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ARTIGO

CONTRIBUICOES PARA UMA DESCOLONIZACAO
DAS TEORIAS DA HISTORIA: CAPOEIRA ANGOLA,
ANCESTRALIDADE E TEMPO ESPIRALAR'

Contributions to the decolonization of theories of history:
Capoeira Angola, ancestry and spiral temporality

ANGELO DE OLIVEIRA GOMES TEIXEIRA

Resumo

A histdria disciplinar enquanto cédigo de escrita traz em si a intengao de lidar com todos os
passados existentes, e se comporta de maneira imperialista ao langar seu olhar temporal, e
geograficamente localizado na modernidade europeia, sobre os passados ndo ocidentais.
E com isto silenciando e nio (re)conhecendo as formas de lidar com passados préprias de
cada sociedade ou povo. Aqui, apresentamos a Capoeira Angola como espago transmissor de
uma temporalidade resultante da didspora africana para o Brasil, distinta da que se adota na
disciplina histdria, e a qual identificamos através do conceito de tempo espiralar. Investigamos
as temporalidades e cosmovisdes africanas Nagd e Bantu, que oferecem o conceito de
ancestralidade como substrato para esta e apontamos os possiveis limites do olhar imperialista da
histéria em interpretar os passados afrobrasileiros. Argumentamos e defendemos a necessidade
de se repensar tedrica e metodologicamente o campo da historiografia a fim de se reconhecer
enquanto um dos cédigos de interpretagio dos passados e ndo o unico.

PaLAVRAS-CHAVE: Teoria da Histéria, Capoeira Angola, temporalidades, ancestralidade.

ABSTRACT

Disciplinary history as a code of writing carries in itself the intention to deal with all existing
past, and behaves in an imperialist way by launching its temporal and geographically localized
gaze on European modernity over the non-Western past, with this silenced and not (re)
knowing the ways of dealing with the particular past of each society or people. Here, we present
Capoeira Angola as a space that transmits a temporality resulting from the African diaspora to
Brazil, distinct from that adopted in the historical discipline, and which we identify through the
concept of spiral time. We investigate the African temporalities and cosmovisions Nagé and
Bantu, which offer the concept of ancestry as a substrate for this and point out the possible
misunderstandings and limits of the imperialist look of history in interpreting the Afro-
Brazilians past, arguing and advocating the need to rethink theoretically and methodologically
the field of historiography in order to recognize itself as one of the codes of interpretation of the
past and not the only one.

Keyworps: Theory of History, Capoeira Angola, temporalities, ancestry.
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“OLHA LA SIRI DO MANGUE, TODO TEMPO NAO E UM™*

“[...] vivo na histéria da capoeira; e amo ela,
porque vim do passado, e hoje aninho ao famosos, e preparando os famosos do futuro.”

Mestre Pastinha*

concepgao de “tempo” é tao cara aos historiadores e a histdria, que ele, em geral, sequer é
problematizado.’ Tornou-se hd muito um dado no campo intelectual da historia apesar de,
omo nos demonstra Muniz Sodré (2017), nenhuma outra civilizacao ter se dedicado tanto a
ele quanto os pensadores ocidentais. Ao tragar uma linhagem do pensamento filoséfico sobre o tempo,
Sodré (2017) passa por uma série de autores da antiguidade & modernidade e afirma que foi criada a
unidade “tempo’, e que esta foi transformada numa entidade métrica, servindo para medir o movimento
ou passagem das ag¢oes cotidianas. Segundo o autor, “com essa experiéncia temporal se constrdi a
atualidade e, consequentemente, a Modernidade, que tem se definido pelo predominio cultural do
tempo sobre o espago” (SODRE, 2017, p. 184). Como tratam Aratjo e Freixo (2018), as formas de
experimentacao de tempo, sob o olhar da disciplina histéria em seu formato modernista e “socioldgico”
naturalizam o tempo como realidade da fisica, a quarta dimensao do espago. Um dado que mistura a
visdo de Michelet (“a histéria é o tempo”) com a de Marc Bloch (a histéria é “ciéncia dos homens no
tempo”): as fronteiras entre passado, presente e futuro sio fixas, de modo que estas dimensées nio
interagem entre si; e, o seu sentido é sempre dirigido ao futuro e mensurado como progresso.

Tal nogao, estd presente no pensamento de alguns cdnones da historiografia atual sobre os quais
alguns estudiosos da drea ja tem desenvolvido seus questionamentos, dentre estes, podemos citar
Ana Carolina Pereira (2018), que em artigo publicado na revista Tempo e Argumento levanta uma
densa critica sobre o pensamento de Jorn Riisen e seu conceito de “consciéncia histdrica”. A autora se
direciona a pressupostos que o proprio autor aponta como principais para o estabelecimento de seu
conceito, e afirma que estes se ancoram numa longa tradi¢ao filoséfica “restrita a experiéncia sécio
histérica do ocidente europeu” (PEREIRA, 2018, p.102). Ela conclui que o conceito de Riisen “parte
de uma constante antropolégica, de uma (suposta) experiéncia humana universal como pressuposto
teérico” (PEREIRA, 2018, p.102), e, ainda tratando de um dos pressupostos tedricos deste conceito,
afirma que é “a mera presuncgao de universalidade a partir da projecao da prépria experiéncia como se
fosse toda a experiéncia humana possivel” (PEREIRA, 2018, p. 102).

Bevernage (2013), ao se atentar a forma como Koselleck trata a consciéncia histérica moderna,
afirma que este diz que esta surgiu a partir da criagdo de um novo “horizonte de expectativas” motivado
. ~ 4 . 4 . « A - »
pelas inovagoes tecnoldgicas do fim do século XVIII, que rompeu com o antigo “espago de experiéncia”
Tudo isso, para Bevernage (2013), se liga  nocao de distanciamento temporal apresentada pelos
historiadores modernistas como caminho para alcangar a imparcialidade. Assim como a ideia de

3 Quadra de dominio publico, comumente cantada nas rodas de Capoeira Angola.
4 Trecho transcrito na integra da fonte original, preservando a ortografia de Mestre Pastinha.

5 Compartilho do diagnéstico de Bevernage e Lorenz quando afirmam que o tempo para a histéria estd ainda em processo de reavaliagao critica
e analitica transdisciplinar.
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que as mudancgas trazidas pelo tempo nao ocorrem de forma aleatéria, e sim por meio de mudangas
cumulativas com dire¢ao a um futuro mais sofisticado do que o agora, servindo para condecorar essa
perspectiva como sendo epistemologicamente superior as das testemunhas oculares contemporéneas.
Ao adotar essa forma de experimentagao do tempo em seu método, a disciplina histérica a toma como
o tempo em si (naturalizando-o), universalizando essa nogdo temporal tao especificamente ocidental
e moderna. Seth (2013) argumenta que a escrita da historia pode ser considerada como “um cédigo
cultural’, um cédigo originalmente de cardter imperialista, que carrega a pretensao de representar
todos os passados a partir de um elemento “Humano” tnico.

Analogamente aos casos estudados por Bevernage (2018. p. 51), o sequestro sofrido no continente
africano e a situagao de cativeiro vivida no Brasil, talvez possam ser pensados como “um passado que
nao passa”. E um passado que se faz presente ainda hoje de diferentes maneiras na vida das pessoas
negras; é considerado um problema “atual” pela imaginagao histdrica ocidental: um anacronismo a ser
combatido, uma divida histérica, ou mesmo um “trauma’, como se costuma dizer a partir do vocabuldrio
da psicanalise. A situagao torna-se paradoxal, pois o tempo da histéria, como atestam tais criticas do
modelo disciplinar, diz: o passado passou. A escravidao e o racismo ficaram para trds. Essa pagina foi
virada. No entanto, a institucionalizagio do racismo como conexo a escravidao formal (institui¢ao
social abolida em 1888) aqui contribui para que este seja visto como um problema “superado”, que
deveria ser enquadrado, portanto, nas fronteiras entre estas parti¢des temporais como passado e nao
como presente. Os debates publicos e a polémica sobre a Lei de cotas® evidenciam essa tensdo: de
um lado, uma imaginacao histdrica que percebe o problema do racismo como uma realidade passada,
distante do aqui e agora, e “abolida” juntamente com a escravidio (algo fortemente associado ao mito
da “democracia racial”); e, de outro, a experiéncia das populacdes negras que reclamam a divida do
Estado brasileiro e a necessidade (ética e politica) de politicas publicas responsaveis, que busquem
uma reversao desse passado que passou (na teoria), mas que “ndo passa” (na prética).

A partir da situagao do Brasil e das populagdes negras que aqui vivem, poderiamos considerar
o trafico negreiro, ou o sequestro destas pessoas e suas culturas do continente africano para serem
escravizadas, como um “evento traumatico”? Talvez para o pensamento histérico que compreende
o tempo de forma linear, homogénea, universal, progressiva e nao-interativa, relacionado a tradigao
moderna e ocidental, sim. Mas e quanto as culturas de matrizes africanas? Quantas vezes a historia
disciplinar ouviu destas pessoas e destas culturas sobre suas experiéncias temporais? Elas teriam algo a
nos ensinar sobre o tempo? Sobre narrativas? Sobre passado? Sobre ancestralidade? Penso que sim. O
desejavel processo decolonial que a historia comega a demonstrar pode enriquecer-se imensamente ao
(re)conhecer as diferentes formas através das quais populagdes negras no territério brasileiro interpretam,
significam, organizam e se orientam no tempo. Mesmo com experiéncias tio complexas quanto a
condigio de escravizados(as). Como podemos (re)pensar a histéria a partir destas experiéncias?

Neste artigo, a partir da anélise de alguns cantos de Capoeira Angola, penso como esta arte permite
que identifiquemos um espago transmissor de uma temporalidade resultante da didspora africana
para o Brasil. Um tipo de relagao com o tempo tao verdadeira quanto a que se adota na disciplina

6 ALeine12.711/2012, sancionada em agosto deste ano, garante a reserva de 50% das matriculas por curso e turno nas 59 universidades federais
e 38 institutos federais de educacio, ciéncia e tecnologia a alunos oriundos integralmente do ensino médio publico, em cursos regulares ou da
educagio de jovens e adultos. Os demais 50% das vagas permanecem para ampla concorréncia.
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histédrica, embora distinta. Nao se trata de rivalizar com a histéria. Mas uma forma alternativa, aliada,
complementar, na qual identificamos um “tempo espiralar” que pode auxiliar a desatar alguns nés. Nao
se trata de um tempo “indisciplinado”, menos rigoroso e, portanto, merecedor da nossa desconfianga
epistemol()gica. Ao contrério, como a capoeira, essa temporalidade tem regras proprias e exige enorme
disciplina, dos corpos e das mentes individuais e sociais. Nao é como a disciplina da desconfianga
do corpo (e sensagdes) e do hipostasiamento da mente racional (cartesiana). Como poderia abolir o
corpo, ainda mais os corpos negros, se é nele(s) que tudo acontece?

Para isso, visitaremos pesquisadores dedicados a compreensao das cosmovisoes africanas Nago
e Bantu, que oferecem o conceito de ancestralidade como substrato para esta e apontamos alternativas
ao olhar da histdria para interpretar experiéncias e o passado de afrobrasileiros. Argumento sobre a
urgéncia de se repensar teoricamente o conceito de tempo da histéria a partir destas questdes, como um
dos cddigos de interpretagao do passado, nao o tnico. Faremos isto pois, se nos propomos a investigar
as temporalidades experimentadas pelos povos negros no Brasil, nos parece necessédrio aqui, investigar
como estes povos experimentavam o tempo antes da didspora africana moderna, a fim de identificar
vestigios destas temporalidades nas que aqui existem. Vamos pensar sobre as continuidades estabelecidas
entre essas temporalidades e as experimentadas ainda no continente africano a fim de compreender
a temporalidade expressa no ritual da Capoeira Angola, tendo na temporalidade um fator decisivo
para lidar com passados que nao estio integralmente contidos nas experiéncias universalizantes do
“Sujeito” transcendental moderno.

O RITUAL DA RODA DE CAPOEIRA ANGOLA, OS CANTOS ENQUANTO ENSINO DE HISTORIA

A roda de Capoeira Angola constitui-se num complexo ritual, e, ainda que hajam disputas em
torno do termo e nao possamos definir “Capoeira Angola” como uma tnica coisa, conforme trata
Paulo Magalhies Filho (2011), existem certos c6digos e métodos comuns a quase todas as linhagens
desse estilo de capoeira. No ritual da roda de Capoeira Angola, sao oito os instrumentos utilizados:
trés berimbaus, sendo um mais grave; um médio e um mais agudo (os quais possuem alguns nomes a
variar de acordo com a escola, mas os mais comuns sdo Gunga, Médio e Viola, respectivamente), dois
pandeiros, um atabaque, um agogd e um reco reco. Via de regra, o berimbau mais grave é tocado pelo
Mestre ou por um de seus alunos mais experientes (ou alguém designado pelo Mestre no momento),
e é este instrumento que inicia o ritual, sendo seguido pelos outros dois berimbaus, pelos pandeiros,
pelo atabaque e pelo agogé e reco reco, nesta ordem.

Ap6s iniciarem os instrumentos, comega-se a cantar (atividade reservada comumente a quem
estd com o gunga nas maos, principalmente nesse momento de inicio, mas que pode ser desempenhada
por outros com consentimento do Mestre), o canto é iniciado a partir de uma Ladainha — é um canto
mais longo e que pode fazer referéncia a alguma devogao de quem canta, a algum capoeirista antigo,
alguma situagao vivida por um mestre ou outro ancestral que o cantador queira louvar, etc. Este canto
é sucedido pela louvagao, um canto curto onde o cantador reverencia suas crengas e seus ancestrais, é
também neste momento que se iniciam as respostas do coro, que acompanha o cantador repetindo seus
Versos. Logo ap0s, teminicio o canto corrido, no qual o cantador canta uma frase (que varia em extensao,
mas é notoriamente mais curta que as ladainhas e mais longas que as louvagdes) e o coro responde
repetindo completa ou parcialmente (o que varia de um canto para outro) a estrofe do cantador. Este
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ultimo pode ser antecedido por uma estrofe chamada “quadra” a ser introduzida segundo a vontade
de quem canta. E também nesse momento que inicia o jogo no interior da roda, embalado pelo ritmo
da bateria e pelo canto corrido, sendo este tltimo um fator determinante do jogo a ser desenvolvido,
definindo sua estética (desde a velocidade aos golpes e movimentos empregados) e exigindo atitudes
dos jogadores que ali estao.

Assim, cantos como “pega esse négo e derruba no chio™, cantado no LP de Mestre Pastinha (1969),
ou “Meu facio bateu embaixo/a bananeira caiu” cantado pelos Mestres Boca Rica e Bigodinho, fazem
alusdo aos movimentos desequilibrantes (rasteiras) e proporcionaram um jogo com a predominancia
destes. Cantos com versos como “é lento o andamento é lento/é angola pequena quero ver vocé
jogar” cantado por Mestre Moa do Katendé (2017) e “6 bujao, 6 bujao, 6 bujao, Capoeira de Angola é
jogada no chao”)® canto de dominio publico muito cantado nas rodas, é cobrado dos capoeiristas um
jogo mais rasteiro, com movimentos mais baixos, sendo estes apenas exemplos do quanto se conduz
o ritual a partir do canto.

Segundo Pedro Abib (2004), por meio da musica se ensina e educa no interior do ritual da
Capoeira Angola, nao somente para a pratica do jogo e do ritual como para toda a vida social, passando
de uma geragao a outra um conhecimento ancestral e que s6 se encontra ali. Pode-se identificar o papel
pedagégico desempenhado pela musica no ritual da Capoeira Angola. Os cantos também funcionam
como ferramentas didaticas no ensino e mobilizagao para o ritual: sua escolha para ser cantada nao é
aleatdria ou arbitraria. H4 momentos de trazer a tona reivindicagoes feitas por antigos Mestres. As letras
tematizam os problemas raciais de ontem e hoje, evidenciando as continuidades. Em alguns outros
cantos, sao feitas reivindicagoes em relagao as injustigas histéricas sofridas pela populagao negra no
Brasil, de forma que canta-las evidencia ainda nao apenas a insatisfacao desse povo com a presenga
das injustigas, mas um relacionamento entre passado e presente. Algo que a historiografia modernista
consideraria um paradoxo ou mesmo um tradicionalismo. Neste relacionamento, nao hd confusao ou
supersti¢ao, mas pensamento e sabedoria: o passado nao estd “morto e enterrado’, como se diz, ele esta
ali também (esté e ndo estd, para ser bem preciso), vem a tona num jogo, num canto, num ritmo, batida,
numa danga e numa luta, atravessando corpos e mentes, que lidam com o tempo de maneira prépria.

Tudo isto nos permite observar que o carater de reversibilidade do tempo, presente nessas
concepgoes temporais da populagao negra no Brasil, se deve ao caréter performativo do tempo - que
nao é considerado como um agente externo, universal e absoluto. Assim, cantar numa roda de capoeira
implica inscrever-se numa performance que promove uma interagao entre as dimensoes temporais. No
instante em que canta, o cantador mobiliza o passado (tempo de seu ancestral que compés o canto) e o
faz manifestar no seu presente através da musicalidade e performatividade das emogoes e sentimentos
acionados ali. Ou seja, aqui o cantador re-apresenta as reivindicagoes de seus antepassados. Os mortos
falam através dele e, como o canto embala o ritmo e estilo de jogo a ser feito, suas vozes sao vividas
como poténcia, como agentes do momento presente. Ainda no momento em que canta, o cantador
pode escolher em seu repertério uma musica que possa ser ouvida pelo publico e pelo restante como
uma reivindicagao que é sua também, ainda que seja utilizada aqui a palavra de seus ancestrais. Essa
performance evidencia uma interagao entre o passado e o presente: entre o tempo dos ancestrais

7 Para ouvir: https://bityli.com/snZ7gK
8 Para ouvir: https://bityli.com/iYwIbY
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(compositores) e o do cantador. Algo que somente é possivel na performance e no ritual do jogo. O
canto ¢ tao dependente do ancestral (compositor) quanto do canto/cantador para falar ao presente.
Ha hierarquia e autoridade, hd disciplina e legitimidade para que isso ocorra. A reivindicagao registrada
por seu antepassado nos versos do canto permite ao cantador dizer algo em seu tempo, o que pode
sugerir um tempo no qual passado e presente nao sao completamente separados e nao interativos,
admitindo certa contiguidade entre essas parti¢oes temporais.

“VIM NUM NAVIO DE ARUANDA, ARUANDA E” TEMPORALIDADES AFRICANAS E SUA
DIASPORA PARA O BRASIL

Trabalhamos com populagdes que viveram uma didspora for¢ada. Isso nao é um detalhe. Populagoes
sequestrados de seu mundo pela industria colonizadora, que foram escravizados e comercializados
por traficantes em beneficio dos impérios europeus. A histéria desta didspora tem sido contada e é
bem conhecida: trata-se da histdria do capitalismo e, em parte, da histdéria da propria modernidade.
Uma histéria que se fia sobre um tempo linear e “progressista”. Horrores como estes sao condenados
a posteriori como um mal; algo que, contudo, esteve na base da fundagao do mundo contemporéineo e,
apesar de nocivo e indesejavel de acontecer novamente, nao deixa de, por isso mesmo, ser cinicamente
tolerado como um “mal necessario” para que, teleologicamente, o “progresso” civilizacional (moral e
material) do Ocidente atingisse o seu estado atual. Para que o progresso se torne regra, os crimes (e
seus responsaveis) do passado tém de prescrever. E neste processo de reterritorializagio da didspora
africana forgada para o Brasil que manifestagdes como, por exemplo (mas ndo somente), a Capoeira
Angola, floresceram. O outro lado do progresso moderno, por assim dizer. Reterritorializando aqui todo
um complexo cultural de préticas, categorias e valores civilizatorios africanos, conforme nos mostra
Candusso (2016). Esta defende que os valores experimentados no continente africano se re-adaptaram
no desenvolvimento das cosmovisdes afrobrasileiras (CANDUSSO, 2016. p. 53- 54 ). Também sobre
a didspora africana para o Brasil, Leda Maria Martins (1997, p. 25-26) afirma que:

[...] os africanos que cruzaram 0 Mar Oceano nio viajaram e sofreram s6s. Com nossos ancestrais vieram
as suas divindades, seus modos singulares e diversos de visao de mundo, sua alteridade linguistica, artistica,
étnica, técnica, religiosa, cultural, suas diferentes formas de organizagao social e de simbolizagao do real.

Estas duas consideragdes permitem-nos identificar como o processo entre as Africas e o Brasil se
deu de maneira continuada, uma vez que nossos ancestrais trouxeram consigo os valores e cosmovisoes
experimentados l4 e os reestruturaram aqui em acordo com as possibilidades e exigéncias deste destino.
Em consonancia com esta perspectiva de didspora enquanto processo de continuidade e transformagao
da qual se valem as autoras, buscamos compreender seus efeitos no que diz respeito as temporalidades
experimentadas no continente africano e que foram trazidas para o Brasil.

Ressaltamos que sao algumas as civilizagdes africanas que desembarcaram no Brasil, mas aqui,
escolhemos duas devido a sua numerosidade e influéncia no territério brasileiro, sendo estas a Nago
e as Bantu, que mesmo tendo dimensoes absolutamente diferentes no continente africano, tém suas
cosmovisoes trazidas para o Brasil, e aqui cada uma tem suas proje¢des na formagao das cosmovisoes

9 Canto corrido cantado nas rodas de Capoeira Angola.
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afrobrasileiras e da concepgao que temos destas. Sabemos também dos debates em torno das influéncias
Nag6 e Bantu na formagao das religides e manifestagoes de matrizes africanas no Brasil e dos muitos
questionamentos acerca das nogdes criadas a respeito de cada um destes, conforme apontam os
estudos de Beatriz Dantas (1992) e Rogério Cappelli (2007). Por isso, principalmente no caso dos
nagos, escolhemos um posicionamento especifico sobre a definigao destes, oferecido por Muniz Sodré
(2015.p. 191), sobre a qual o autor defende:

O universo ‘nagd’ é, na verdade, a resultante de um interculturalismo ativo, que promovia tanto a sintese
de modulagdes identitarias (ijex4, ketu, egb4 e outros) quanto o sincretismo com tragos de outras
formagdes étnicas (fon, mali e outros), aqui conhecidas pelo nome genérico de ‘jeje’

Tal movimento também foi feito por Dantas (2018) que, ao situar sua compreensao de Filosofia
Nago6 a partir desta de Sodré, afirma que o que chama de cultura Nagé “nao se limita a produgao
filosofica da tradi¢ao do Oeste africano também conhecido como Yorubaland, mas também da cultura
construida na didspora especialmente no Brasil” (DANTAS, 2018. p. 122). Desse modo, ¢ assim que
compreendemos aqui o complexo cultural Nago, pensando nao apenas suas caracteristicas pré-diaporicas,
mas também sua manifestagao no Brasil, onde também se encontram os cantos da Capoeira Angola
que nos propomos a analisar neste trabalho.

Sodré em Exu inventa seu préprio tempo (2017), investiga a interpretagdo temporal Nago
estabelecida no Brasil a partir da atividade da entidade Exu'’. Para isso, o autor parte de um aforismo
de origem nagd que faz a seguinte afirmagao: Exu matou um péssaro ontem com a pedra que atirou
hoje. A anélise ¢ sobre a constitui¢ao da concepgio temporal moderna, a qual, segundo Sodré (2017),
pode ser pensada como uma configuragdo psicoldgico-histérica, ndo sendo portanto algo dado (ou
o0 tempo em si), mas sim um construto, parte do c6digo cultural que ¢ a histéria disciplinar, para
empregar o conceito de Sanjay Seth (2013 ). Assim, percebemos que toda sociedade constitui sua forma
de experimentar e interpretar seus tempos.

Ainda com Sodré (2017) a compreensio de tempo adotada na modernidade como tnica pode
ser repensada quando traz o aforismo da nogao de “do hoje ao ontem”, na qual uma agao do presente
pode ter seu efeito no passado. Desse modo, Sodré (2017) afirma que a chave do provérbio estd na
reversibilidade do tempo, pois todo o sistema nago gira em torno deste principio que fundamenta tanto
alégica das oferendas mediadas por Exu Eleb6 (senhor das oferendas) que servem como restituigio de
um desequilibrio césmico gerado por este em seu nascimento, até a concepgao temporal deste povo,
fortemente definida pelos aspectos de Exu. Neste sentido, Exu e a temporalidade Nag6 nos permitem
observar uma complexidade temporal que nao é contemplada pela temporalidade adotada pela histéria
disciplinar e que tem a linearidade e irreversibilidade como caracteristica (recusada pela filosofia
da histéria de Hegel, mas ainda hoje reproduzida como norma absoluta da temporalidade historica
progressista), pois nessa cosmovisao e consequentemente nessa temporalidade, a reversibilidade
possui o carater de manutengao da harmonia e, portanto, a irreversibilidade se mostra aqui como um
grande equivoco:

10 Conforme cita o autor: “Exu é o principio da existéncia diferenciada, que o leva a propulsionar, a desenvolver, a mobilizar, a crescer, a
transformar, a comunicar” (SODRE, 2017, p. 175)
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No provérbio/aforismo, Exu estd apontando para a inconsisténcia da irreversibilidade absoluta: o
passaro estd em outra perspectiva ou em outro ponto de fuga temporal para que se perceba como a
origem ¢ a série infinita dos acontecimentos inicidticos, onde tudo, absolutamente tudo, é reversivel
(SODRE, 2017. p. 189-190).

Além disso, o autor afirma que este no é um indicio de uma sociedade tradicionalista (orientada
para o passado exclusivamente), anacronica ou primitiva, pois, localiza Exu como uma entidade que
preexiste em relagao ao tempo e que, portanto, tem em si o principio de temporalizar, Exu nao se insere
num tempo preexistente, mas sim inventa o tempo no qual precisa se inserir, mobilizando passado e
futuro para executar sua agao:

Diferentemente da temporalidade ocidental psicanalitica do sujeito que faz do tempo a condigao de
aparecer do acontecimento, com Exu a temporalidade nao é constituida, mas constituinte, isto é, uma
dimensao da experiéncia que inventa o tempo por meio da articulagao dos eventos regidos pela origem,
isto é, por um proto acontecimento que engendra um destino comum a todos e faz aparecer até mesmo
o inexistente. Nessa dimensao, o individuo estd a0 mesmo tempo atras e adiante de si mesmo. [...] O
acontecimento inaugurado por Exu nio é algo que se possa inserir como peripécia numa histéria com
passado, presente e futuro jd dados, pois é ele mesmo que faz a histéria de seu grupo, logo, constréi
o seu tempo [...] que é o da reversibilidade. Em termos mais claros, a agio de Exu nio esté dentro do
tempo, ela o inventa (SODRE, 2017, p. 187-188).

Nesse momento, identificamos mais uma importante caracteristica da temporalidade nag6 que a
diferencia da adotada pela histéria disciplinar: o tempo aqui nao é concebido como algo pré existente,
como entidade. O tempo aqui se funda no momento da agio, pois a agio (que aqui é Exu, que como
tratamos, é movimento e dindmica) é temporalizante, é fundadora do tempo. Dessa forma, o tempo
pode seguir o sentido que lhe for empregado pela agio (do presente ao passado, do futuro ao presente,
do futuro ao passado, etc.), ndo sendo, portanto, um agente externo no qual o acontecimento deve se
localizar, pois é este quem d4 sentido, forma, direcao e existéncia ao tempo.

Essas duas caracteristicas da temporalidade Nago, de reversibilidade e de um tempo que se
funda no acontecimento, permitem relagdes com o passado que a temporalidade linear adotada pela
histdria disciplinar nao possibilitam. Além disso, nos fornece ainda o conhecimento de um povo que
experimenta o tempo reversivel de forma tao natural quanto a temporalidade irreversivel, nao como
fruto de uma experiéncia traumatica, como nos casos analisados por Bevernage (2018), mas como
decorrente das caracteristicas da entidade Exu, que em grande medida define a cosmovisao desse povo.

Vale lembrar aqui, que o povo Nag6 é somente um dentre os que desembarcaram aqui no Brasil
na condigao de escravizados. Outro povo muito importante nessa didspora africana para as Américas,
em numeros de pessoas e influéncia cultural, é o povo Bantu. Conforme nos mostra Magalhaes (2019,
p- 144) os “negros bantus foram escravizados e trazidos para o Brasil dois séculos antes dos nagos”
e, segundo levantamento feito pelo autor, que mobiliza Dantas (1982), o pouco estudo destes no
Brasil se deve a criagao de um mito que afirmava serem os Nagd um povo mais puro, que guardava
com menos misturas o que se trouxe do continente africano. Tal nogao foi impulsionada pela agao de
alguns intelectuais académicos e relacionou as simbologias Nagos a nogao de africanidade, enquanto
os bantus passaram a ser vistos como menos puros e frutos de uma suposta imitagao (MAGALHAES,
2019. p. 143).
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Esta ideia tem sido rechagada por intelectuais como Dantas (1982) e Cappelli (2007), que buscam
demonstrar a importancia desse povo para a constitui¢ao da religiosidade e demais manifestagoes
de matriz africana no Brasil. O proprio Magalhaes traz em sua tese uma entrevista com Eduardo
Oliveira em que este afirma: “A tese que desenvolvo hoje é de que o culto nagé foi bantuizado, os
nagds construiram em cima de uma base bantu” (MAGALHAES, 2019. p. 143), evidenciando essa
importincia da qual falamos.

Conforme aponta Nei Lopes (2003, p. 17), o termo Bantu foi empregado pela primeira vez em
1862 por Wilhelm Bleek, para nomear um conjunto de aproximadamente duas mil linguas africanas
que tinham em comum o uso da palavia MUNTU para designar “gente”, e que alcangavam o plural da
mesma através do prefixo BA acrescido do radical NTU, resultando BANTU para designar “gentes’,
“pessoas” ou “seres humanos”, em tradugao livre. Esses povos se localizam numa drea de cerca de nove
milhoes de quildmetros quadrados de extensao dentro do continente africano, aproximadamente da

Baia de Biafra 3 Melinde (GIROTO, 1999. p. 19).

Um dos primeiros intelectuais que se dedicou a estudar a temporalidade desse povo foi Alexis
Kagame (1975), que através de um estudo linguistico, afirma que em boa parte dos idiomas falados
pelos bantus existe apenas uma palavra para designar o “ontem” e o “amanha’”, mostrando como essas
duas dimensoes se misturam e formam um continuo temporal junto do presente. Com isso, Kagame
(1975) afirma que o tempo para os Bantu é o tempo dos acontecimentos, pois, segundo ele, esse povo
nao possui uma palavra para se referir ao “tempo” e sempre que precisam fazé-lo utilizam “o tempo disto”
ou “o tempo daquilo’, mostrando que o tempo esta sempre condicionado a algo, a algum acontecimento,
nunca sendo designado sem mencionar um acontecimento e um local. Segundo Kagame (1975. p. 105):

Chegamos até ai, combinando o ponto do tempo e o ponto do espago. Dessa maneira, o movimento
executado em-tal-ponto-em-tal-instante se torna uma entidade nica: ele no s6 nao se realizou no
passado, como também nunca se realizard no futuro. Ele é inico no conjunto dos movimentos possiveis
e imagindveis. O mesmo Existente nunca repetird um movimento andlogo no mesmo ponto do espaco;
serd sempre um outro, pois o instante do precedente nunca se reproduz, como também nunca se
repetiu anteriormente.

Tigand Santana Neves Santos (2019) um dos mais recentes estudiosos da cosmovisao Bantu no
Brasil, como Kagame faz seu estudo a partir do ambito da linguagem, mas abordando aspectos filoséficos
desta, uma vez que parte dos escritos de Bunseki Fu-kiau para desenvolver seus trabalhos. Nesse
sentido, Santos (2019) em sua tese, dedica um momento a compreender as possibilidades de tradugio
ou mesmo o uso da expressao “dingo-dingo” na lingua Kikongo, a qual afirma ser uma expressao que
designa um processo que estd sempre ocorrendo. Ao analisar a expressao, o autor demonstra que, nas
linguas Kikongo, o uso de expressoes formadas pela repeticao de palavras trata-se de um recurso para
exprimir circularidade, frequéncia e repeticao. Assim, o autor retorna a expressao “dingo-dingo” e afirma
que esta, enquanto empregada para designar um processo, requer um complemento para que designe
um determinado processo, ao qual confere a caracteristica de circular ou repetitivo. Desse modo, Santos
(2019) demonstra que esta expressio guarda em si uma temporalidade, pois, nas palavras do autor:

Se tomarmos, ainda, o exemplo, em kikongo, de mbazi (amanha) e mbazi-mbazi (depois de amanha,
ou seja, amanha duas vezes), confirmamos o caso da expressio dingo-dingo, que guarda, também,
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uma dimensao de temporalidade nio demarcada, aberta, em que a inscri¢do temporal se faz espago de
acontecimentos. (SANTOS, 2019. p. 131)

Ao falar de uma temporalidade aberta e de uma inscri¢ao temporal que se faz espago de
acontecimentos, Santos (2019) nos mostra uma caracteristica importante da temporalidade Bantu e
que faz sua andlise convergir com a de Kagame (1975), que ¢é a de um tempo sempre atrelado a agdo
e, portanto, ao espago. Ou seja, tratamos aqui de uma temporalidade que nao compreende o tempo
como uma entidade externa preexistente a agao dentro do qual esta se localiza, mas sim de um tempo
que passa a existir a medida que se dd a agao e termina no momento que esta se finda, sendo portanto,
espago deste acontecimento, conforme afirma o préprio autor. Nesse aspecto, esta temporalidade se
assemelha também 2 apresentada por Sodré (2017) a partir de Exu, que como pudemos ver, também
se tratava de um tempo fundado e direcionado pela agao.

Observando as caracteristicas de reversibilidade e contiguidade temporal expressas nos cantos
de Capoeira Angola, poderiamos entender a concep¢ao temporal da populagao afrobrasileira guardada
neste espago como algo que resiste & passagem imperiosa do tempo histérico de maneira andloga ao
caso das “Madres de la Plaza del Mayo”, analisadas por Bevernage (2018). Entretanto, se pensarmos a
partir do que nos é apresentado por Alexis Kagame (1975), Sodré (2017) e Santos (2019), podemos
dizer que se o tempo ¢ performativo, 0 jogo se constrdi no ato de joga-lo, ndo sendo possivel definir (ou
mesmo determinar) um paradigma que o define (a priori) como reversivel ou irreversivel em termos
absolutos. Isso também delimita compromissos éticos e politicos inegocidveis no processo. No jogo,
podemos ter acesso aos vestigios fornecidos pela performance da Capoeira Angola. Se, por um lado,
nao se trata da heran¢a do continente africano em si e por si, por outro, a ancestralidade se manifesta
nas formas com que o jogo enreda e performatiza esta ancestralidade como elementos de resisténcia.
Devemos nos questionar ainda, se esta afirmacao de que a populagao afrobrasileira experimenta o
tempo de forma “diferente” (hierarquicamente inferior - ou mera “supersti¢io”), ou unicamente por
conta do cativeiro, ndo seria um tipo pernicioso de desconhecimento (que reforga as estruturas do
epistemicidio) a respeito das temporalidades que estes herdam do continente africano e guardam em
seus espagos de resisténcia, produgao e transmissao de conhecimento.

Os grandes canones erguidos pela disciplina histérica, como analisado por Pereira (2018),
possuem suas formulagdes sobre o tempo e a experimenta¢ao humana e nao hd nada de errado
nisso. No entanto, estes nao parecem suficientes para compreender todos os tempos existentes sem
hierarquiza-los e mesmo algumas das novas percepgdes a respeito desse tema que surgem com a
intengao de descentralizar o tempo moderno do quadro teérico da histdria disciplinar, como Bevernage
(2013) parece sugerir, também podem nao ser, evidenciando os limites da histéria modernista para a
compreensao das temporalidades experimentada pelas populagdes negras no Brasil.

Tal interpretacao trazida pelo autor pode causar um falso efeito de compreensao, por considerar
outras temporalidades que podem nao seguir o mesmo sentido da hegemonica como fruto de situagdes
traumaticas vividas por um coletivo. Essa interpretagao pode acabar por categorizar a temporalidade
experimentada pelo povo afrobrasileiro como fruto da situacao de cativeiro que viveram justamente
por desconhecer a raiz africana que funda a cosmovisao desse povo e a temporalidade trazida e
conservada aqui. Assim, por encontrar na histéria da populagao afrobrasileira algo que, do ponto de
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vista do tempo ocidental e da histéria seria um trauma, podemos ser levados a considerar apenas este
fato como condicionante da sua percepgao de tempo, e que a forma com que esse povo exige que se
repare esse trauma - que evidencia um tempo nao linear - é fruto desse condicionamento e nao o vestigio
sobrevivente de concepgdes temporais vindas do continente africano no processo de escravizagao.

Entao, se a populagao afrobrasileira possui uma temporalidade propria, construida sob
grande influéncia das temporalidades africanas assim como constatamos aqui, como seria possivel
compreender essa cultura nos quadros de ferro da historiografia ocidental sem deforma-la, sem
violent4-la epistemicamente? Sem reduzi-la (também ontologicamente) ao reino das superstigdes e
“crendices” populares?

O TEMPO QUE NASCE DA ENCRUZILHADA: ANCESTRALIDADE COMO FUNDAMENTO
DO TEMPO ESPIRALAR, UMA TEMPORALIDADE AFROBRASILEIRA EXPRESSA NA CAPOEIRA
ANGOLA

Tendo visto até aqui as caracteristicas das temporalidades Nago e Bantu, nos propomos a pensar
sobre como estas se comportam no territério brasileiro a partir do contexto da didspora africana
para cd e como se dao em espagos nao definidos ou dedicados diretamente as religides de matriz
africana, uma vez que este é o caso da Capoeira Angola, com a qual lidamos aqui. Para tal, partiremos
dos trabalhos de Leda Maria Martins e Eduardo David Oliveira, que trabalham diretamente com o
conceito de ancestralidade, com a reterritorializagao deste no Brasil e com suas influéncias para as
cosmovisoes afrobrasileiras.

Para melhor pensar esse movimento, de chegada das cosmovisoes africanas no Brasil e seus
contatos, tanto entre si quanto com as dos nativos desta terra e dos colonizadores, Martins (1997)
propode o uso do conceito de encruzilhada, a fim de compreender as formulagoes que emergem desse
trinsito. Para a autora, é desse jogo de encruzamentos que se formam as identidades afrobrasileiras,
sendo necessario compreender a encruzilhada enquanto conceito epistemoldgico para se entender tais
identidades, pois este nos oferece a possibilidade de interpretar “o transito sistémico e epistémico que
emergem dos processos inter e transculturais, nos quais se confrontam e entrecruzam, nem sempre
amistosamente, praticas performaticas, concepgdes e cosmovisoes, principios filoséficos e metafisicos,
saberes diversos” (MARTINS, 1997. p. 28). Para isso, a autora define encruzilhada:

A encruzilhada, locus tangencial, é aqui assinalada como instincia simbdlica e metonimica, da qual se
processam vias diversas de elaboragoes discursivas, motivadas pelos préprios discursos que a coabitam.
Da esfera do rito e, portanto, da performance, é lugar radial de centramento e descentramento, interse¢oes
e desvios, texto e tradugoes, confluéncias e alteragdes, influéncias e divergéncias, fusdes e rupturas,
multiplicidade e convergéncia, unidade e pluralidade, origem e disseminagao. Operadora de linguagens
e de discursos, a encruzilhada, como lugar terceiro, é geratriz de producao signica diversificada e,
portanto, de sentidos. (MARTINS, 1997. p. 28)

E a partir desse conceito que propomos pensar o tempo que nasce da encruzilhada, ou seja, o
tempo que nasce do processo de didspora africana para o Brasil, processo este que leva as cosmovisoes
africanas a interagirem entre si e com outras, numa encruzilhada que leva a formagao das cosmovisoes
afrobrasileiras e, por consequéncia, de suas temporalidades.
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Leda Maria Martins (2002) pesquisou alguns grupos de Congado de Minas Gerais. Ela afirma
que a temporalidade encontrada nos congos nao segue o formato linear, que é, conforme vimos,
adotado pela histéria disciplinar. Esta temporalidade, que a autora define como espiralar, se caracteriza
pela dinamicidade de interagao entre as parti¢oes temporais, onde os presentes se orientam pelos
seus ancestrais para realizar o ritual, mas o fim deste se dd no agora assim como no futuro - uma vez
que o ritual é também um ambiente de ensino e aprendizagem - e, tudo isso, como efeito da ideia de
ancestralidade (MARTINS. 2002, p. 84).

Como trata a autora, essa temporalidade espiralar ocorre da seguinte maneira no ritual dos
congados: os toques feitos pelos congadeiros nos tambores sagrados (que aqui representam os ancestrais)
seguem um modelo criado pelos ancestrais, que assim se fazem presentes; mas, ainda segundo o modelo
de ritual empregado, existe a abertura para o improviso, através da qual o congadeiro pode empregar
sua propria toada, sem se esquecer da formatagao ancestral que existe ali, o que faz com que cada toque
ou repeti¢do tenha certa originalidade sem ser de fato algo novo. Assim, essa performance constitui
um movimento pendular entre a tradigdo e a transmissao.

Para Martins (2002), as manifestagdes das culturas de matriz africana no Brasil reterritorializam
o que diz ser um dos mais importantes elementos da cosmovisao africana: a ancestralidade. Oliveira
(2006, p. 19), ao se debrugar sobre as concepgdes de “Universo” africanas, faz a seguinte conclusio:

O sagrado, na verdade, permeia todos os espagos do universo africano. Ele impregna com sua forca vital
qualquer esfera da vida comunitdria dos negros, tanto em Africa como nos outros continentes para onde
tenham ido os negros da Didspora. Esse sagrado, porém, no caso da Africa, emana da ancestralidade.
A ancestralidade, entdo, estd no cerne da concepgio de universo. O universo interliga todas as coisas.
Logo, a ancestralidade permeia todos os seres que compdem esse universo.

Em outro trabalho, ao tratar do fato de que antes da invasao europeia possivelmente havia uma
cosmovisdo comum as sociedades africanas, Oliveira (2007, p. 41) afirma:

Essa cosmovisdo de mundo se reflete na concepg¢io de universo, de tempo, na nogao africana de pessoa,
na fundamental importancia da palavra e na oralidade como modo de transmissio de conhecimento, na
categoria primordial da Forga Vital, na concepgao de poder e de produgio, na estruturagao da familia,
nos ritos de iniciagao e socializagao dos africanos e, ¢ claro, tudo isso assentado na principal categoria
da cosmovisao africana que é a ancestralidade.

A partir dessas passagens é possivel perceber a importincia da categoria ancestralidade para
os povos africanos e como ela se faz presente como base de todo pensamento e de toda cosmovisao
desses, fundamentando desde a concepgao de universo que possuem, até as de estruturagao familiar,
poder e, como nos interessa aqui mais imediatamente, a de tempo.

Assim como Martins (2002), Eduardo Oliveira também trabalha com a difusio deste conceito
de ancestralidade pelos paises que foram destinos dos africanos em didspora e, no caso do Brasil,
afirma que este foi inicialmente, o principal fundamento do povo de santo e que posteriormente
se tornou um signo da resisténcia afrobrasileira. Para o autor, o conceito “protagoniza a construgao
histérico-cultural do negro no Brasil e gesta, ademais, um novo projeto sécio-politico fundamentado
nos principios da inclusio social, no respeito as diferengas, na convivéncia sustentdvel do Homem
com o Meio-Ambiente, no respeito a experiéncia dos mais velhos, na complementagao dos géneros, na
diversidade, na resolugao dos conflitos, na vida comunitaria entre outros” (OLIVEIRA, 2009. p. 3-4).
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Assim, podemos identificar aimportancia do conceito de ancestralidade no territdrio brasileiro, pois
compreende a fundamentagio de diversos principios da vida desse povo aqui. Para Oliveira (2009, p. 4),
o0 conceito “se converte em categoria analitica para interpretar as vérias esferas da vida do negro
brasileiro”, se fazendo presente em todo grupo que assuma valores africanos. A partir dai, para o autor,
“ancestralidade” passa a configurar uma epistemologia que problematiza o modo de organizagao da vida
no mundo contemporaneo. Assim, esse conceito se mostra como uma determinante da cosmovisao do
povo afrobrasileiro. E a concepgao de tempo desenvolvida aqui pela populagao afrobrasileira também se
mostra condicionada a tal. Para compreendermos isso, devemos nos atentar a uma outra caracteristica
do conceito também assinalada por Oliveira (2007, p. 257) que é a “alteridade”:

A ancestralidade é uma categoria de relagao — no que vale o principio de coletividade - pois nao ha
ancestralidade sem alteridade. Toda alteridade é antes uma relagao, pois nio se conjuga alteridade
no singular. O Outro é sempre alguém com o qual me confronto ou estabeleco contato. Onde tem
alteridade temos relagao. A ancestralidade é uma categoria de relagao porque ela é um dos modos pelos
quais as relagdes sao geridas. Stricto sensu, diria mesmo que a ancestralidade é o principio, ela mesma,
de qualquer relagao. Toda relagao tem uma anterioridade que nao prescinde da alteridade. Chega a ser
mesmo condi¢do para que as relagdes se efetivem.

Nesta passagem, percebe-se como o conceito regula até mesmo os contatos sociais entre os
frequentadores dos ambientes em que ela se faz presente, se tornando um conceito de relagao. Dessa
forma, a ancestralidade pressup6e sempre o contato com o outro, pois nao ha relagao sem a presenca
do(s) outro(s). Luis Thiago Freire Dantas (2010, p. 178), filésofo preocupado com as influéncias da
temporalidade moderna sobre a filosofia, também se preocupando com esta caracteristica do conceito
apresentado por Oliveira (2007), afirma que a “partir dessa continua alteridade, a categoria de tempo
ndo é interpretada como uma linearidade de fatos ja que, sem aviso prévio, a presenga do Outro pode
se concretizar”, ou seja, se uma temporalidade é definida pela ancestralidade, sua representagao nao
serd uma linha reta, pois a relagao ancestral pressupoe nao somente a contiguidade entre presente
passado como também a relagao com o outro.

Eduardo Oliveira (2007, p. 246), tratando de uma definicdo de tempo de origem africana orientada
pela ancestralidade, a qual denomina “tempo ancestral’, faz a seguinte descrigao:

O tempo ancestral é um tempo crivado de identidades (estampas). Em cada uma de suas dobras abriga-
se um sem numero de identidades flutuantes, colorindo de matizes a estampa impressa no tecido da
existéncia. Por isso ndo é um tempo linear, por isso ndo é um tempo retilineo. Ele é um tempo que se
recria, pois a memoria é tao somente um mecanismo de acesso a ancestralidade que tem como referéncia
o corrente. O devir é, portanto, o demiurgo da ancestralidade — e nio o contrério!

Luis Thiago Freire Dantas (2010) mobiliza esta mesma passagem de Oliveira (2007) e, a partir
dela, aponta duas caracteristicas que julga fundamentais: primeiro, o fato de indicar um tempo que
cursa em varios sentidos e, segundo, o fato de a ancestralidade nao se tratar de algo estatico “como
se fosse uma identidade fixa e acessada a qualquer momento, mas um jogo de potencialidades de
identificagdes que tem o devir como organizador dessa variagao” (DANTAS, 2010, p. 176). Tais
apontamentos sao de grande valor para nds, pois nos interessa a percepgao de que uma temporalidade
que tem a ancestralidade como determinante possua muitos cursos, nao dependendo da linearidade.
Além disso, nos interessa muito neste momento perceber essa intima relagao entre a determinante
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“ancestralidade” e o “devir”, em que o ultimo serve como organizador (“demiurgo” nas palavras do
autor) da primeira, pois, se é o devir que orienta a ancestralidade, ndo tratamos de uma temporalidade
que apenas necessita do passado para vislumbrar o futuro mas que também necessita desse vislumbre
para conferir sentido ao que é ancestral. Nesse ponto, fica explicita uma temporalidade na qual passado
- presente - futuro estao completamente interrelacionados.

Essa caracteristica que acabamos de apontar da relagao da ancestralidade, e, portanto, desta
temporalidade, com o devir ou futuro é o que interpretamos como um dos fatores que inspiram essa
concepgio metaférica de uma temporalidade “espiralar” proposta por Maria Leda Martins (1997). Pois,
nao podemos considerar aqui que a constante presenca do passado e sua referéncia para construgao
do presente resulte numa temporalidade que possa ser representada a partir de um circulo, uma vez
que nesse caso indicarfamos uma eterna repeti¢ao dos fatos. A temporalidade da qual falamos aqui,
como j4 tratamos, é dotada de um carater de renovagao e atualizagao garantido pela prépria categoria
de ancestralidade que a define, conforme trata Martins (2002) ao citar as possibilidades de improviso
que guardam os rituais e Dantas (2010), a partir do conceito de tempo ancestral trazido por Oliveira
(2007). Desse modo, compreendemos que a temporalidade nio seria ciclica, pois, com esse cariter
de atualizagao, o circulo nao se fecha jamais, encontra o momento do devir e se langa a formar outro
circulo (por retrospectar a ancestralidade) que logo fard o mesmo movimento, criando uma sucessio
de quase circulos que podem ser pensados como um movimento em espiral.

Aqui, podemos retomar ainda o conceito de encruzilhada proposto por Martins (1997). Este nos
auxilia na compreensao da potencialidade de atualizagao que guarda a temporalidade da qual tratamos.
Isso porque a encruzilhada possui uma caracteristica importante que se relaciona a esta potencialidade,
conforme destaca a autora, que é a de proporcionar a renovagao/atualizagio a partir do encontro entre
os diferentes. Nesse sentido, o improviso é fruto dessa encruzilhada, é fruto do encontro do modelo
de ritual criado pelos ancestrais com a identidade/vontade/toada prépria do tocador. Ou seja, para
pensar na nossa reflexao sobre temporalidade, o que faz com que o circulo nao feche em si mesmo e se
lance a formar um outro ¢ justamente a encruzilhada que encontra em seu caminho. Como exemplo
desta abstracio, Martins (1997, p. 29) traz uma citagdo de Elisson:

Cada momento verdadeiro de jazz [...] irrompe de um contexto no qual cada artista desafia todos os
outros e em que cada movimento-solo, ou improvisagao, representa (como as sucessivas pinceladas de
um pintor) uma defini¢io de sua identidade como individuo, como membro da coletividade e como
um elo na corrente da tradicao.

A encruzilhada é, portanto, espago de possibilidade, de onde o encontro de caminhos diversos
cria a possibilidade do novo, que emerge sem abandonar a carga de um destes caminhos que o constitui.
Como também exemplifica Martins (1997, p. 29) ao citar Elisson: “[...] porque o jazz encontra seu
ponto vital numa infindével improvisagao sobre materiais tradicionais, o jazzista deve perder sua
identidade, mesmo quando a encontra”.

Ainda aqui, em acordo com a reflexdo trazida por Dantas (2010), mas agora pensando a dimensao
desta temporalidade que compreende passado-presente-futuro como tempos interativos e, muitas vezes,
num unico continuum, recuperamos a palavra de Mestre Pastinha que trouxemos como epigrafe no
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inicio deste artigo'', na qual o Mestre se coloca como alguém que veio do passado, e vive no presente
preparando os capoeiristas (famosos) do futuro. O que podemos perceber aqui, é que M. Pastinha ¢
justamente esse ponto de interagao entre passado presente e futuro, é a manifestagao de seus ancestrais
(com os quais viveu no passado) em sua pessoa na forma dos ensinamentos que passa a seus discipulos
(presente), que permitiré a estes se tornarem famosos (futuro). Tudo isso, como podemos facilmente
verificar, ¢ fruto do papel da ancestralidade nesse processo de ensino-aprendizagem, que é referéncia e
estrutura da pessoa de M. Pastinha e também a quem este recorre perante a necessidade de legar uma
boa capoeira e bons capoeiristas para o futuro. Portanto, M. Pastinha ¢, aqui, uma manifestagao do que
compreendemos como encruzilhada a partir de Martins (1997), ou seja, um ponto de convergéncia
temporal de onde sao produzidas as possibilidades.

Dito isto, podemos observar a influéncia da ancestralidade sobre a temporalidade dos povos que
atem como base de sua cosmovisao. Fica evidente ainda, que a temporalidade da qual falamos aqui nao
é a propria temporalidade Bantu trazida por Kagame (1975) e por Santana (2019) a partir de Fu-Kiau
ou a temporalidade Nagé apresentada por Sodré (2017), mas uma temporalidade afrobrasileira prépria
das pessoas negras trazidas para cd, que ao recriarem aqui sua cultura reterritorializam a categoria
“ancestralidade” (como afirma Leda Maria Martins) e recriam uma temporalidade orientada e definida
por tal categoria, sendo portanto herdeira das africanas, mas nao exatamente idéntica a tais. Portanto,
entendemos que ¢ dessa temporalidade que trata Martins (2002), uma temporalidade definida a partir
do fundamento da categoria de ancestralidade enquanto estruturante dessas cosmovisoes.

Desse modo, percebemos que as formas de interpretagao do tempo proprias da populagao
afrobrasileira ndo tem sua fundagao sob os acontecimentos que foram o sequestro do continente
africano e a situagao de cativeiro vivida no territdrio brasileiro, mas sim numa heranga cultural trazida do
continente africano, por séculos prescrita, condenada e perseguida como blasfémia, paganismo, crendice
popular ou supersti¢cao. Heranga sobrevivente e que se faz preservada no interior das manifestagoes
afrobrasileiras, seja pela agio de Exu (na cosmovisdo Nagd) ou pela relagio com a ancestralidade como
categoria estruturante, como nos mostra Martins (2002) e Oliveira (2007).

TRAUMA X ANCESTRALIDADE - DOIS CONCEITOS ESTRUTURANTES DE TEMPORALIDADES
DISTINTAS

Para que possamos diferenciar essas temporalidades das que se forjam como consequéncia do
trauma, cabe certa discussao entre o conceito de ancestralidade que trouxemos, o conceito de trauma
ilustrado por Bevernage (2013) e com ele o luto moderno, e o conceito de ancestralidade trazido por
Martins (2002) como definitivo para se interpretar a temporalidade que encontra no ritual da festa
de congado. Para Bevernage, o luto tornou-se o momento/periodo necessirio para a pessoa (vitima)
se curar, ou lidar de algum modo, com o trauma sofrido a fim de retornar a vida comum. Na analise
do autor, inclusive, esse luto torna-se impossivel exatamente pela recusa ética e politica das Madres
de la Plaza de Mayo, exatamente pela condicao de seus filhos e filhas como desaparecidos e ndo como
mortos. Ou seja, para elas o tempo nao passou, e assim nunca se desprenderam do passado ditatorial
argentino. Vivem a procura de seus e suas filhos(as), de forma que resistem & mudanga progressista

11 “(...) vivo na histdria da capoeira; e amo ela, porque vim do passado, e hoje aninho a0 famosos, e preparando os famosos do futuro (...)”
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proposta pela sociedade mais ampla, pelas comissoes da verdade, que desejam impor um luto formal
ao pais: o passado traumdtico que deve passar para apaziguar as lutas na sociedade contemporanea.
Um contrato social que declara o passado morto e enterrado, portanto, como condi¢ao ao presente
para construir um novo futuro (como projeto).

Esta concepgao modernista do luto entra em choque com a temporalidade identificada por Martins
(2002) no ritual do congado. A ideia de que a presenga do passado, ou ainda, a recusa de se desprender
do passado, prenderia o individuo no “tempo passado” (anacronicamente), impossibilitando-o de
almejar futuro é algo muito especifico de uma cultura histérica modernista — e nao uma verdade
universal. Segundo Martins (2002 ), a presenca do passado, a interagdo do presente com o ancestral,
possibilita ao congadeiro realizar seu ritual. A autora nos mostra que a linha temporal que perpassa
esse acontecimento parte do sujeito que o faz, passa por seu ancestral representado pelo canto, pelos
instrumentos e pelo modelo de ritual seguido, e, pensando a pratica ritual como espago de ensino/
aprendizagem, perpassa ainda os recém-iniciados e as criangas com a finalidade de instrui-los. Ou seja,
a presenca ancestral possibilita o ritual, que por sua vez possibilita a transmissiao do conhecimento.
Assim, a autora diz que os toques feitos no tambor pelo congadeiro sao reprodugoes criadas por seus
ancestrais que fazem parte do modelo de ritual, mas que permitem ao tocador improvisar, assim como
nos cantos.

Desse modo, podemos afirmar que é a presenca do passado, ocorrida a partir da interagao com
a ancestralidade, que torna o futuro possivel aqui. Ao improvisar no toque do tambor ou no canto
entoado, o congadeiro demonstra que nao estd simplesmente repetindo ou copiando seu ancestral,
preso ao seu passado de modo que nao possa criar algo novo ou diferente. Pelo contrdrio, mostra que
na presenca de seu ancestral, com base naquilo que ele propde, é que vislumbra sua criatividade, que

. . ~ « » . -~ . . .

projeta suas intengdes para o “novo’, ainda que nao o seja totalmente. Nesse rito, demonstra Martins
(2002), o presente atrai para si passado e futuro da mesma maneira que neles se penetra.

A partir daf, nos perguntamos: qual influéncia das temporalidades africanas (principalmente as
aqui apresentadas) podemos encontrar no ritual da Capoeira Angola? Para isso, retornamos ao que
nos é apresentado por Martins (2002), pois é importante enfatizar aqui como essa temporalidade,
expressa pelo canto da Capoeira Angola, estd também em acordo com o apresentado pela autora em
relagao ao ritual do congado. O que descrevemos aqui também guarda similaridades com o conceito
de ancestralidade esposada pela autora, na qual esta é definidora da temporalidade. Segundo ela, esta
compde parte importante das cosmovisoes africanas que sao reterritorializadas no Brasil por via das
manifestagoes da consciéncia de uma ascendéncia africana. Como também argumentamos, Oliveira
(2007) afirma que este conceito deve ser visto como uma epistemologia, que se faz presente em todo
espago que se proponha a assumir valores africanos, sendo definidora da cosmovisao de muitos povos
africanos em didspora pelo mundo.

Tal cosmovisao é que confere o formato espiralar da temporalidade experimentada nos congados.
Desse modo, é o conceito de ancestralidade que se mostra como fator de continuidade entre as
temporalidades africanas que apresentamos e o que se chama por tempo espiralar.
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CONCLUSAO

Dessa forma, podemos argumentar como o modelo epistemolégico predominante (o que nao
significa que s6 exista ele) nas ciéncias humanas e sociais em geral, e na historiografia em particular, ainda
possui raizes nalogica colonialista da politica do tempo que opera, queiramos ou nao, hegemonicamente
no interior da historiografia ainda hoje. Contemporaneamente, as limitagdes éticas e politicas desta
epistemologia (que foi construida no auge do Imperialismo europeu) emergem na sua quase incapacidade
de coexistir com epistemes que nao se dobrem (ou se deixem subordinar) aos paradigmas que, apesar
de algumas mudangas importantes ao longo do século XX, ainda se sustentam sobre o imperativo
categérico de um tal “Sujeito universal” (sem raca, sem género, sem classe social, sem contato com a
realidade sociocultural, econdmica e politica) de conhecimento que reduz tudo o que nio é “Ego” a
mero “objeto” para andlise - sem voz e sem razao.

Partilhamos da inquietagdo de Seth (2013) que questiona a eficiéncia da histéria disciplinar
em narrar passados nao ocidentais uma vez que esta, enquanto cddigo, partilha de bases fundacionais
estritamente ocidentais, como o caso da temporalidade linear da qual se vale. Esse questionamento,
fazemos nao no sentido de exigir ou imaginar que a disciplina venha a adotar a temporalidade espiralar
como parte de seu codigo, e por isso partilhamos de Seth (2013) noutro ponto — quando este trata da
necessidade dessa disciplina conceber que outros c6digos sao possiveis sem necessariamente incorpora-
los ou pensé-los como mais verdadeiros para a escrita da histéria —, mas sim compreendé-los como
mais adequados a forma como aquele determinado povo lida com seu passado.

A critica que trazemos é tedrica na medida em que indaga sobre a escrita da histéria. Cobra
das historiadoras e historiadores que ndo se cinjam a atividade unicamente pratica que, em geral, se
espera de nos: leitores de documentos de arquivo e intérpretes do passado morto e enterrado. Como
agentes de produ¢ao de conhecimento no interior da disciplina historica, temos a responsabilidade e
o dever da critica que nos permite desnaturalizar o processo de epistemicidio: a violéncia e a exclusao
de conhecimentos e formas de experimentagio do tempo que nio se enquadram no padrio racial (e
racista) hegemdnico no qual apenas um “Sujeito universal” pode produzir conhecimento. Que histéria
desejamos escrever? O que significa histdria? E acima de tudo: que tipo de histéria podemos ainda
vir a escrever?
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