FARIAS, 1997, p. 17).

Diversas solicitacbes de auxilio foram escritas e encaminhadas a
irmandade ao longo do século XIX por irmdos e irmds da Rosario. Farias
(1997) identifica nos documentos da irmandade duas dessas solicitagdes. Uma
foi escrita em 1848 por um ex-procurador da irmandade de nome Joaquim
Timo6teo de Jesus que padecia de moléstias e solicitava roupas e ajuda, visto
que se encontrava em situacéo bastante miseravel. outro documento foi escrito
em 1856 por de Clara Maria do Monte Falcéo que era pobre e cega, solicitando
da irmandade a permisséao para construir sua humilde moradia em terreno de
propriedade da irmandade e que apdés a sua morte a moradia seria dada de
heranca a Rosario dos Pretos.

Quanto as acdes abolicionistas, o compromisso do periodo néo faz
nenhuma mencao e isto suscita muitos questionamentos. Sera que, de fato,
essa irmandade negra néo tinha a pretenséo de libertar seus irmaos do jugo da
escravidao? Sobre isso, Farias (1997) faz algumas pontuacdes. Para ela, o fato
de a Rosario dos Pretos nao financiar as alforrias nao significa que ela néo
combatia o sistema escravista, dado que a prépria alforria também era um
mecanismo do sistema dominante. Além do alto valor que era necessario
mobilizar para financiar as alforrias, ndo sendo possivel beneficiar a todos os

irmaos que necessitassem.

Contudo, para tratar sobre essa questéao, € preciso um olhar ainda mais
profundo sobre o contexto de atuacdo dessas organizacbes. Embora os
compromissos sejam um importante registro histérico das irmandades, certas
acOes podem ter sido ocultadas desses documentos por varios motivos, como
o risco de ndo serem aceitas pela Igreja e autoridades. Entdo, acreditamos que
a auséncia de acbes abolicionistas ndo significa necessariamente que a
referida irmandade em seu periodo ndo se engajou na libertacdo dos seus
irmaos e irmas escravizados, sendo necessario partir para as fontes orais para

identificar as possiveis atuacfes abolicionistas realizadas por essa irmandade.

A tradicé@o oral do Rosario das Portas do Carmo menciona que
esta irmandade defendia liberdades ameacadas de irmé&os
alforriados e pleiteava, junto aos senhores, a alforria de
membros escravos que pudessem paga-la. Algumas
irmandades emprestavam dinheiro para seus associados
comprarem a liberdade, embora, por falta de recursos,
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nenhuma delas pudesse favorecer a muitos com esse tipo de
crédito (REIS, 1997, p.14-15).

Por sua vez, ao olharmos para o caso da entdo Irmandade Nossa
Senhora da Soledade Protetora dos Desvalidos, observamos que a atuacéo
para a alforria de seus associados cativos era uma constante desde a criacao
desta organizagdo. Como pontuamos anteriormente, nos seus primeiros anos
de surgimento, a irmandade atuava como uma junta de alforria que foi formada
a partir das entradas dos irmaos para posterior cotizagdo e compra das cartas
de alforria por aqueles ainda escravizados, 0 mesmo parece ter ocorrido com a
Irmandade da Boa Morte. Silveira (2006b) sugere que um dos principais
objetivos dessa devocao foi organizar junta de alforria para libertar as futuras e

mais importantes sacerdotisas do candomblé jeje-marrim.

Outros auxilios também eram ofertados pela Irmandade dos Desvalidos
aos seus associados, mesmo antes desta organizacdo tornar-se sociedade.
Segundo Braga (1987), parte dos recursos da “Loteria Nossa Senhora da
Soledade” era utilizada para prover auxilio aos irmaos doentes daquela
irmandade. Porém, de fato, ao tornar-se Sociedade, a organizacdo amplia e
torna ainda mais evidente suas ac¢des em prol da assisténcia dos seus socios e

suas familias.

No antigo estatuto de 1874 foram registrados as possiblidades e os
socorros dados aos socios, aos familiares 0rfaos e suas respectivas vilvas. Em
relacéo aos sécios, estes podiam receber assisténcia da SPD apds seis meses
de admissédo caso se encontrassem em situacao: de indigéncia, acontecimento
desastroso que impossibilitava a garantia de sua subsisténcia ou enfermidade,
podendo receber um valor de 7$500 por quinzena; de prisdo, cujo valor da
assisténcia era definido em 8%$000 mensais; de velhice, aleijamento ou
cegueira, sendo considerado um pensionista da SPD com um auxilio de 8$000

mensais.

Os filhos orfaos legitimos e naturais dos socios falecidos podiam receber
auxilio para garantir a sua subsisténcia e educacdo até a idade de 18 anos,
sendo que para as filhas eram concedidas a assisténcia enquanto nao
casassem ou tivessem algum outro tipo de amparo. Ja as vidvas dos soOcios
podiam receber uma pensdo mensal de 8%000 até quando houvesse a

necessidade. Caso o sdcio falecido ndo fosse casado, a pensao era destinada
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a outros membros familiares que antes estavam sobre o cuidado desse sdcio,

como uma mae ou irma “honesta”.

Como Sociedade e ndo mais irmandade, a organizagdo nao realizava 0s
enterros de seus associados, mas destinava um valor de 25$000 para o enterro
dos sécios que ndo podiam arcar com as despesas funebres e um valor de
203000 para o enterro dos seus pensionistas. No século seguinte a
organizagcdo amplia ainda mais seus servicos que sao vistos por Braga (1987)
como uma énfase no carater de sociabilidades da Sociedade, como as acdes
de beneficéncia e recrea¢ao que constam no estatuto de 1956.

5.4.4 Gestao dos recursos e bens

Para viabilizar a realizacéo das atividades e garantir sua continuidade, as
irmandades negras do periodo precisavam mobilizar certo volume de recursos
financeiros e de bens. A principal fonte de recursos era proveniente dos seus
préoprios membros atraveés das joias de entrada, mensalidades ou anuidades,
loterias, esmolas coletadas, aluguéis de imoOveis e bens deixados em
testamentos (SILVEIRA, 2006b). Quanto maior o numero de membros e de
recursos mobilizados, maior poderia ser a atuacdo da irmandade, podendo
viabilizar, por exemplo, a construcdo de sua propria Igreja, o que era
extremamente dificil para uma confraria de cor. De modo geral, pode-se dizer

gue os recursos auferidos pelas irmandades eram gastos:

[...] nas obriga¢bes para com os irmdos e em caridade publica;
na construcdo, reforma e manutencdo de suas igrejas, asilos,
hospitais e cemitérios; na compra de objetos do culto, como
imagens, roupas, bandeiras, insignias; folha de pagamento de
capelaes, sacristaos, funcionarios; e, ndo pouco, nas despesas
com as festas anuais (SILVEIRA, 2006b).

Porém, a mobilizacdo de recursos ndo era Unico aspecto que possibilitava
a boa economia das irmandades negras. Para equilibrar receitas e despesas
era também necessario realizar uma boa gestao dos recursos que, por sua vez,
necessitava do bom desempenho do tesoureiro, principal responsavel pelas
financas da irmandade (FARIAS, 1997). Como vimos anteriormente, eram
atribuicbes do tesoureiro arrecadar, contabilizar e langar os recursos da

irmandade em livros especificos que ficavam sobre a guarda dele durante o
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periodo de ocupac¢do do cargo, sendo ainda um dos responséveis pela guarda

dos recursos no cofre da confraria.

Na Irmandade do Rosério, tanto escravos quanto libertos contribuiam
para a economia da organizacdo com quantias iguais de joias de entrada
(2$000) e anuidades ($100). Como vimos, crioulos e africanos libertos geravam
suas rendas através das atividades de rua, principalmente as de ganho. J& os
irméos em situacdo de escravidao também podiam auferir recursos no trabalho
de ganho com o valor que sobrava dos servicos realizados para seus senhores
(REIS, 1993; FARIAS, 1997). Além dos casos em que 0s proprios senhores
pagavam a mensalidade dos seus escravos (FARIAS, 1997), dado que havia
certo interesse da elite em manté-los sob “controle” em irmandades religiosas
(SILVA, 1994).

Nessa irmandade havia, ainda, a doacdo de termos de promessa,
anualmente realizadas por cada um dos mesarios cujos valores de esmola
variavam a partir do cargo, sendo: 16$000 para juiz; 8000 para escrivao;
43000 para tesoureiro; 63000 para procurador geral; e 4$000 para consultor
(COMPROMISSO DE 1820). Assim, para ser mesario dessa irmandade seria
precisaria obter condicbes materiais suficientes para tal. Segundo Farias
(1997), este certamente era um fato que impedia 0 acesso a diretoria a todos
os irmaos libertos e livres do da irmandade, dado que nem todos podiam pagar
0s investimentos necessarios para dirigir a irmandade e obter prestigio social
dentro e fora dela. A irmandade também levantava receitas através de
peditérios nas festas religiosas e através de doacdes individuais de irmaos e

simpatizantes que variavam conforme cada periodo.

No livro de receita do ano de 1839-1840, cinco mesarios
doaram um total de 34S400. As esmolas variaram de 4$000 a
16SOO0O0 réis neste periodo. Um juiz de devocdo doou nesse
mesmo ano 4$000 reis. As juizas do ano de 1840-41, doaram
61$000 réis. Os fiéis doaram para esse mesmo ano 31 $370
reis. A receita da irmandade para o ano de 1843-44 indicava a
soma apenas de esmolas como sendo de 1:014$180 (leia-se
um conto quatorze mil cento e oitenta réis). Dinheiro suficiente
paia comprar na época pelo menos dois escravos homens em
perfeita saude. Mas valores altos doados individualmente pelos
irmaos, como se vé para o ano de 1839-41, nado foram
frequentes (FARIAS, 1997).

Os valores e bens deixados por irmaos falecidos em testamentos também

compunha a economia da irmandade. Segundo Maria Inés Cortes de Oliveira,
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africanos deixavam legados para seus parentes consanguineos, afetivos e
espirituais como forma de garantir “protecdo e seguranca para individuos que
nao tinham com quem contar no fim da existéncia” (OLIVEIRA, 1996). Para
além de pessoas fisicas, deixavam também legados para as irmandades que
declaravam pertencer. Segundo Farias (1997), a partir de levantamentos feitos
por outras historiadoras, a Irmandade do Rosario era a mais citada entre os
testamentos de africanos libertos que deixavam valores e bens, como

propriedade e escravos.

A irmandade também mobiliza recursos a partir da venda de servigcos
funebres para ndo associados; da venda de carneiros de sua propriedade no
Cemitério Quinta dos Lazaros; da celebracdo das missas funebres; do aluguel
das dependéncias de sua Igreja que eram utilizadas como sala de aula; do
aluguel de suas propriedades na cidade e etc. (FARIAS, 1997). Durante o
século XIX, esta irmandade tinha 20 propriedades eram entre casas térreas e
sobrados ao redor do atual centro historico. E, segundo a autora, embora
fossem importantes fontes de receitas que complementavam o orcamento da
irmandade, ainda era modesta quando comparada a uma irmandade de

brancos.

A Ordem 32 do Carmo possuia, em 1853, 37 casas térreas, 43
sobrados, 15 terrenos, entre outros bens. Mais modesta, a
Ordem 32 dos Pardos de N.S. da Conceicdo do Boqueirdo
possuia, no inicio deste século, nove casas e trés terrenos.
Para uma irmandade composta por negros, possuir vinte
propriedades significava muito (FARIAS, 1997).

Por outro lado, as despesas da Rosario dos Pretos era uma constate
preocupacao. A partir do levantamento das informacdes do livro de despesa da
organizacdo no periodo entre 1822 e 1899, Farias (1997) evidencia que a
principal saida de recursos era para cobrir os gastos para a realizacdo das
festas religiosas que s6 aumentou durante o século: em 1822/23 a festa custou
55%$280, em 1846 custou 209$560, mas em 1893 chegou a custar 3:9805260.
As demais saidas de recursos aconteciam em razdo: dos gastos com 0s
funerais; dos pagamentos do ordenado do padre; das celebracdes de missas;
dos pagamentos das despesas de alguns cargos; das obras e reformas para
conservar seus patriménios, principalmente da igreja; e outras despesas. Em

certos periodos, as despesas podiam ser maiores do que as receitas.
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No periodo 1853-54 encontrei o valor da despesa que foi de
671$820. E nos anos 1854-55 a despesa aumentou para
1:586$382. Em 1855-56, a receita ficou em 1:742%$635 e a
despesa em 1:780%$415. [...] Os anos seguintes mantiveram
essa tendencia. Para tentar equilibrar o orcamento da confraria,
certamente muitos recursos foram utilizados. Foi o que

by

aconteceu em 1879, quando a irmandade colocou a venda
algumas propriedades: o sobrado da ladeira do Carmo e quatro
casas térreas (FARIAS, 1997, p. 82 e 83).

O que se sabe é que, certamente, a capacidade dessa irmandade em
mobilizar e gerir recursos foi um importante fator para o prestigio social e

perpetuacéo secular de sua existéncia.

Na Irmandade de Nossa Senhora da Soledade Amparo dos Desvalidos, a
mobilizacdo e gestdo dos recursos financeiros e bens foi uma preocupacao
desde as primeiras reunides da irmandade em razédo da formacao da junta de
alforria. Os recursos desse sistema rotativo de crédito, como chama Braga
(1987), consistiam nos valores das joias pagas pelos associados e eram
cotizados entre eles para dar assisténcia a aqueles que ainda se encontravam
cativos. Dado que inicialmente a organizacdo nao tinha sede, o cofre da
irmandade que ficaria guardada junto ao cofre da irmandade de cor Senhor dos
Martirios, acabou sob a guarda do Vigario Padre Joaquim José de Santana por
decisdo da maioria dos irmaos. Porém, o registro e controle do cofre era
dividido entre os trés principais fundadores da irmandade: o juiz fundador
Manoel Victor Serra — fundador; o escrivio Luiz Teixeira Gomes; e o

procurador geral José do Nascimento (BRAGA, 1987).

Dois anos ap0s a sua criacao, foi estabelecido outra forma de mobilizar
recursos para a irmandade através da “Loteria Nossa Senhora da Soledade”,
inicialmente com mil bilhetes no valor de $320 cada (BRAGA, 1987). Com o0s
valores das apostas era possivel viabilizar auxilio aos irmaos doentes. Era
comum as irmandades negras utilizarem essa pratica para levantar recursos e
nao s6 na Bahia. Como informa Alves (2006), as irmandades de cor na Paraiba
podiam solicitar mais de uma loteria ao Governo Provincial para serem
administradas pelas irmandades e o0s lucros serem convertidos para a
organizacdo. Esse foi o caso da Irmandade do Senhor dos Martirios dos
Homens Pretos Livres que solicitou & Assembleia Provincial a extracdo de dez

loterias em favor das obras de sua capela no ano de 1857. Infelizmente néo foi
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possivel saber como as loterias eram organizadas pelas irmandades negras na
Bahia, mas, ao que parece, a Loteria Nossa Senhora da Soledade pertencia a
propria irmandade.

5.4.5 Organizacdo das festas e prestigio social

No contexto do catolicismo colonial, a realizacdo das festas em
homenagem aos santos padroeiros era uma importante atuagdo das
irmandades religiosas baianas. A depender de alguns elementos — como a
influéncia religiosa, politica e social, a tradicdo local de culto a um determinado
santo e a capacidade de mobilizar recursos — as irmandades podiam realizar
grandes festas acrescidas de uma expressiva participacao popular. Para além
de um ato de fé, as festas realizadas pelas irmandades negras muito nos
informam sobre sua organizacdo e outros elementos que se articulavam em

torno delas.

Para Reis (1997), as festas eram importantes momentos de reunido de
escravos tanto no campo quanto na cidade. Ao fazer referéncia a um episodio
em que negros escravizados de diversas etnias realizaram uma festa em 1809
ao som de atabaques, aderecos e dancas, no dia do Natal, em Santo Amaro, o

autor realiza as seguintes constatacoes:

O comportamento dos escravos ndo era menos rico em
sentidos. Revela uma grande capacidade de mobilizacdo e
organizacao para uma festa em gue nao devem ter sido poucos
0S recursos materiais e simbodlicos mobilizados, além da
energia pessoal e coletiva. [...] os escravos aproveitavam as
celebracbes do calendario cultural dos senhores para
praticarem suas proprias tradigdes culturais, entre as quais a
tradicdo, frequentemente reinventada, de se organizarem
segundo a origem étnica (REIS, 1997, p. 2-3).

Segundo ele, a promocao da vida ludica era uma das principais atividades
realizadas pelas irmandades aos seus membros e a comunidade de cor em
geral. Olhando para as irmandades negras do Brasil, identificam-se elei¢cdes de
reis, rainhas, imperatrizes e imperadores da comunidade africana que
acontecia em meio as festas dos santos padroeiros, como acontecia na
Irmandade de Santo Elesbéo e Santa Efigénia no Rio de Janeiro (REIS, 1997).
As irmandades negras baianas também se destacavam como produtoras de

ludicidade e organizacéo politica, embora tivessem a todo o tempo que resistir
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e negociar a utilizacdo de expressdes de sua cultura nas festas catolicas em

razao das proibigcdes recorrentes por parte das autoridades da Coroa e do

Império.
Reagindo a uma dessas proibicdes, em 1786 um grupo de
irmaos do Rosario da Bahia pediu a Lisboa permissao para
celebrar a “sempre Gloriosa Mae de Deus”, usando de
‘mascaras, dangas no idioma de Angola com os instrumentos
concernentes, canticos e louvores”. Argumentavam ainda que
assim se praticava “em muitos Paises da Cristandade”. Mas
Lisboa ndo cedeu aos argumentos dos pretos. Anos depois, ja
no Brasil independente, a resisténcia prosseguia. Em 1835,
vamos encontrar um grupo de africanos a negociar com 0s

vereadores de Salvador licenca para celebrar o Senhor do
Bonfim com dancas e atabaques (REIS, 1997, p. 16).

Dentre as irmandades pesquisadas, identificamos importantes escritos
histéricos sobre as festas realizadas pela Irmandade do Rosario as Portas do
Carmo, Irmandade que mantém até hoje em suas missas e celebracdes muitos

dos diversos aspectos de resisténcia étnica de outrora.

Como abordarmos anteriormente, o culto a Nossa Senhora do Rosario
era muito comum entre a populacdo de cor no Brasil. E embora houvesse
diversas irmandades negras em Salvador que tinham a Rosario como sua
padroeira, era a “Festa da Virgem Nossa Senhora do Rosario” realizada pela
Irmandade as Portas do Carmo que se destacava no calendario religioso da
cidade. Segundo Farias (1997), a realizacdo da festa era 0 momento mais
importante nessa irmandade, uma celebracdo-espetaculo que demandava
brilho, esplendor e a participacdo de todos os irmdos e membros da Mesa

Administrativa.

De acordo com o Compromisso de 1820, a festa acontecia anualmente no
segundo domingo do més de outubro e era precedida de missas realizadas ao
longo de nove dias — a Novena — e de procissdo no dia da festa que corria as
ruas da cidade até as Portas de Sdo Bento — regido da Praca Castro Alves —
gue depois realizava o caminho de volta. A procissdo também revelava a
organizacdao hierarquica dessa irmandade, dado que na frente da procissédo iam
os membros da Mesa Administrativa dessa confraria e em seguida as demais

irmandades negras que se reuniam na Igreja do Roséario.

Aqui, devemos pontuar que a lIgreja do Rosario abrigou irmandades

negras religiosas de diferentes devocgdes. Era “uma espécie de igreja matriz”,
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como afirma Farias (1997), possibilitando que outras irmandades negras
pudessem ser constituidas e abrigadas. Em outras palavras, no contexto
historico de escravidao este era um importante espaco para as pessoas de cor
da cidade de Salvador, dado que podiam se reunir “liviemente” sobre 0 manto
da devocdo catdlica, uma possibilidade de articulagbes de resisténcias e
intercambios culturais entre crioulos e africanos de diferentes regides,
sobretudo do povo bantu. Mas voltemos para os elementos identificados na
organizacgao da festa.

Para além dos papéis destinados aos membros da Mesa Administrativa
durante todos os dias de celebragdo, havia também a importante figura dos
Mordomos da Festa, compostos por um total de doze pessoas convocadas
para servirem a padroeira, sendo irmao ou nado, e destinarem recursos para
arcar com parte dos gastos da festa. Assim, ndo bastava ser uma pessoa
reconhecida e respeitada na sociedade, como também era preciso ter posses.
Afinal, a realizacdo das festas demandava uma alta mobilizacdo de recursos

pela irmandade.

Os dados levantados por Farias (1997) apontam que, frequentemente, 0s
gastos com a festa representavam uma grande parte dos recursos arrecadados
nessa irmandade durante todo o ano. Em 1824, por exemplo, 477$840 réis
foram gastos na festa, sendo que as demandas das despesas da irmandade
somavam 248%390 réis. E quando ndo havia recursos suficientes para arcar

com a festa, adiava a sua realizacdo até obter os recursos necessarios.

Nos anos de 1822-23, a irmandade gastou apenas 55$280 com
cera para a festa. Para os anos de 1823-24, foram gastos
1573$020 entre aluguel de cera, carretos para a festa, sacristao,
organista, lenha para fogueiras. A mdsica, elemento
fundamental numa festividade, custou 30$000, e os foguetes,
143%$400. No decorrer do século, a despesa com a festa foi
aumentando, acompanhando o custo de vida da Bahia. [...] Em
1893, a despesa com as festividades foi 3:9805260. S6 a cera
comprada para a festa custou 217$630. Missas, Te-Deum e
fogos de artificio custaram 453%000. Com a missa festiva ao
S.S. Sacramento, foram gastos 48$000. Mesmo com o passar
do tempo, a festa na irmandade continuava firme. Em 1897, as
vésperas da irmandade ser levada a categoria de Ordem
Terceira, a festa custou para os cofres da confraria 9093000
(FARIAS, 1997).

Segundo Farias (1997), era comum a utilizacdo de méascaras africanas e

dos atabaques nos festejos dos confrades do Rosario nos séculos XVI e XVII.
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Mas no século XIX as mascaras tinham praticamente desaparecido das ruas,
muito em razao das proibicdes que surgiram a partir do temor dos brancos de
gue esse elemento facilitasse a rebeldia da populacdo de cor. Porém, outros
elementos da cultura negra permanecem sendo utilizados nas festas e
celebracdes catolicas ao longo do século XIX até os dias de hoje, tal quais as
dancas, cantos, musicas e instrumentos — atabaques, agogds e xequerés e etc
— que resguardam a memoria e identidade africana e afrodescendente nessa

irmandade.

Para além das festas e missas realizadas pela irmandade, outras
festividades também aconteciam na Igreja do Rosario organizadas por outras
irmandades negras religiosas. De acordo com Farias (1997), a solidariedade
era uma caracteristica das rela¢des constituidas entre a Irmandade do Rosario
as Portas do Carmo e essas demais irmandades. Além do prestigio que a
antiga Igreja e a irmandade traziam para a notoriedade das festas e missas ali
celebradas, sendo que essa Irmandade também participava das festividades
das outras irmandades negras locais, a exemplo da propria celebracdo da Boa
Morte que inicialmente era realizada na cidade pela Irmandade do Rosario as
Portas do Carmo no més de agosto e sO posteriormente passa a ser
celebracéo realizada pela Irmandade da Boa Morte na Igreja da Barroquinha
(FARIAS, 1997; NASCIMENTO, 1999).

Importantes elementos da cultura africana podiam também ser
identificados nos festejos a Nossa Senhora da Boa Morte no século XIX.
Segundo Lody (1981), esses festejos, em Salvador, eram caracterizados pela
grande participacdo e organizacao popular, sobretudo da populagédo de cor da
cidade, na Igreja da Barroquinha. Era uma grande festa “ao sabor afro-baiano”
que “cheirava a dendé” e destoava do comportamento catolico tradicional, dado

que:

comidas, bebidas, geralmente vinhos e licores, algazarras,
gritarias, guarneciam o clima solene do corpo da Santa em
seu velério no interior da Igreja da Barroquinha. Os
organizadores da festa eram os negros forros, vendedeiras de
tabuleiro, gente de terreiro e demais grupos de profissdes
simples, que se empenhavam o0 ano todo para custear as
honras e suntuosidades dos dias de devocg&do. Assim,
ocorriam as festas, mistura solene dos santos, velas,
incensos as comidas e batuques no adro da Igreja (LODY,
1981, p. 7 - 8).
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Além disso, as festas populares catélicas eram um importante momento
de encontros das diversas irmandades, sobretudo nas procissdes. Com isso,
podemos refletir o quanto que esses momentos favoreciam a comunicagao e
as articulagcbes de resisténcia entre a populacao de cor — liberta e escrava — de
um lugar. Ainda hoje é possivel identificar a aglomeracdo e as trocas que
acontecem dentro e fora das Igrejas em épocas de celebracfes catélicas: “Era
uma oportunidade de reunirem-se negros brasileiros e africanos, oportunidade
gue precisava ser bem aproveitada pelos negros que assim ampliavam o seu
espirito de comunidade” (FARIAS, 1997, p. 114).

Assim como essa irmandade acompanhava as celebragfes das confrarias
negras, também podiam participar de certas festividades das confrarias
brancas ou festividades tradicionais catdlicas, como a solene procissdo de
Corpus Christi (FARIAS, 1997). A presenca das irmandades negras em
festividades tradicionais também era uma expressao de prestigio desta na vida

catdlica local e nas articulacdes realizadas com diversos setores da sociedade.

Nesse contexto, a Irmandade do Rosario se configura como um
grupo privilegiado de articulacdo de memdrias negro africanas
e afrobrasileiras nas Américas, porque soube dialogar com os
varios segmentos da sociedade forjando relacdes nesses
trezentos e vinte e seis anos de existéncia ndo se conformando
apenas com seu papel no espaco religioso catélico.
(SANTANA, 2011, p. 7).

A producdo de prestigio social € um importante aspecto observado por
Braga (1987) em relacéo a participacdo da Sociedade Protetora dos Desvalidos
nas atividades da Igreja Catodlica, das irmandades e demais associacfes do

periodo.

Com efeito, a participacdo dessas irmandades nas ceriménias
na lIgreja, independente de ser uma de suas finalidades
especificas, em termos de sua significacdo psicossocial,
representava um meio de canalizacdo das aspiracdes do
negro, que tinha nos atos litlrgicos 0 momento permitido pela
sociedade maior de, aparentemente, igualar-se ao branco. As
procissdes religiosas eram, sem duvida, a melhor oportunidade
de concretizagdo desse nivelamento social, quando se
mesclavam negros livres, escravos e senhores num mesmo ato
de fé crista (BRAGA, 1987, p. 16).

Segundo o autor, os principais festejos da Sociedade aconteciam
anualmente para celebrar o aniversario da organizagdo. Na ocasido, era

celebrada uma missa na capela com a presenca de importantes figuras da



142

sociedade, das irmandades e associagfes congéneres — as coirmas. Essa era
uma oportunidade de insercdo social dos membros e fortalecimento das
relagbes entre as organizacdes locais, assim como a participacdo da
Sociedade nas demais atividades sociais e religiosas, havendo uma
preparacdo com muita antecedéncia para se fazer representar através da
formacdo de comitivas formadas por trés a cinco membros escolhidos
geralmente pelo presidente da organizacdo, a exemplo da comitiva formada
para a participacao na inauguracao da Liga Operaria em 1876.

Observa-se ainda com a leitura das atas, o desejo de muitos
serem escolhidos pra participar dessas comitivas, num sinal
evidente da quanto tal participacdo poderia representar como
evidéncia de prestigio intragrupal e projecdo na Sociedade.
Nota-se um cuidado muito especial de seus membros quanto
as obrigacdes sociais para com as coirmas e para com as
festas de toda a espécie, nas quais a Sociedade Protetora dos
Desvalidos deveria ser representada (BRAGA, 1987, p. 52).

Ainda de acordo com Braga (1987), essas representacdes pareciam mais
oportunizar a participacdo de seus membros em certos espacos sociais, dado
gue raramente poderia acessa-los de outras formas. Alias, para o autor, a
participacdo nessas comitivas “fomentavam a criagdo de uma elite dominante”,
0 que parece um devido exagero em razdo do fato de serem pessoas de cor
dentro de um sistema colonialista e imperial. Isso significa que ndo havia
mobilidades para certas posicfes sociais, como na discussdo apresentada

anteriormente a partir de Reis e Silveira.

De modo geral, a participagdo e convivio de irméds e irmaos de cor na
sociedade baiana transformaria as irmandades negras religiosas, sobretudo a
Sociedade Protetora dos Desvalidos, em verdadeiras agéncias de prestigio

social, tal qual afirma o autor.

A Sociedade Protetora dos Desvalidos, criada para socorrer e
amparar seus associados em caso de necessidade, constitui-
se como tantas outras, numa agéncia de prestigio para seus
membros, onde essas aspiracbes eram possiveis de serem
concretizadas, na medida em que ndo se chocassem com os
interesses maiores da sociedade dominante. De qualquer
forma ela servia como indicador de status; uma entidade capaz
de permitir ao associado uma oportunidade de reafirmacéo
psicossocial através das atividades ali desenvolvidas (BRAGA,
1987, p. 55).

Assim, embora enfatize o interesse das pessoas de cor em ingressar

como socio efetivo na organizagcdo em razdo da busca por um status social —
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uma estratégia totalmente compreensivel e inteligente de inser¢cdo social da
populacdo de cor — ndo deixa de reconhecer a importancia de acessar servicos
de diversas esferas — educacional, previdenciario, funebre e etc — e
desenvolver atividades no ambito de uma coletividade negra por exceléncia.
Afinal, deveriam existir muitos motivos do aumento das solicitacbes de
admissdes nessa organizacdo no periodo pés-abolicdo em que homens e
mulheres negras sao langados a toda a sorte no que se chamou de “trabalho
livre”. Ndo a toa, essas organizacdes tracam novas atuacbes em seus
compromissos que se relacionam com as mudancas ocorridas no pos-abolicao,
sobretudo na ampliacdo das atividades associativas aos irmaos e seus

familiares.

6 Discussdes finais e consideracgdes iniciais para novos
caminhos de pesquisa em Administracao

Ao longo do desenvolvimento desta pesquisa, pudemos realizar
importantes reflexdes sobre as Organizacbes Negras e discutir as
invisibilidades percebidas no campo da Administracdo em relacdo as nossas
experiéncias negras e indigenas. Nessa jornada, a decolonialidade foi a lente
tedrica-epistemoldgica utilizada para alargar as fronteiras do conhecimento e
compreender os processos de producdo de invisibilidades resultantes do
exercicio da colonialidade do conhecimento e epistemicidio que atinge a

populacdo negra afrodescendente no Brasil.

As encruzilhadas que se apresentam nesta pesquisa nos inquietam e
demandam novas atitudes em termo de producdo do conhecimento que rompa
com esse grande vazio de existéncias organizativas no campo da
Administracdo e Estudos Organizacionais. Como forma de contribuir para tais
reflexdes, realizamos uma pesquisa histérica sobre a atuacdo das Irmandades
Negras Religiosas na Bahia do século XIX, sendo possivel compreender como
0s aspectos anteriormente identificados sobre as OrganizacBes Negras se
apresentam nessas organizacfes, além da possibilidade de observar novos
aspectos analiticos que surgem de suas especificidades e contextos historico-

sociais.
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Os resultados ja percebidos na pesquisa evidenciam importantes
contribuicdes para o campo, sobretudo quando identificamos a ancestralidade
como dimens&o organizacional principal das Organizacbes Negras. E a partir
da ancestralidade africana que o0s sujeitos se mobilizam em torno dessas
organizacgOes, podendo ser observada nos aspectos de organizacao interna,
nas relacfes constituidas e nas atuacfes que resguardam préticas, saberes e
tecnologias ancestrais. O reconhecimento dessa dimensdo organizacional é
extremamente importante para avancarmos em teorias, modelos e praticas de
organizacdo e gestdo que represente as existéncias e contribuicbes dos

NOSSO0S povos ancestrais em nossa realidade social.

Na pesquisa historica sobre as Irmandades Negras Religiosas da Babhia,
vimos diversos aspectos que reforcam nossas reflexdes sobre as Organizacdes
Negras. O proprio surgimento dessas organizagdes traz como base as
influéncias africanas presentes na organizacdo politico-cultural e no tipo de
catolicismo praticado, um Catolicismo Negro que exprime aspectos de
identidade étnica e resisténcia ancestral, como a escolha de santos pretos
como padroeiros, possivelmente em razdo das experiéncias anteriores no
Congo e Angola (SANTANA, 2011); da afinidade epidérmica e geografica e da
nocao de santo-parente (REGINALDO, 2009), estabelecendo relagdes entre os

rituais, simbolos e objetos do culto catdlico e do culto aos deuses africanos.

Nesse sentido, ndo podemos deixar de pontuar o processo de violéncias
e imposic¢des do catolicismo no processo de conversao dos chamados gentios
— indigenas e africanos —, o0s interesses da colénia na domesticacdo dos
escravizados e a repressdo aos cultos africanos durante todo o contexto de
escravidao e de criminalizacdo nos poés-abolicdo. Entendemos que essa dupla
pertenca religiosa, que é fortemente presente na atuacdo das irmandades
negras e que compde nossa cultura popular, exprime a alteridade presente nas
culturas africanas que também ¢é lido como sincretismo religioso, um
reconhecimento da existéncia do outro como pessoa, podendo acolher
elementos validos de suas culturas e religiosidade, o que difere do processo de
negacdo, roubo, desumanizacdo e destruicdo constantemente gerado pela
atitude colonial caracterizada pelo ceticismo misantrépico manigueista
racista/imperial (MALDONADO-TORRES, 2007).
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Em relacdo as caracteristicas das Organizacdes Negras percebidas em
nossas reflexdes iniciais, pontuamos anteriormente que estas sao formadas por
pessoas pretas que reconhecem sua identidade negra afrodescendente e
passa a se organizar coletivamente a partir dela. Na pesquisa historica,
identificamos que as irmandades negras pesquisadas eram compostas
exclusivamente por pessoas de cor, sobretudo por determinados grupos
étnicos africanos. e que longe de ser uma obviedade, ao reconhecer que seus
integrantes sdo pessoas negras e, mais do que isso, constroem suas
identidades em uma perspectiva étnico-racial, € possivel melhor entender a
existéncia de outras logicas, relacbes e praticas resguardadas por tais
organizacdes que se baseiam em aspectos da ancestralidade africana, além do
fato dessas organizacfes historicamente atuarem para o fortalecimento das
identidades e para a melhoria das condi¢cdes sociais, econdmicas, culturais,

politicas, religiosas, ambientais e/ou educacionais dessa populacao.

Por sua vez, assim como pudemos refletir sobre as Organizacdes Negras,
identificamos a multiplicidade de atuacdes realizadas pelas Irmandades Negras
Religiosas pesquisadas. Mais do que isso: identificamos a existéncia de uma
indissociabilidade das dimensfes da vida. Afinal, sera que as ritualisticas
realizadas no contexto das OrganizacOes Negras refletem somente aspectos
da religiosidade? Nada teriam a informar sobre os processos de gestdo e
tomada de decisdes? E comum vermos lideres e/ou gestores/as de
Organizacdes Negras definir suas ac¢fes a partir dos compromissos com a
ancestralidade ou mesmo reavaliar decisbes apos acolher orientacdes

espirituais.

Portanto, falar de ancestralidade é reconhecer que ha outros elementos
gue mobilizam as acdes coletivas e que esta indissociabilidade atinge nao
somente as dimensfes da vida fisica, como também espiritual. Em relacdo a
isso, vimos que a Etica Ubuntu nos informa sobre a existéncia de uma teia de
relacdes que conecta todos os seres, as divindades e a natureza que se traduz
na ideia de que toda a existéncia é sagrada. Em outras palavras, a
espiritualidade ndo esta separada da natureza e nem mesmo das relacées
entre os seres. Essa compreensao deve ser ampliada para refletir e reconhecer
como essas dimensdes se apresentam nas experiéncias e praticas

organizacionais.
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No que tange as relacdes entre 0s sujeitos, percebemos na atuacdo
histérica das Irmandades Negras Religiosas a importancia da constituicdo e
fortalecimento dos vinculos para os integrantes dessas organizacfes. Tais
relacbes se aproximam daquelas identificadas por Maria Inés Cortes de
Oliveira (1996) em torno dos “lagos de nagao” e o conjunto de relagbes afetivas
e espirituais construidas pela populacéo africana na diaspora. Nesse sentido,
identificamos na atuacéo histérica das Irmandades Negras Religiosas a forte
presenca das relagcdes de compadrio ou parentesco ritual, seus membros eram
— e ainda séo — irmaos e irmas espirituais, relagdes extremamente importantes
para a populacdo africana e seus descendentes, sobretudo em razdo do
rompimento dos vinculos familiares a partir do trafico. Nao a toa que se
entende que principais motivos para o ingresso de homens e mulheres de cor
nessas organizacdes estavam no desejo de construir novos arranjos familiares,
de estar junto dos seus, de construir afetividades. Podemos imaginar a
importancia disso em um contexto historico de violéncias coloniais fisicas e
subjetivas sofridas por essa populacdo, verdadeiros espacos de sociabilidade
do povo negro ou, como diz Braga (1987), espacos de reafirmacao psicossocial

das pessoas de cor.

Além disso, as atividades mutualistas realizadas pelas irmandades para
socorrer 0s irmaos e irmas nos momentos de dificuldade e melhorar suas
condi¢cBes de vida e de morte também refletem as relacdes constituidas e o
zelo pelos vinculos comunitarios e ancestrais, sobretudo as relacbes de
solidariedade, uma solidariedade étnica que promovia o alforriamento do
cativeiro; o enterro digno e cristdo; o auxilio na hora da doenca; a penséo por
viuvez aos seus familiares; os momentos de celebracdo e ludicidade; dentre

outras formas de expresséo da solidariedade.

Olhando para essas praticas, podemos também construir um paralelo
com o que chamamos hoje de prestacdo de servi¢os publicos, principalmente
de Seguridade Social, assumidos pelo Estado. Isso permite evidenciar a
extrema importancia dessas organizacfes para que a populacdo de cor
pudesse acessar servicos essenciais a vida e sobreviver com um minimo de
dignidade. Em outras palavras, as irmandades negras ja atuavam como
agentes de promocgédo social para as pessoas de cor antes mesmo da

implantacdo do Estado de bem-estar social no Brasil na Era Vargas e, mesmo
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assim, com todas as suas deficiéncias no atendimento as necessidades dessa
mesma populagéo, 0 que nos mostra a riqgueza dessas experiéncias historicas,
a complexidade das préticas, a articulacédo e estratégias de sobrevivéncia e 0s
diversos legados que essas organizacgdes historicamente nos ofereceram sobre

diversos aspectos, mas que ainda sao invisibilizadas pelo conhecimento formal.

Além disso, ao reconhecer a atuacdo, legados e complexidades
organizacionais das irmandades, podemos também compreendé-las como
organizagcbes que precedem o desenvolvimento do associativismo na Bahia.
Talvez o exemplo mais concreto desse associativismo tenha sido a mudanca
da Irmandade de Nossa Senhora da Soledade Amparo dos Desvalidos para
Sociedade Protetora dos Desvalidos, revelando por completo seu carater
associativo que estava posto desde o seu inicio, sem falar da forma de
organizacao interna e as praticas realizadas pelo conjunto das irmandades
negras que por si so ja evidenciam o carater associativo dessas organizagoes,
podendo ser multiplas as influéncias dessas experiéncias para o surgimento
dos movimentos e organizacdes da sociedade civil, a propagacdo de grupos
associativos e das cooperativas ao longo do tempo na cidade e, sobretudo, no
meio rural. A propdsito, vemos que essa atuacado e organizacado associativa é
bastante comum hoje entre as Organizacdes Negras, seja em relacdo aquelas
gue sdao juridicamente constituidas como associagdo — 0 que permite
desenvolver um conjunto de atividades em diversos segmentos de atuacdo —
ou mesmo em relacdo aos grupos nao formalizados que se organizam de
forma associativa. Portanto, para nds, o0 associativismo é também uma
importante caracteristica que pode ser identificada dentro do conjunto de

Organizacdes Negras.

As irmandades também podem ser lidas em nossa pesquisa como
organizacfes solidarias que sdo percursoras do que chamamos hoje no Brasil
de Financas Solidarias, sobretudo quando analisamos a metodologia dos
Fundos Rotativos Solidarios. Afinal, as Juntas de Alforria também eram
sistemas de crédito baseados na solidariedade entre libertos e cativos,
beneficiando-os de forma rotativa e gerando o compromisso de devolugcédo do
recurso adquirido pelos seus integrantes. Isso reforca ainda mais a
necessidade de retomar as praticas realizadas historicamente pelos nossos

povos ancestrais, identificar as expressdes de solidariedade anteriormente
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desenvolvidas e as diferentes leituras possiveis de serem feitas sobre ela,
deslocar o eixo de discussédo sobre a solidariedade do Norte para o Sul.
Identificamos inicialmente que a Etica Ubuntu pode ser mobilizada para melhor
compreender de que solidariedade falamos em relacdo as praticas e relagcbes

assumidas em nossas experiéncias afrodescendentes.

Para além das rela¢gBes entre os sujeitos, também foi possivel observar a
constituicdo de relagcdes entre as diferentes irmandades e Organizacoes
Negras do periodo, sobretudo com os movimentos de resisténcia cultural e
politica realizados pela populacdo de cor. Aqui, podemos citar os fortes
vinculos entre os terreiros de candomblé do Recdncavo e a Irmandade da Boa
Morte, assim como as possiveis relacbes estabelecidas no surgimento da
Irmandade da Nossa Senhora dos Desvalidos e os cantos de trabalho, dado o
fato de seu fundador ter sido ganhador que integrava o Canto da Preguica e da
organizagao ter sido historicamente formada por trabalhadores de rua da
cidade de Salvador.

Essas relacbes sdo mais bem refletidas a partir da memoria oral
informada por irméos e irmas da Irmandade do Rosario dos Pretos as Portas
do Carmo quando relatam, em diversas ocasifes publicas, a contribuicdo
dessa irmandade para a fuga de negros malés que estavam sendo perseguidos
pela policia no contexto da grande Revolta dos Malés, em 1835. A irmandade
teria abrigado esses africanos em sua Igreja e para despistar preparavam uma
refeicdo a base de carne de porco, pois esse alimento ndo era ingerido por
mulcumanos o0 que significava que estes ndo estavam escondidos naquele
lugar. Essa historia € bastante emblematica, principalmente em razdo do
famoso prato de bacalhau com toucinho que é servido em dias de festas, uma
tradicdo simbdlica que parece ter resistido no tempo como forma de relembrar
as diferentes e silenciosas formas de resisténcia realizadas por essa

irmandade.

Assim, as Irmandades Negras Religiosas expressam ndo somente formas
de organizacdo coletiva, mas também de articulacbes em rede. N&o sé&o
somente espacos de sociabilidade, mas também de articulacbes de
resisténcias. E, embora os documentos escritos sejam importantes fontes
histéricas para essas organizacdes, é na memoria e oralidade que

encontramos o0s relatos de rebeldia e resisténcias diretas. Até porque
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dificilmente essas informacdes estariam disponibilizadas em documentos que

podiam ser acessados a época pelo Estado ou pela Igreja.

Todas as reflexdes que realizamos aqui sobre as irmandades negras nos
permitem avancar para o entendimento sobre o que elas representam como
organizacbes presentes em nosso contexto-histérico. Entendé-las como
“percussoras da organizagao burocratica e moderna”, como defende Renato da
Silveira, embora possa contribuir para reconhecer a dimensao organizacional
das experiéncias ao relaciond-las com o0s modelos organizacionais
posteriormente existentes, acaba reforcando as mesmas légicas, finalidades e
modelos de organizacao e gestao ja legitimados, além de deixar de reconhecer
todas as especificidades de atuacdo dessas organizacdes que fogem a esses

modelos funcionais e formalistas.

O que identificamos na atuacdo das irmandades negras religiosas € a
existéncia de praticas de gestao coletiva e solidaria, de autogestdo — mesmo
gue limitada —, de gestdo democratica e de gestdo baseada nas
ancestralidades e identidades étnicas que tiveram como referéncia seus duplos
territérios de atuacdo — o lugar das experiéncias africanas e da diaspora. Uma
“outra gestao” (FRANCA FILHO; EYNAUD, 2020) que se opde aos modelos
formais a0 mesmo tempo em que informa a existéncia e a possibilidade de

construcdo de novos modelos organizacionais.

E claro que, ao falarmos sobre as Irmandades Negras Religiosas em uma
perspectiva histérica, ndo queremos limita-las ao passado. Todas as
organizacfes pesquisadas estdo presentes na contemporaneidade, criando
estratégias de atuacdo e enfrentando novos desafios. Inquestionavelmente,
estas organizacbes tiveram grande relevancia no contexto historico de
escravizacdo negra, mas continuam contribuindo hoje para a melhoria das
condi¢cBes sociais e autoestima, nas articulacdes politicas, na valorizacdo das
identidades e da cultura afro-brasileira, até porque, embora ndo estejamos
mais em uma sociedade baseada na escravizacdo, 0S n0SS0S Corpos, saberes
e praticas continuam sendo violentados. Como traz os aportes decoloniais, é
preciso reconhecer a manutencéo de uma estrutura colonial de poder, saber e
conhecimento. Em nossa realidade, essa estrutura mantém e é mantido pelo
racismo estrutural, institucional e cotidiano, um racismo naturalizado enquanto

sistema de dominacéao.
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No quadro a seguir apresentamos uma sintese das reflexfes realizadas

sobre as Organizacfes Negras e 0s aspectos identificados na pesquisa

histérica sobre as trés Irmandades Negras Religiosas da Bahia, muito embora

seja preciso reconhecer que esta dissertacdo representa, por si s6, um

importante resultado social e académico por todos 0s questionamentos e

reflexbes apresentadas,

um abre-alas para novos caminhos a serem

empreendidos, sobretudo, por pessoas negras na academia. E isto tudo torna

esta pesquisa dissertativa igualmente importante, peculiar e inquietadora.

Quadro: Sintese dos resultados da pesquisa em relacdo as Organizacdes e a
Pesquisa Historica realizada

REFLEXOES SOBRE AS
ORGANIZACOES
NEGRAS

ASPECTOS IDENTIFICADOS NAS ORGANIZACOES
PESQUISADAS

Tém a ancestralidade
africana como sua
dimensao principal

A ancestralidade se expressa no surgimento e atuacdo das
irmandades negras que, ao longo da histéria, articularam e
resguardaram as memodrias e as identidades africanas e

afrodescendentes na Bahia.

Representam uma
multiplicidade de formas
organizacionais e de

Essas organiza¢cfes representam uma das formas de atuacéo
coletiva da populacdo africana e afrodescendente na histéria
baiana, assim como revelam semelhancas e diferengas entre
si no que tange aos diferentes cultos, articulacdes entre os
Seus e organizagao interna. As praticas realizadas por essas
refletem

coletiva, solidaria,

gestdo organizagoes uma gestéo
democratica e, fortemente, baseadas nos aspectos da
ancestralidade e das identidades africanas e
afrodescendentes.
Admitiam exclusivamente pessoas de cor, sendo elas os
crioulos e africanos de diversas origens étnicas: angola, jeje,
Compostas ketu, haussas, nagds, mocambicanos, benguelas e etc.

majoritariamente por
pessoas negras que
assumem ou passam a
assumir uma
ancestralidade africana e
se organizam a partir
dela.

Embora as pessoas brancas também pudessem participar das
irmandades de cor ocupando alguma funcdo na Mesa, essa
participacdo refletia o entendimento de que pessoas de cor
ndo tinham a capacidade de realizar certas funcdes de
administracdo. Com isso, a ndo participacdo dos brancos era
uma forma de permanecer entre 0os seus e de reafirmar as

capacidades e autonomia das irmandades negras.
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Importancia da liderancga
feminina

Nesse aspecto, observa-se que dentre as irmandades
pesquisadas, a Irmandade da Boa Morte € aquela que possui
desde o seu surgimento uma efetiva participagao feminina na
composi¢cdo e administracdo da organizacdo. Essa é uma
caracteristica que possivelmente resulta da forte relacdo com
os terreiros de candomblé em todo o seu percurso histérico,
inclusive reunindo entre seus membros muitas liderangas

femininas dos terreiros do Recéncavo Baiano.

Principio da senhoridade

7

Também é importante aspecto observado na Irmandade da
Boa Morte. Nessa organizacdo, 0s cargos mais importantes
eram — e continuam sendo — ocupados a partir da idade, do
tempo de exercicio em determinados cargos e do convivio e
interacdo social com o grupo. S&o as mais velhas que
guardam a memoria e o0s segredos da organizagao.
Antigamente eram também as responsaveis por escolher uma
crianca e acompanha-la por muitos anos até que pudesse

sucedé-la na organizagéao.

Atuacdo em mudltiplas
dimensodes indissociaveis
da vida.

Identificou-se ndo somente uma atuacdo religiosa e cultural
nessas organizacdes, mas também atuacdes sociais, politicas,
econbmicas e educacionais, sobretudo através dos servicos
prestados aos seus membros e a insercdo na vida social do
lugar que gerava prestigio social, melhoria das condicdes de

vida e acesso a direitos.

Constitui fortes vinculos
e relagdes entre os
sujeitos baseados no
reconhecimento das
identidades étnicas.

E sabido que dentro do nosso contexto histérico essas

organizacdes  constituiram  importantes  espacos de
sociabilidades e articulagbes de identidades, contribuindo para
a reconstrugdo e fortalecimento das relacbes e vinculos
étnicos; das relagbes familiares rompidas com o trafico; das
e das

relacbes de parentesco espiritual relacbes de

solidariedade em torno das praticas mutualistas e solidarias.

Articulam praticas de
solidariedade para
fortalecer os vinculos e
melhorar as condi¢cdes de
vida dos sujeitos sociais
(acesso a direitos sociais)

Realizagdo de servicos aos irmdos e irmds de cor para
possibilitar o crédito para compra de alforrias; o recebimento
de pensdo por viuvez; o enterro digno; auxilio em caso de
pobreza, doenca e encarceramento; o lazer e ludicidade
através dos festejos religiosos e dos momentos de
reunibes/celebragbes internas; a insercéo e prestigio social ao

integrar uma irmandade, sobretudo como mesario, e participar
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da vida religiosa da cidade.

Resguardam a memaria
através da oralidade e
escrita

Boa parte das Irmandades Negras Religiosas baianas mantém
em seus diversos documentos escritos — como O0sS
Compromissos — parte da sua histéria de atuacdo e
organizagado em determinados periodos histéricos, ao mesmo
tempo em que preserva a memdria e a ancestralidade africana
nos corpos, na memdaria oral, nos cantos, musicas e dangas.
Podemos identificar a importancia da oralidade, sobretudo,
para a Irmandade da Boa Morte que ndo possui registros
historicos escritos como as demais organizacbes, mas cuja
historia é transmitida a partir da memoria oral das irmas mais

antigas, 0 que resulta também em diversas narrativas sobre

essa irmandade.

Por fim, reforcamos ainda alguns desses novos caminhos de pesquisa
gue se desdobram a partir daqui e que devem dar continuidade as nossas

reflexdes e melhor aprofundamento as tematicas mobilizadas.

Em primeiro lugar, € preciso aprofundar a discussdo sobre a
ancestralidade, tanto pelas contribuicbes que esta discussdo traz para 0s
Estudos Organizacionais quanto pela complexidade ontoldgica, epistemoldgica
e filoséfica deste conceito. No ambito deste trabalho, entendemos que a
ancestralidade africana estd presente e materializada nas Organizacdes
Negras em torno das relacdes entre os sujeitos, das praticas e propésitos, dos
saberes, dos usos de objetos e tecnologias, como também na relagcdo com os
elementos da natureza, territérios/comunidades, descendéncias e
espiritualidade. A ancestralidade nos permite dialogar com o mundo fisico e
nao fisico. Ao orientar as acfes dos individuos, resguardam e desenvolvem
formas de gestdo capazes de lidar e apresentar solucdes para os desafios que
se apresentam no cotidiano das pessoas negras. Aquilombar-se através de
organizacdo coletiva. De fato, precisamos ocupar esse campo do
conhecimento para que essas e outras perspectivas negras possam ser
acessadas e reconhecidas, trilhar o caminho de pesquisa sobre as nossas

préprias organizacoes.
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Inclusive, torna-se evidente a importancia de dialogar com as
epistemologias e cosmovisdes africanas em pesquisas futuras. Aqui, o olhar
decolonial nos permitiu discutir com o campo do conhecimento, mas é
necessario propor outras légicas de reflexdo. Como vimos, a Etica Ubuntu pode
ser requerida para refletirmos a solidariedade praticada pelas Organizacbes
Negras, quem sabe utilizar outras epistemologias para transmutar essa nogéo
de organizagdo que utilizamos e melhor compreender as experiéncias

afrodescendentes.

Um grande desafio a ser enfrentado nesse campo de pesquisa que se
inicia sobre Organizacdes Negras e ancestralidade é o engajamento em
estudos que no se limitem as experiéncias do passado. E preciso avancar na
discusséo sobre a ancestralidade africana/afrodescendente no tempo presente,
pois estda em constante articulacdo e dinamizacao pratica e conceitual. Como
bem advertiu Tigana Santana na ocasidao de um seminario sobre Filosofia da
Ancestralidade, a tradicdo negra é dinamica, criativa e inventiva. Pensar a
filosofia da ancestralidade é pensar presenca, articulacdo, invencao, criacao,
movimento, complexidade e tensionamento. Uma necessidade de pensar a
ancestralidade para além da escravidao, do passado e das relacfes raciais.
Afinal, se a Europa fala o tempo todo em ancestralidade, “por que a nossa fica

no passado”?

Reconhecemos ainda que, para ocupar o campo e avancar nas reflexdes
sobre as OrganizacGes Negras, € preciso aprofundar a teméatica da oralidade
em termos tedricos/conceituais e fazer uso de fontes orais para a coleta de
dados. Possibilitar que os proprios gestores e membros das organizacfes
sejam enfatizados na pesquisa € interessante para melhor apreensédo da
realidade e entendimento dos aspectos a serem pesquisados, muitas
contribuicdes podem surgir a partir disso. Além disso, entendemos ainda que a
perspectiva da oralidade também deve ser utilizada como forma de transmitir o
conhecimento produzido na academia, registrad-los a partir de uma producéo
audiovisual, por exemplo, ao invés de somente registrar e compartilhar nos
formatos tradicionais — artigos, livros, teses e etc —, pode contribuir para que

este material esteja mais acessivel, inclusive em termos de linguagem.

Isso tudo requer grandes esforcos de pesquisa que, em nossa

perspectiva, s6 podem ser implementados de forma coletiva, sobretudo, por
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sujeitos negros comprometidos com a tematica. E preciso produzir
conhecimentos baseados nos pensamentos e experiéncias negras para que
seja possivel mudar as lentes e 0s pardmetros em que a realidade
organizacional tem sido construida. Uma atitude prética e estratégica consiste
na formagdo de uma Rede de Pesquisa Etnico-Racial em Estudos
Organizacionais e de Gestdao que articule pesquisadoras e pesquisadores
comprometidos com a teméatica, uma rede que incentive novas pesquisas e
fortaleca os pesquisadores que tem tentado ocupar — ou melhor disputar — esse
campo do conhecimento.

Esperamos que esta dissertacdo possa, de fato, contribuir para as
reflexdes nesse campo do conhecimento, principalmente para que as pessoas
pretas que estdo e que irdo adentrar a universidade possam se fortalecer e
produzir conhecimentos a partir dos saberes e praticas que fazem parte de sua
realidade social, cultural, politica e ancestral. Descolonizar o espago académico
para que outras perspectivas possam ser reconhecidas e contribuir para as

mudancas sociais, econémicas e ambientais que precisamos.
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