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Resumo

RESENDE, Luisa de Mello. Entre Zungus e Angus: a elaboracio o trauma colonial através
da construcdo de memorias afrodiaspéricas no Rio de Janeiro. 2025 Dissertacao (Mestrado

em Memoria Social) — Programa de P6s-Graduagdo em Memoria Social, UNIRIO, 2025.

Na psicanalise, o conceito de desmentido de Sdndor Ferenczi nomeia o feito traumatizante da
impossibilidade de elaborar uma ferida psiquica. Esse conceito foi criado a partir de suas
experiéncias clinicas e expandido por Raluca Soreanu para andlises de grupos sociais. Foi
acrescentada a discussao a ideia de trauma colonial ¢ seus efeitos, elaborada com contribui¢des
de Frantz Fanon, Neusa Santos Sousa, Grada Kilomba. Defende-se, assim, que ha uma ferida
em aberto que se refere a impossibilidade de elaboragdo coletiva do trauma colonial. Nesse
contexto, observa-se como algumas praticas culturais vém sendo articuladas no sentido de
propor uma emergéncia de tais narrativas silenciadas. O recorte estabelecido aqui se deu em
torno da pratica cultural no campo da alimentacdo, no qual utiliza-se o exemplo do angu para
analisar o debate. O trabalho permitiu construir um percurso a respeito da comercializagdo e do
consumo do angu na cidade do Rio de Janeiro a partir da integragao de diferentes fontes,
primarias e secundarias, levantadas a partir da combinagdo de revisdo de bibliografia e
entrevistas. A reunido destes dados permitiu elaborar a hipétese de que o angu ¢ uma comida
que, ao longo dos anos, tragca um movimento entre o subterraneo e a superficie. A pesquisa
desenvolvida no campo da memoria social se sustenta a partir da transdisciplinaridade
caracteristica deste campo, permitindo a integragdo de diferentes areas de saber na construcao
do objeto de pesquisa, tais como a psicandlise, a historiografia, a antropologia e a sociologia da
alimenta¢do. O diadlogo entre estes campos permitiu discutir o movimento de memoria
subterranea/memoria manifesta do angu a partir de questdes especificas do contexto da cidade
do Rio de Janeiro, que dizem respeito a localizacdo da singular experiéncia colonial e
escravocrata central para a formagdo deste territdrio, e aos efeitos e desdobramentos que
repercutem até os dias atuais em diversos campos, dentre os quais destaca-se o campo da
producdo de identidades coletivas. Os resultados identificam no angu uma caracteristica que
atravessa os tempos: a de comida angariadora, ou seja, capaz de suscitar reunioes, muitas vezes
festividades cotidianas, como as casas de zungu (século XIX), festas de aniversario e

celebragdes de construcdes de casas (século XX), e integram outras manifestagcdes culturais



afro-brasileiras, como rodas de samba e celebragdes religiosas de terreiro (desde o século XIX
até os dias atuais). Aponta-se como, nos ultimos 15 anos, dentro do contexto de
Patrimonializagdo do Cais do Valongo como patrimonio da Humanidade pela UNESCO, esse
prato passa a compor um conjunto de elementos identitarios eleitos por coletivos negros
interessados em elaborar as narrativas em torno da memoria da escravidido, buscando enaltecer
a postura ativa dos negros na relagdo contra a dominagao colonial e sua complexa e rica trama
de praticas culturais criadas pelos africanos e afro-brasileiros, escravizados ou livres, e por seus
descendentes. Percebe-se, assim, como os esforcos destacados neste trabalho vém
desenvolvendo-se no sentido de suscitar mudangas culturais importantes no campo das relagdes

raciais, talvez como processo e consequéncia do trabalho de elaboragdo enunciado por Soreanu.

Palavras-chave: trauma colonial; elabora¢do; angu; identidades negras; memoria social.



Abstract

RESENDE, Luisa de Mello. Between Zungus and Angus: working-through colonial trauma
by the construction of afrodiasporic memories in Rio de Janeiro. 2025 Dissertacdo
(Mestrado em Memoria Social) — Programa de P6s-Graduagdo em Memoria Social, UNIRIO,

2025.

In psychoanalysis, Sandor Ferenczi’s concept of denial refers to the traumatizing effect of the
impossibility to elaborate a psychic wound. Wrought from his clinical practice, this concept is
expanded by Raluca Soreanu to encompass the analysis of social groups. We add to the debate
the concept of colonial trauma and its effects, formulated with contributions by Frantz Fanon,
Neusa Santos Souza, Grada Kilomba. We thus defend that there is a open wound which refers
to the impossibility of a collective working-through colonial trauma. In this context, we observe
how certain cultural practices have been articulated aiming for an emergence of silenced
narratives. Here, we examine cultural food practices, in which we took the dish angu to assay
the debate. Our efforts allowed us to elaborate a trajectory of the comercialization and
consumption of angu in Rio de Janeiro city by integrating several sources, primary and
secondary, based on literature review and interviews. We elaborate a hypothesis on the transit
of angu across the surface and underground over the years. The research developed in the field
of social memory is supported by its characteristic interdisciplinarity, admitting the integration
of different disciplines when defining the research object, such as psychoanalysis,
historiography, anthropology and sociology of food. The dialogue between these fields allowed
us to discuss that underground memory/manifest memory transitions of angu identified from
specific issues of Rio de Janeiro city’s context which concern to identifying its singular colonial
and slavery experience, central to its territorial formation, and to the effects and unfoldings that
reverberate to this day in various fields, among which we highlight the field of collective
identity production. Our results identified that the angu has a marking characteristic that
endures over time: a gathering-together food, in other words, it is capable of provoking
reunions, often being everyday festivities, such as those that took place in casas de zungu (19th
century), or birthday parties and housebuilding celebrations (20th century), and being
associated with other afro-Brazilian cultural manifestations, namely rodas de samba and

religious celebrations in terreiros (since 19th century up to now). We note that, in the last 15



years, within the context of Valongo Wharf’s patrimonialization as part of UNESCO’s World
Heritage, this dish becomes part of a constelation of identitary elements chosen by black
collectives interested in working-through the narratives around the slavery memory, aiming to
steem the blacks active posture towards the colonial domination and their complex and rich
web of cultural practices created by Africans and afro-Brazilians, enslaved or free, and by their
descendants. We discern, therefore, how the efforts emphasized in this work are being
developed in the sense of stimulating important cultural changes in the field of racial

relationships, perhaps as a process and outcome of the working-through announced by Soreanu.

Keywords: colonial trauma; work-through; angu; black identities; social memory.
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INTRODUCAO

O interesse em investigar as possiveis intersegdes entre a teoria psicanalitica e a
producao culinaria antecede o ingresso no Programa de Pos-Graduacao em Memoria Social.
Desde meados de 2020, o fazer culinario e seus desdobramentos em cuidados com a saude
mental — campo de interesse dentro da psicologia, area de formagao da autora desta dissertagao
— passaram a ser objeto de reflexdo. Influenciada por discussdes sobre clinica ampliada em
espagos como o Hospital-Dia e o CAPS, desenvolveu-se uma atencdo especial a formas de
subjetivacdo que escapam aos moldes clinicos tradicionais. Em outras palavras, interessa aqui
o trabalho criativo que permite a um sujeito reorganizar-se psiquicamente e coletivamente, com
ou sem a intervengdo de um profissional da saude mental. Questiona-se, portanto, o que se
encontra para além das possibilidades de atuacdo do psicdlogo ou psicanalista, mas que pode
ser valorizado enquanto estratégia de cuidado singular. Procura-se compreender como essas
formas de subjetivacdo — atravessadas, por exemplo, pela producao culinaria — podem ser
acolhidas e inspirar arranjos pulsionais e saidas criativas, elaboradas a partir dos recursos
afetivos, materiais, subjetivos, tempo-espaciais e socioculturais disponiveis ao sujeito.

A ordem dos capitulos reflete o percurso formativo da pesquisadora até o presente
momento. A dissertacdo inicia-se com um capitulo originado de reflexdes anteriores a entrada
no mestrado, momento em que ocorreu o primeiro contato com os pensamentos de Frantz Fanon
e Grada Kilomba durante a graduagao em Psicologia na Universidade Federal do Rio de Janeiro
(UFRJ). A partir desse contato, surgiu uma inquietacao a respeito dos efeitos do colonialismo
€ suas repercussoes em contextos socio-historicos especificos: Fanon, com sua experiéncia
como estudante de psiquiatria na Franca, diretor de hospital psiquidtrico na Argélia e
combatente nas guerras de libertagdo do pais; Kilomba, com sua trajetéria como mulher negra
portuguesa que precisou deixar seu pais de origem para escrever sobre questdes raciais e
coloniais. Tais experiéncias provocaram o desejo de pensar essas questdes a partir da propria
realidade e inser¢des sociais da autora. Essas inquietagdes puderam ser aprofundadas ao longo
do primeiro ano do mestrado, quando também foram frequentados espagos de formacao livre
em psicandlise, como grupos de estudo e cursos em institui¢des voltadas ao debate psicanalitico.
Foi nesse contexto que comecgaram a ser esbogadas questdes sobre o trauma colonial e suas
manifestagdes na cultura, chegando-se ao conceito de cozinha afrodiaspérica, que ¢ uma
producdo culinaria marcada pelos deslocamentos forcados da diaspora africana no Atlantico.

A escolha da preparacdo culindria como objeto de analise — especificamente, o angu

— decorre de discussdes desenvolvidas ao longo do curso no Programa de P6s-Graduagao em
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Memoéria Social, especialmente no que diz respeito a problematizagdo dos processos de
formagao da memoria e seus diversos suportes materiais € imateriais, que produzem discursos
sobre diferentes grupos ao mesmo tempo em que colaboram para a construgdo de uma memoria
considerada oficial. Durante as aulas, foi possivel ter contato com debates sobre os processos
de patrimonializagdo das memorias da escravidao, a partir da descoberta do Cais do Valongo e
da subsequente mobilizagdo publica envolvendo movimentos sociais, intelectuais e setores
politicos. Tal debate permitiu um novo olhar sobre o territério no qual a autora circulou por
muitos anos, o que motivou uma observagdo geografica que revelou a proximidade entre o
restaurante Angu do Gomes, o Quilombo da Pedra do Sal e a Casa de Zungi — projeto cultural
cujo nome remete as hospedarias do século XIX que serviam angu e estavam associadas a
agéncia escrava. Embora a Casa de Zungu ndo tenha se concretizado, sua presenga no Google
Maps, a época da finaliza¢ao desta dissertagao, evidencia a forga simbolica desses espagos. A
partir dessas observagdes, o angu foi eleito como ponto de partida para discutir a dindmica de
produgdo de memorias, o apagamento de determinadas narrativas — tomando como referéncia
o conceito de desmentido — e o potencial de didlogo entre esse debate e o campo da
alimenta¢do em uma perspectiva sociocultural. Por estar inserida no campo da Memoria Social,
a abordagem da pesquisa ¢ necessariamente interdisciplinar, dialogando com autores da

Psicanalise, Antropologia, Historia e Sociologia.

A escolha pela tematica da cozinha afrodiasporica também estd atravessada por
elementos da historia pessoal da pesquisadora. Filha de pais separados, passou a infancia em
bairros como Vila Isabel e Lapa, entre os 3 e os 14 anos. Em 2012, com a mudan¢a de ambos
0s pais, passou a circular entre o Grajau e o Morro da Conceigdo, permanecendo entre esses
espacos até os 26 anos. A adolescéncia e o inicio da vida adulta aconteceram, portanto, entre a
Grande Tijuca e a regido portuaria do Rio de Janeiro, territorios com os quais desenvolveu
grande familiaridade. Essa vivéncia poderia ter sido diferente, ndo fosse o constante estimulo
por parte dos pais em valorizar as memorias da cidade e refletir sobre os modos de vida do
passado carioca. A época da mudanga para o Morro da Concei¢do, ndo se tinha ainda a
dimensdo do significado da morte de Tia Lucia ou dos achados arqueoldgicos no Cais do
Valongo. Como bem observou uma colega chamada Joana D’arc durante conversa informal
ap6s um congresso, esta pesquisa pode ser compreendida como parte de um processo de
elaboragdo das experiéncias vividas nesses territorios, que passaram a ser revisitados com um

olhar proprio, desvinculado do desejo parental.
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Outro aspecto fundamental do trabalho consistiu no reconhecimento do lugar social
ocupado pela pesquisadora: uma mulher branca jovem que transita entre espagos afro-cariocas
e outros marcadamente embranquecidos. A posi¢do de pesquisadora branca no campo da
memoria social coloca-a na intersecao de diferentes marcadores socioculturais. Tais marcadores
ndo a definem por completo, mas sdo constitutivos de sua subjetividade e influenciam a relagao
com o outro, especialmente no que se refere aos imaginarios acionados em tais interacdes. Esses
elementos emergiram no trabalho de campo, ainda que inicialmente nao fossem percebidos
como relevantes, possivelmente em razao de um certo grau de privilégio e ingenuidade. Com o
avanco da formacgdo, especialmente por meio do contato com debates sobre racialidade, foi
possivel desenvolver um processo de racializagdo, compreendendo a racialidade como um dado
contextual. No Brasil, ha espacos em que a pesquisadora ¢ lida como branca e outros em que
ndo €, o que acarreta diferentes consequéncias em relagao ao acesso a determinados espagos €
experiéncias. Diante disso, adotou-se como principio €tico o compromisso de ndo falar em

nome de outras pessoas, especialmente no campo de pesquisa da Memoria Social.

Pensar a memoria social no Brasil exige o reconhecimento de uma ferida ainda aberta:
o colonialismo. Trata-se de uma ferida que persiste porque hd uma recusa em olha-la
diretamente, o que impede a possibilidade de uma elaboragao coletiva. A cicatriz € a marca que
sinaliza que ali houve uma ferida; ignora-la no presente € insistir na repeticao de relagdes sociais
marcadas pela violéncia e pelo apagamento das subjetividades.

A partir da leitura de Cida Bento (2022), especialmente em sua formulacdo sobre o pacto
da branquitude, foi possivel refletir sobre a necessidade de uma existéncia mais implicada com
as realidades que constituem o sujeito. Autoras como Raluca Soreanu e J6 Gondar, ao
mobilizarem a teoria do trauma de Sandor Ferenczi, oferecem caminhos para pensar questdes
sociais contemporaneas no Brasil. E por esse caminho tedrico que esta pesquisa buscou se
orientar.

A metodologia empregada nesta pesquisa foi inspirada no método etnografico da
Antropologia'. Foram entrevistadas 4 pessoas, dos quais: duas cozinheiras e donas de
empreendimentos que tem como o angu o seu prato principal; um dono de espago cultural que

se autodenomina um Quilombo Cultural Urbano, que conta com um restaurante que serve angu;

! Ver Bronislaw Malinowski; Marisa Peirano;
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um contador de histérias afrorreferenciado que possui em seu repertorio historias que envolvem
o prato. As entrevistas foram gravadas, e registros fotograficos foram realizados no campo. A
partir dos dados levantados na revisao documental e no trabalho de campo foi possivel elaborar
um mapa que busca localizar territorialmente as memorias afrodiasporicas deste prato no Rio

de Janeiro.

Nao optou-se por manter o anonimato dos participantes para acolher uma demanda de
um dos entrevistados, Fernando Luiz, que durante sua entrevista colocou para pesquisadora
questodes relacionadas a maneira como a Academia se relaciona com os dados produzidos a
partir de entrevistas com a populagdo. A maneira com a qual a Academia se forjou construindo
saberes sobre os outros, € que muitas vezes isso foi feito para reafirmar um lugar de
superioridade da branquitude. Entendemos que a possibilidade de questionar isso reflete um
novo momento sécio-historico € que nao podemos prever quais serdo os desdobramentos a
partir desse novo posicionamento epistemologico no qual este trabalho — e tantos outros — se

apoia.

O titulo dessa dissertacdo Entre Zungus e Angus: a elaboragdo o trauma colonial
através da construgdo de memorias afrodiasporicas no Rio de Janeiro busca demonstrar a
leitora e ao leitor que o processo de elaboragdo e de constru¢do de memorias acontece em
movimento nao-linear, com repetigdes e retornos a outros tempos. Os diferentes tempos de
tantas geracoes de ancestrais sao narrados € compdem juntos o que esta sendo definido aqui
como uma memdria afrodiaspdrica, e que vai atravessar diferentes aspectos da vida social, com
foco em aspectos relacionados ao comer e a hospitalidade e suas nuances caracteristicas que

denunciam sua heranca especifica.

Este vai-e-vem espiralar pode ser comparado ao movimento de revolver o contetido de
uma panela de angu, ja que o movimento ndo pode ser interrompido até o fim do cozimento,
segundo as nossas entrevistadas, para ndo desandar. A cada volta, a cada retorno, o que estava
cru, bruto, pode ser cozido, ganha a chance de poder ser elaborado. O que ja esta cozido ajuda
a cozinhar o que ndo estd, o que ja esta elaborado ajuda a integrar o que nao esta. O que ja
estava elaborado pode, entdo, ganhar outros significados. Assim, manter-se em movimento se
mostra fundamental para que o alimento fique cozido por inteiro, sem fubd empelotado ou
partes malcozidas que fazem estranhar o paladar. De forma analoga, fragmentos de experiéncias

podem parecer desconexos e estranhos enquanto nao foram integrados, mas ao passarem pelo
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processo de elaboragdo, ¢ viabilizada a constru¢do de uma narrativa que ird compor uma

memoria de um sujeito ou de um grupo especifico.

Figura 1: “Lingua com padrio sinuoso” (1998) de Adriana Varejiao na Pina Luz para
Pinacoteca de Sao Paulo — Exposicao: “Adriana Varejao: Suturas, Fissuras e Ruinas”
(2022).

Legenda: O trabalho da artista se propde a criar uma representagdo visual da chaga do colonialismo. A
parede de azulejos remete a arquitetura portuguesa, que serve de metafora para o poder do império
colonialista portugués. O rasgo revela o que esta embaixo, ou seja, o que faz o papel de sustentar esta
arquitetura: uma textura que remete a uma carne ensanguentada. O rasgo faz alusdo a uma chaga que
nao cicatrizou ainda, esta plenamente aberta e denuncia a brutalidade ainda evidente da investida
colonial.

Fonte: https://www.wepick.com.br/etc/para-visitar-adriana-varejao-na-pinacoteca/

O primeiro capitulo trata do trauma colonial, a partir da no¢ao de trauma mencionada
anteriormente. Em didlogo com autores e autoras como Frantz Fanon, Sandor Ferenczi, Grada
Kilomba, J6 Gondar, Anibal Quijano, Achille Mbembe, entre outros, sdo discutidos os efeitos
do colonialismo, suas feridas ¢ os modos como estas se manifestam na cultura brasileira
contemporanea. A partir dessas reflexdes, direciona-se o olhar para o contexto especifico da
cidade do Rio de Janeiro, com foco na expressiva influéncia cultural dos povos de origem bantu
na formagao historica e simbolica da cidade. Discute-se o contato com o colonialismo e propde-
se um exercicio analitico sobre a constituicdo de uma cozinha da didspora africana nessas
condig¢des histdricas e sociais.

No segundo capitulo, a atencao recai sobre o angu, objeto central da presente pesquisa.

Nesse momento, examina-se o papel do milho, ingrediente principal do prato, no processo de
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colonizag¢do do territério brasileiro, destacando sua relevancia para a expansdo colonial no
interior do continente. Além disso, sdo abordadas as tecnologias de origem indigena e os
vocabularios associados ao prato, os quais sugerem articulacdes entre povos indigenas e
africanos. Investiga-se, ainda, a producao de estilos de hospitalidade caracteristicos do contexto
diaspdrico, a partir da discussdo proposta por Jacques Derrida, que convida a reflexao sobre as
condi¢cdes soécio-histoéricas da hospitalidade. Essa discussdo ¢ expandida para o processo de
colonizagao brasileiro e os efeitos que este exerce sobre a abertura a alteridade.

Analisa-se a preseng¢a do angu no cotidiano carioca desde o século XIX, periodo em que
era preparado e comercializado por negras quituteiras e quitandeiras, responsaveis pelo
abastecimento alimentar da cidade. Sendo um alimento consumido majoritariamente pelas
camadas populares — etnicamente diversas —, 0 angu passou a integrar praticas alimentares
em institui¢des como quitandas, casas de zungu, quilombos e terreiros. Também ¢ explorada a
cultura culinaria do Rio de Janeiro em didlogo com sua condicdo de capital politica e cultural,
relacionando-a a construgdo de uma identidade nacional amparada no mito da democracia racial
— um aspecto que se articula com o conceito de desmentido traumatico discutido no capitulo
anterior.

Este capitulo também apresenta o estado da arte da comercializagdao do angu no contexto
carioca contemporaneo, destacando quatro estabelecimentos em que o prato assume papel
identitario relevante. A se¢do final aborda a poténcia do angu como elemento agregador, por
meio de exemplos de processos de aquilombamento observados nas casas de zungu, nas rodas
de samba e nas reunides de militares conspiracionistas durante o periodo da ditadura militar.

Por fim, o terceiro capitulo enfoca os tensionamentos entre memoria e identidade. Para
esta discussao, estabelece-se didlogo com autores como Maurice Halbwachs, Michael Pollak,
Sandor Ferenczi, Maria Amalia de Oliveira, Raluca Soreanu, Stuart Hall e Sidney Mintz, a fim
de investigar os processos de enquadramento da memoria e suas relagdes com a constituigdo de
identidades, destacando sempre seu cardter contextual e dindmico de ambos. Discute-se a
interface entre esses conceitos € a cozinha, com énfase nos caminhos pelos quais se constitui
uma identidade alimentar, mediada tanto por elementos materiais (como objetos e sistemas
alimentares) quanto imateriais (como a dimensao estética e os tabus alimentares). O capitulo ¢
concluido com reflexdes sobre os saberes ancestrais vinculados ao preparo, consumo e

comercializacdo do angu. Tais saberes sdo transmitidos predominantemente pela oralidade,
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compreendida aqui como uma pratica que atravessa a constitui¢do estética-corporal, bem como

a criagdo de territorios imaginados e a ressignificagdo dos espagos fisicos da cidade.
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Capitulo 1 — Trauma colonial

O conceito de "trauma colonial" ¢ composto por dois termos que devem ser dissecados
para que se possa entender o sentido que tém juntos. A respeito do trauma, pode-se dizer que o
termo inicialmente foi muito utilizado na medicina e na cirurgia, € tem origem grega,
significando "ferida", que deriva de "furar". Sdo atribuidas a ele trés significa¢des, a saber: a de
um choque violento, a de uma efragdo e a de consequéncias sobre o conjunto da organizagao
(Laplanche e Pontalis, 1991). Ao ser incorporado no vocabulério da psicanalise por Sigmund
Freud e Sandor Ferenczi, o termo tem a sua aplicagdo expandida para designar efeitos
percebidos no psiquismo ap6s o contato do sujeito com um evento traumatico.

Ao longo de sua trajetéria clinica, Ferenczi trouxe grande contribui¢do para o
desenvolvimento da tematica do trauma e seus efeitos no psiquismo. Em Thalassa (1924/1993),
o psicanalista trabalha ancorado na premissa da plasticidade psiquica, a qual ¢ pensada a partir
de termos da biologia: autotomia e autoplastia. A autotomia ¢ um mecanismo de defesa que
permite a alguns animais se livrarem de parte do corpo quando estdo em situacdo de perigo,
remetendo a ideia de perder uma parte de si para salvar a vida. Este livrar-se daquilo que
incomoda ao prego de livrar-se de uma parte de si mesmo pode ser aproximado da fun¢do da
clivagem: despedacar o Eu para resguardar o psiquismo. A autoplastia, por sua vez, refere-se a
capacidade do sujeito de modificar a si mesmo diante da impossibilidade de modificar o
ambiente, habilidade nomeada aloplastia.

Anos mais tarde, o psicanalista segue desenvolvendo teoricamente a respeito da génese
do trauma, passando a trabalhar com o conceito de desmentido. O que Ferenczi (2011) nos
mostra em Confusoes de linguas entre os adultos e a crianga € que a crianga, inserida na
linguagem da ternura, ndo tem recursos subjetivos para lidar com o contetido erdtico da
linguagem dos adultos caso entre em contato com esta por meio de uma violéncia sexual. A
crianga, ao recorrer a um outro adulto de sua confianga para dar sentido a situagdo que viveu,
poderia se deparar com dois desfechos possiveis: um em que o adulto acolhe a demanda da
crianga, se oferece como um lugar seguro e de confianga, ajuda a elaborar o ocorrido, e
questiona o adulto abusador, podendo oferecer ferramentas para a crianga para que ela se proteja
caso venha a passar pela situagdo novamente; no outro desfecho, esse adulto nao acredita no
relato da crianga, ou pior, acredita, mas desmente mesmo assim para resguardar uma certa
imagem publica do abusador, por exemplo. Nesse segundo cendrio, a crianga que sofre um

traumatismo ao ser impedida ou impossibilitada de falar sobre sua dor, sofre uma clivagem em
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seu psiquismo. Em outras palavras, para Ferenczi, a experi€ncia traumatica ¢ aquela que nao
foi possivel de ser reconhecida junto ao outro. O psiquismo se fragmenta diante da invalidagao
da dor do sujeito violentado. Este processo de fragmentacdo ird proporcionar ao sujeito a
impossibilidade de acreditar em si mesmo, acrescida da identificagdo com a figura e com a
culpa de seu agressor.

O trauma, entdo, se traduz em uma fragmentacdo psiquica muito préoxima da nogdo de
autotomia mencionada anteriormente (Ferenczi, 1924/1993). A autotomia e a autoplastia se
articulam de maneira que a segunda implica a primeira. Em outros termos, a modificagdo de si
mesmo depende da destruigdo total ou parcial de parte do corpo ou do Eu, a fim de preservar a
vida do sujeito. Na situacdo traumatica, se da da seguinte maneira: ao convocar um outro para
relatar a violéncia, e receber a auséncia desse outro, simultaneamente ¢ negada ao sujeito
violentado a possibilidade de elaboragao a respeito da cena traumatica vivenciada, e a validagao
de sua percep¢do. Emerge, assim, a impossibilidade de confiar nas proprias percepcdes. Um
outro efeito do traumatismo psiquico seria, para Ferenczi (1924/1993), a introje¢do da figura
do agressor, de sua violéncia e de sua culpa. Por sofrer uma fragmentacdo psiquica, que
demandou a introjecdo algo que ¢ acessado a partir de uma cena violenta a qual ndo foi
permitida/autorizada alguma elaboragdo, Ferenczi entende que o sujeito se encontra em uma
tendéncia a repeticdo do enigma da cena traumatica, buscando a cada repeticao elaborar novas
saidas para a referida cena.

A ideia de repeticdo também ¢ utilizada por Freud em Além do Principio do Prazer
(1920/2010). O autor entende que a experiéncia traumatica ¢ aquela que excede a capacidade
de integracdo do psiquismo. O que causaria o trauma, portanto, seria o excesso de estimulos
que chegam ao aparelho psiquico. A marca do excesso se dd precisamente na falta de recursos
subjetivos, sejam eles simbodlicos e/ou afetivos, para que haja a absorcdo e integracdao daqueles
estimulos em forma de tragos mnemdnicos compostos de afeto e representacdo. Enquanto a
integragdo entre afetos e ideias ndo se realiza, o sujeito traumatizado esta fadado a repeticao, a
reviver a cena traumatica no momento presente. Ou seja, a possibilidade de integrar as
impressdes acometidas ao psiquismo esta diretamente ligada a possibilidade de atribuir algum
lugar no qual a dor esteja continente a histdria daquele sujeito. Enquanto essa elaboragao nao
acontece, as impressoes que produziram o trauma seguem sendo experienciadas enquanto parte
do presente. E importante destacar que sua teoria sobre o trauma é elaborada a partir da

experiéncia clinica com veteranos da Primeira Guerra Mundial, os quais voltaram dos campos
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de batalha com graves sequelas psiquicas. Nesses casos, 0os sonhos traumaticos recorrentes com
as cenas das trincheiras vivenciadas pelos veteranos serviram de base para a elabora¢do da
teoria freudiana de repeti¢ao traumatica.

A compulsao a repeti¢ao em Ferenczi tem um sentido ligeiramente diferente. Enquanto
para Freud a repeticdo tem a funcao de integragcdo das impressdes excessivas ao psiquismo, para
Ferenczi a repeti¢io estaria ligada a um exercicio da criatividade. E na busca incessante por
integrar algo incompreensivel da ordem do traumatico que Ferenczi percebe a emergéncia do
trabalho intelectual, da memoria e da linguagem. "O intelecto s6 nasce a partir do sofrimento
[...]. Apresentacdo paradoxal: o intelecto ndo nasce simplesmente de sofrimentos comuns, mas
s6 do sofrimento traumatico" (Ferenczi, 1931/2011, p. 289). A partir do trauma, se faz possivel
a constituicdo de linguagem e da memoria. Para Ferenczi, a linguagem viria de uma
identificagdo com a figura do agressor: "Falar ¢ imitar. O gesto e a fala (voz) imitam objetos do
mundo circundante [...]. Quando tenho medo do céo, torno-me céao [...]. A fala é um relato da
historia do trauma" (Ferenczi, 01-06-1932/1990, p. 151). A memoria como produgado de sentido
para aquilo que ndo tem sentido por si s6 também se relaciona ao traumatico, uma vez que o
evento traumatico promove uma quebra na teia narrativa que sustenta a existéncia de um sujeito
e/ou de uma coletividade. A reconstituicao de sentido exige, portanto, um trabalho criativo para
atribuicao de algum novo sentido possivel.

Atualmente, j& se sabe que outras situagdes também sdo comumente associadas a
processos de traumatismo psiquico, para além das experiéncias de guerra, tal como o ja
mencionado abuso sexual, catdstrofes naturais, encarceramento em prisdes ou campos de
concentracdo, escravizagdo etc (Sylla, 2015). Aqui, interessa a violéncia produzida pelo
colonialismo e a colonialidade que, na pratica, também se utiliza de algumas dessas praticas
produtoras de experiéncias traumaticas enquanto ferramenta de implementagdo e perpetuagao
da colonialidade.

Para decifrar a expressao que intitula este capitulo, foi trabalhada a hipotese de que o
termo colonial adjetiva o trauma enquanto um efeito do contato com a colonialidade. A nogao
de colonialidade ¢ elaborada por Anibal Quijano (2005) e diz respeito aos efeitos do contato
com o colonialismo que persistem apods os processos de descolonizagdo que se deram a partir
das primeiras décadas do século XIX, como aconteceu nos continentes americanos, até final do
século XX, como ocorreu em Africa. Se o colonialismo é uma agdo pontual, que produz

maneiras de uma sociedade se organizar em torno da produgdo de vida material e simbolica, a



25

colonialidade abarca essas consequéncias e como elas perduram apos o encerramento do regime
colonialista. O conceito de colonialidade muito se relaciona com o conceito de trauma colonial,
uma vez que a presentificagdo do segundo pode ser entendida enquanto um efeito do contato
com o primeiro. Mais especificamente, essa aproximagao entre os dois conceitos pode ser feita
ao partir da premissa de que os caracteristicos efeitos das experiéncias traumaticas,
principalmente no que tange a compulsdo a repeti¢do da cena traumatica, e a identificacdo com
0 agressor, principalmente os seus valores e sua culpa, sdo aspectos que permeiam 0s arranjos
vislumbrados em contextos marcados por regimes violentos.

A ideia de trauma colonial ¢ trabalhada por Franz Fanon ao longo de sua obra, a qual ¢
desenvolvida a partir de reflexdes criticas sobre a sua experiéncia pessoal e profissional.
Resumidamente, Fanon nasceu em 1925 na cidade de Forte de Franga, capital da Martinica?,
entdo colonia francesa. Na época, era comum que jovens martinicanos fossem fazer formagdes
profissionais nas universidades francesas, uma vez que eles eram legalmente cidadaos
franceses. Sua experiéncia na Metropole revelou-o um novo mundo: um mundo racializado, no
qual ele se descobre fora do referencial de humanidade ocidental. O contato com a sociedade
francesa moderna possibilitou que Fanon identificasse na relagdo com o branco e a partir do
olhar do sujeito branco elementos que apontavam para uma outra experiéncia de subjetivacao
e de constituicdo corporal, que coloca o sujeito negro em um lugar de Outro, ndo-humano.
Fanon se forma médico psiquiatra e apresenta Pele negra, mdscaras brancas (Fanon,
1952/2008) como seu texto de conclusao de curso, o qual € rejeitado pela banca de avaliagdo,
obrigando-o a apresentar outra produgao para obter seu grau. O referido texto € o inicio do que
seria o interesse de Fanon durante a sua vida: a sociogénese das patologias psiquicas,
especificamente em relacao aos efeitos do colonialismo nos sujeitos subjugados e nos sujeitos
colonizadores. Ao longo dos anos, o autor vai se envolver com a militdncia anti-colonialista
argelina, principalmente apods se tornar diretor da ala psiquiatrica de um hospital no Magreb,
onde vislumbra a diferenca de desfechos em torno da satide mental de brancos e magrebinos

em um territorio agudamente afetado pela guerra de libertagdo do dominio colonial.

2A Martinica sofreu colonizagdo francesa a partir de 1635, sobrevivendo principalmente enquanto produtora de
bens alimenticios, como cana-de-agucar, café, cacau, rum. Em 1790, o auge do regime escravista no caribe,
Martinica e Guadalupe somam 170 mil escravizados (Schwarcz & Gomes, 2018). A ilha s6 deixa de ter seu
status de colonia em 19 de margo de 1946, quando torna-se departamento de ultramar da Franga, seguindo
assim até os dias atuais.
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Fanon traz elementos para a discussao que sdo passiveis de serem colocados em didlogo
com os conceitos elaborados por Ferenczi. Como pontuado por Gondar (2022), € possivel tragar
um paralelo entre a questao da sociogenia das formas de organizacdo corporal-subjetiva de
sujeitos negros que se encontram dentro de um contexto racista e que opera com a logica do
desmentido. A autora cita a teoria da democracia racial como uma das instrumentalizagdes do
desmentido, e a atual denuncia dos movimentos negros em relacdo a cordialidade, a qual se
encontra a servico do apagamento de tensdes psiquicas e politicas (Gondar, 2022, p. 39).

A ficgdo racial estabelecida pelo discurso da modernidade viabiliza formas de
subjetivacdo inéditas. A diferenga é pensada a partir da delimitagdo de quem sao os brancos ¢
quem sdo os Outros. A partir de supostos marcadores bioldgicos que justificariam tais
classificagdes, inicia-se uma gradagdo, que ordena as ragas em relagdo ao Branco. Nessa ficcao,
o Branco ¢ tido como neutro e referencial de humanidade, portador de todas as virtudes. Quanto
mais se afasta do branco, menos “humano” o sujeito ¢ considerado. Nessa “escala”, o Negro
ocupa o extremo oposto, sendo a ele atribuido todas as caracteristicas que se distanciam do ideal
de branco, que subjaz na constru¢do da branquitude. A branquitude ¢, desta forma, construida
enquanto ponto de referéncia a partir de todos os "Outros" racializados. "Nesse sentido, ndo se
¢ 'diferente’, torna-se diferente por meio do processo de discriminacdo" (Kilomba, 2020, p. 41).

O efeito no campo da materialidade produzido pela criagdo do conceito de raga torna-se
evidente na medida em que serve de parametro para modular praticas de biopolitica, ou
necropolitica, tal qual a formulacdo de Achille Mbembe. O pensador (2014, p. 26) ird dizer que
esta dicotomia produzida pelo pensamento moderno ira resultar no que ele chama de alterocidio,
ou seja, a eliminagdo daquilo ao que esta designada a condi¢ao de Outro, uma vez que a sua
condi¢do de ndo-semelhanga ¢ tomada enquanto ameacadora a integridade daquilo ao que, em
relacdo, se faz diferenca.

As questdes levantadas por Fanon expostas em Pele negra... (1952/2008) se fazem a
partir do seu contato com a vida na capital, ex-metropole dos tempos do regime colonialista.
Essa primeira aproxima¢do de Fanon com o olhar "outrificante" do branco francés o fez
experimentar ser tratado como estrangeiro apesar da sua nacionalidade francesa. Para o autor,
existe uma dindmica principal que pode se desenrolar em torno da alienacdo do negro em
relagdo a si proprio, ocasionando em uma nao identificagdo dos tragos negros em si mesmo,
simultaneamente a uma tentativa de buscar uma humanizagao pela identificacdo com o sujeito

branco. Fanon fala da producio de um distanciamento "para muito longe do seu estar-aqui" que,
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como pontua Gondar (2022), pode ser lido enquanto consequéncia de uma vivéncia traumatica
segundo a teorizacdo ferencziana: "aqueles que sdo desmentidos em seu modo de ser e perceber
sofrem uma clivagem em seu eu e, nesse sentido, tornam-se 'ausentes de si mesmos"' (Gondar,
2022, p. 39)*. A negacdo do traco negro em si mesmo pelo sujeito negro foi apontada por Rocha
(2023), em sua dissertag¢do, enquanto uma das sequelas psiquicas da escravatura. Isto se deve a
ideia de que o mito negro se sustenta agregando caracteristicas indesejaveis, "falacias de
inferioridade, subalternidade e periculosidade" (Rocha, 2023, p. 51).

Rocha (2023) traca um paralelo entre o ideal de Eu branco, conceituado por Neusa
Santos Sousa (1983/2021), e autoideal de branco de Virginia Bicudo (1945/2010), evidenciando
que ambos os conceitos apontam para uma direcdo semelhante: a de que uma das saidas diante
de um contexto marcado pela violéncia racial pode vir a ser a busca por um embranquecimento,
em detrimento de um movimento em dire¢do a um se fazer possivel dentro das condigdes socio-
historicas colocadas. Neste sentido, portanto, pode-se tracar um segundo paralelo entre a
formulagdo de Rocha (2023, p. 52), a saber, "ambos os conceitos sdo desenvolvidos como
consequéncias de um processo de identificacdo violento, imputado a pessoas negras" e o
processo de identificacdo com o agressor, pontuado por Ferenczi (1924/1993) enquanto uma
das consequéncias do trauma psiquico. Pode-se propor, entdo, que a existéncia de instancias
psiquicas para pessoas ndo-brancas, tais como o de autoideal branco, ou o ideal de Eu branco,
ao estarem relacionadas a negag¢do do trago negro pelo sujeito, criam condi¢des para que
sequelas se instalem no aparelho psiquico, transmitindo os efeitos do trauma colonial.

E importante ressaltar que o que se chama de Trauma Colonial pode ser lido enquanto
um trauma coletivo. A primeira razao desta possibilidade de leitura se deve a dimensao coletiva
do evento traumatico que da origem ao trauma em questdo. Dito isto, Reis (2019) argumenta
que todo trauma tem algum grau de influéncia do coletivo onde o sujeito estd inserido. Isso se
deve a sua inser¢do dentro de uma cadeia de concepgdes que sustentam as agdes dos agressores,
tal como a ideia de que adultos sdo superiores as criangas, que um Estado totalitario tem poder
sobre seus cidadaos, ou que uma determinada categoria racial seria superior as outras (Reis,
2019). Os paradigmas em questdo foram produzidos pelo pensamento moderno e, portanto,
estabelecem uma relagdo de disparidade que se funda na desumanizacio daquilo que ocupa o

lugar de alteridade a partir da dualidade do pensamento cartesiano. Se a separagdo mente/alma

3 Gostaria de pontuar que estes desfechos para a subjetividade negra sdo algumas possibilidades. Naturalmente,

nem todos os sujeitos negros manifestam traumas psiquicos importantes. No entanto, dado o contexto racista
que buscamos destrinchar ao longo deste capitulo, alguns sujeitos negros sdo afetados de maneira traumatica.
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e corpo ficam mais nitidos a partir de Descartes, por extensdo ocorre a categorizacao da
humanidade entre aqueles que possuem alma e aqueles que dispde apenas de corpo. Nesse
segundo grupo estariam as categorias racializadas pela branquitude, as quais estariam mais
proximas da natureza do que o homem branco europeu (Quijano, 2005). Sendo essa a base do
pensamento moderno, que vai justificar e sustentar o colonialismo, pode-se pensar que, em um
projeto de Estado-nacdo, considera-se que esse corpo que ¢ visto como proximo ou parte da
natureza deva ser colocado a disposicao da producdo de conhecimento e desenvolvimento
tecnologicos enquanto objeto da ciéncia e mao de obra para exploragdo, ao passo que a
intelectualidade ficaria reservada a branquitude. Ao pensar a origem do intelecto a partir do
evento traumadtico (Ferenczi, 1931/2011, p. 289), pode-se elaborar que a produgdo de
conhecimento encontra caminho a partir de uma tentativa de resolver uma questdao que esta no
campo do indizivel, incompreensivel. A suposta racionalidade cartesiana se sustenta em cima

de premissas irracionais, conforme nos mostra Franz Fanon (1952/2008):

Eu havia lido corretamente. Era a raiva; eu era odiado, detestado, desprezado, ndo pelo
vizinho da frente ou pelo primo materno, mas por toda uma raca. Estava exposto a
algo irracional. Os psicanalistas dizem que ndo hd nada de mais traumatizante para a
crianga do que o contacto com o racional. Pessoalmente eu diria que, para um homem
que s6 tem como arma a razdo, ndo ha nada de mais neurotizante do que o contato
com o irracional. (Fanon, 1952/2008, p.110)

Concomitantemente, deve-se levar em consideragio que a marca traumadtica ¢
transmitida entre as geracdes tanto de agressores quanto de vitimas, dentro de um contexto de

trauma coletivo.

A marca da violéncia que decorre das experiéncias, alijadas de negociacdes pela
palavra, converte-se em trauma tanto para a vitima quanto para o opressor nas
condigdes assinaladas que excetuam o massacre, a tortura, o linchamento, as
desavencgas religiosas, os matadores profissionais e outras tantas categorias de algozes
sociais. Geralmente, os responsaveis pela pratica de tais acontecimentos, quando se
desumanizam para aniquilar suas vitimas, ndo sdo mais capazes de registrar qualquer
sentimento de carater traumatico em fun¢do da acdo praticada. Nesses agentes
encontra-se, provavelmente, uma instancia critica feroz que vislumbra, na devastacao,
uma possibilidade de elaboracdo de algum dano sofrido na vida, mas como uma paixao
enlouquecida. (Farias, 2012, p. 940)

Uma vez que o trauma persiste na mesma medida em que o sujeito ndo encontrou
elaboragdo para a experiéncia traumatica, ela se repete e reincide por meio de imagens e atos,
0s quais serdo transmitidos de forma crua as geracdes seguintes. Granjon (2000, p. 25 apud
Reis, 2019, p. 53), ao refletir sobre a transmissao através das geracdes de delitos, segredos,
faltas e transgressoes, destaca ser necessariamente feita de maneira inconsciente, permanecendo

em expressoes € movimentacdes corporais. Para Granjon (2000 apud Reis, 2019, p. 54), a
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transmissdo da marca traumatica, do indizivel, ¢ valorosa em si mesma, ndo importando tanto

o conteudo. Bougnoux (1989 apud Reis, 2019) diz que a transmissao seria assegurada

em particular pela camada indicial dos sinais peri- e infra-verbais. Na medida em que
vivemos em relagdo agida no mundo indicial do contato, este link ndo-verbal do indice
ou da agdo escapa paradoxalmente a nossa consciéncia: ndo porque o “reprimimos”,
mas porque o vivemos imediatamente (= sem a mediagao de qualquer representagio).
(BOUGNOUX, 1989, p. 330).

O trauma colonial mostra-se, portanto, enquanto uma chaga aberta que estd nas bases
das relagdes institucionais e inter-raciais no contexto brasileiro, assim como outros contextos
de ex-coldnias de paises europeus. Resta aos sobreviventes o trabalho de elaboracao do que foi
experienciado, uma vez que se veem diante de uma exigéncia psiquica que se coloca a partir da
lacuna de significagdes atribuidas ao impossivel do traumadtico. "Tanto o sujeito
individualmente quanto as comunidades testemunham a fixagdo do traumatismo e a fixagdo de
uma tendéncia contraria a destrui¢ao" (Farias, 2012, p. 930).

A partir do exposto, pode-se considerar que a alteridade produzida pelo dispositivo de
colonialidade tem configuragdes especificas a depender de quem ocupa esse lugar do Outro.
Deve-se, portanto, olhar mais atentamente para esse Outro que ¢ produzido em relagdao a
universalidade artificial do branco. Sendo o branco uma constante dentro do referido
dispositivo, atribui-se ao termo a possibilidade de humanizacdo e avangos cientifico-
tecnoldgicos éticos e estéticos. Se faz necessaria, portanto, uma atengao especial para aquilo a
que foi atribuido o lugar de Outridadade para que entdo seja possivel investigar o que esta por
tras das saidas inventivas no contexto da didspora negra no Rio de Janeiro. A contingéncia de
tanta pluralidade dentro do mesmo significante, do mesmo lugar discursivo, acaba por planificar
algo que, na realidade, ¢ bastante complexo com seus proprios conflitos. Apenas superando a
amalgama de culturas personificadas nesse Outro criado pela branquitude, que sé serve a
manutengdo de determinados lugares de poder, ¢ que podera se avangar nos estudos culturais
relativos a especificidade de cada contexto com suas complexidades especificas. Os trabalhos
que se desenvolvem em torno das influéncias africanas na cultura brasileira devem estar atentos
as singularidades de cada etnia, cada cosmogonia, para entdo iniciar um trabalho de

reconhecimento daquilo que foi produzido em contexto diasporico a partir do encontro. Logo,

ndo se trata de listar produtos da cultura, como elementos fixos de um legado estatico,
mas identificar estruturas, dindmicas e aportes a partir dos quais é possivel
redimensionar a atualidade e a importancia dos conhecimentos banto para a formagao
de culturas nacionais no Brasil e em outras localidades da América. (Silva et al., 2023)



30

1.1 Rio de Janeiro é cidade bantu

Quando o historiador e professor do ensino basico Luiz Antonio Simas reitera em suas
aulas publicas sobre o Rio de Janeiro que a referida cidade ¢ bantu, estabelece didlogo com a
corrente historiografica referindo-se a aspectos da composicao populacional da cidade, a qual
se encontra majoritariamente influenciada pela ocupag¢do de pessoas de origens etnico-
linguisticas bantu. O reconhecimento da influéncia da cultura bantu na cultura afro-brasileira ¢
bastante recente: esta discussao passa a ser levantada a partir do final da década de 1970 e inicio
da década de 1980. Até entdo, os estudos sobre cultura afro-brasileira foram desenvolvidos
principalmente em torno da influéncia do chamado "pensamento Nagd". Esta linha de estudos,
muito influenciada pelo pensamento de Nina Rodrigues (1933/2010), refere-se ao estudo das
cosmogonias e seus desdobramentos filosoficos, religiosos e éticos dos numerosos povos
originarios da Africa Ocidental, na chamada Costa da Mina. Representando 25% dos africanos
desembarcados, se estabeleceram principalmente na Bahia e depois eram encaminhados para
as areas de exploragdo garimpeira e mineradora por todo o territério do império portugués. A
sua distribuicdo no territério brasileiro foi desigual, tanto temporal quanto espacialmente,
ficando mais concentrada na Bahia (75,6%), em Pernambuco (11,4%) e Maranhao (8,2%). No
Sudeste, se encontravam em menor numero (4,2%), embora parte dos que estavam na Bahia
tivessem sido vendidos e deslocados para as fazendas de café no Rio de Janeiro e em Sao Paulo
(Parés, 2018).

A regido chamada de Africa Ocidental se caracteriza por uma diversidade linguistica
muito ampla que se reflete em diversidade cultural. Os grupos étnicos da regido da costa
destacam-se pela grande diversidade de familias das linguas do Atlantico Ocidental (wolof,
serer, balanta, fula, temne, etc.), enquanto os grupos étnicos do interior eram mais homogéneos,
ligados a familia das linguas mandé (mandinga, soninke, bambara, etc.) (Parés, 2018, p. 78).
No inicio, eram denominados "mina" aqueles que embarcavam no castelo de Sao Jorge da Mina.
Apenas posteriormente o termo passou a ser usado para designar todos aqueles escravizados
que vinham embarcados da Costa da Mina, tornando-se uma categoria popular para designar os
"africanos ocidentais", muito diversos entre si. A categoria passa a incluir, portanto, aqueles
que mais tarde também seriam identificados como Jejes (falantes das linguas do grupo gbe) e
os Nagos (falantes de iorubd). Esta homogeneizagdo foi estimulada pelos mercadores de

escravizados devido a demanda nos mercados: os negociantes classificavam os minas como
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mais belicosos, conhecidos por terem uma postura mais combativa em relacdo as imposigoes
dos brancos, contrapondo os angola (bantu), tidos como mais passivos e doceis.

O destaque conferido ao pensamento Nagd ndo veio por acaso. Na virada do século XIX
para o XX, as ciéncias sociais estavam influenciadas por correntes de pensamento que se
apoiam em teorias como a do Evolucionismo, o Darwinismo Social e o Difusionismo. A partir
dessas teorias, foi desenvolvido o argumento de que as culturas passariam por um processo
evolutivo semelhante ao observado por Charles Darwin. Intelectuais que se dedicaram a pensar
as questdes das culturas africanas no Brasil, tais como Nina Rodrigues, Gilberto Freyre, Edison
Carneiro, Pierre Verger, Roger Bastide, dentre outros, foram muito influenciados pelas teorias
sociais supracitadas, interessados em identificar os elementos mais "puros" e "auténticos" do
negro no Brasil, que supostamente expressassem a contribuicdo mais sofisticada das nobres
culturas africanas para a cultura e a nagao brasileiras. Evidentemente que, como consequéncia,
acabaram sendo identificados os aspectos "menos nobres" e "impuros", que representavam as
culturas africanas menos sofisticadas e com aspectos corrompidos por um sincretismo
exagerado (Sansone, 2002). As "nagdes" africanas, entdo, foram organizadas seguindo uma
hierarquia, dentro da qual os bantu eram considerados mais "primitivos", "frageis" e tendendo
ao "sincretismo" e a perda dos "tragos africanos originais" em face do colonizador (Silva et al,
2023, p.12), quando comparados aos iorubds e jejes, sudaneses, considerados mais "auténticos"
e "resistentes".

A titulo de exemplo, pode-se tomar a andlise das praticas religiosas de diferentes nagdes
do candomblé. As praticas religiosas dos candomblés ketu (nagd) eram consideradas mais
complexas e mais civilizadas por apresentarem o culto aos orixas, cujo sincretismo com 0s
santos catolicos serviu como uma espécie de garantia que estes se aproximavam de alguma

forma da estrutura do cristianismo e, portanto, da ideia de civilizacao.

Assim pois, decorrido meio século apds a total extinc¢do do trafico, o fetichismo
africano constituido em culto apenas se reduz aos da mythologia gége-yorubana.
Angolas, Guruncis, Minas, Haussas, etc., que conservam suas divindades africanas,
da mesma sorte que os Negros creoulos, Mulatos e Caboclos fetichistas possuem
todos, a moda dos Nagds, terreiros e candomblés em que suas divindades ou fetiches
particulares recebem, ao lado dos orichas yorubanos e dos santos catholicos, um culto
externo mais ou menos copiado das praticas nagds. (Nina Rodrigues, 1935, p. 241)

Nina Rodrigues argumenta que os ritos religiosos dos povos de tradi¢cao bantu ainda se
encontravam em fase de estruturacdo. Seu argumento se sustenta na observagdo das praticas
que cultuavam os elementos da natureza, e utilizavam as estatuetas "fetichizadas" para mediar

o contato dos vivos com o mundo espiritual:
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Para confundir, pois Negros e Indios brasileiros na mesma inferioridade religiosa,
como faz o Sr. Silvio Romero, ¢ preciso que se considere todos os Negros de
procedéncia bantu, porquanto s6 estes dentre os Negros sdo de pobreza mitica
reconhecida”. (Nina Rodrigues, 1935, p. 247).

Manuel Querino, discipulo de Nina Rodrigues, seguiu na linha de seu mestre e, sem
fazer distin¢ao entre as diferentes origens africanas, desenvolveu estudos sobre a cultura negra
na Bahia como se todas as manifestacdes tivessem os mesmos planos de fundo étnicos. Seu
trabalho contribuiu para formar outros pesquisadores estrangeiros, como Ruth Landes, Donald
Pierson, Pierre Verger, que acabaram por contribuir com a narrativa de que os candomblés ketu
(nagd) seriam os mais proximos da Africa (Botdo, 2007).

Assim se configura o "nagocentrismo", que caracteriza o cenario no qual as influéncias
culturais de origem bantu foram negligenciadas por décadas (Silva et al, 2023). A partir da
década de 1980, percebe-se um movimento dentro da academia para ocupar essa lacuna em
trabalhos como a obra da linguista Yeda Pessoa de Castro (1983;2012), o de tradugado de textos
do etndlogo congolés Bunseki Fu-Kiau realizado por Tigana Santana Neves Santos (2019) em
seu doutorado no Programa de Pés-graduacao em Estudos da Tradugao, da Faculdade de Letras
da USP, e a publicacdo "Através das dguas: Os bantu na formagao do Brasil" (2023), organizada
por Vagner Gongalves da Silva, Rosenilton Silva de Oliveira, José Pedro da Silva Neto,
vinculados a USP e Tata Nksi Katuvanjesi — Walmir Damasceno, Presidente do ILABANTU —
Instituto Latino Americano de Tradigdes Afro-Bantu. Fora da academia, pode-se destacar o
texto autobiografico de Makota Valdina, Meu caminhar, meu viver (Pinto, 2015).

Os povos bantu foram aqueles trazidos em maior contingente para ter a mao-de-obra
explorada sob regime escravista e os primeiros a serem introduzidos no Brasil. Slenes (2018)

calcula que

Aproximadamente 51% dos 10,5 milhdes de africanos escravizados que chegaram
vivos as Américas entre 1501 e o fim do trafico em 1866 eram da Africa Central. [...]
Dentro desse quadro, o Sudeste-Sul do Brasil ¢ um caso excepcional: 93% dos
traficados ai chegados (a grande maioria permanecendo no Sudeste) vieram da Africa
Central, sendo 75% centro-ocidentais e 18% centro-orientais. Levam-se em conta em
tais cifras os cativos da Africa Ocidental desembarcados no Nordeste e transportados
para o Sudeste-Sul por cabotagem. (Slenes, 2018)

Assim, devido a sua ampla presenca no territorio que hoje ¢ conhecido como brasileiro,
¢ dificil crer que ndo haja alguma influéncia na constituicdo das formas de organizagao coletivas
populares. Este capitulo busca elucidar algumas questdes que se apresentam a partir da

afirmagdo de que "o Rio de Janeiro ¢ uma cidade bantu" ao construir uma sintetiza¢do da
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presenca bantu na cidade, destacando elementos importantes na organizagao e para esse amplo

grupo étnico-linguistico centro-africano.

1.2 Cosmologia Bantu-Kongo

O pensamento dos bantu-kongo foi sistematizado e apresentado ao mundo ocidental
pelo etndlogo congolés Bunseki Fu-Kiau ao longo de sua obra. Para o autor, a filosofia ¢ a arte
de acender o sol no outro. Dentro dos referenciais epistemologicos em questdo, cada pessoa
nasce com um sol interno, o sol que o colocou no mundo e o faz coexistir com os demais seres,
plantas, bichos e minerais. Aqui, tomando como inspira¢do o trabalho de Santos (2019), se
buscard identificar alguns elementos postos como principais na cosmologia kongo que podem
servir como pontos de referéncia para nortear a andlise futura. Sdo eles: os quatro estagios de
ser/estar descritos no dikenga dia kongo; o conceito imagético-filosofico de “V”’; a ondas e
radiagoes; e a ideia de processo (dingo-dingo).

Ao versar a respeito da criagdao do universo, Fu-Kiau diz sobre um momento inicial em
que o mundo era uma coisa vazia, uma cavidade, sem vida visivel. O Vazio [mbilingi, mwasi,
mpampa] ¢ representado por uma linha reta/linha do horizonte com um circulo vazio no meio.
“Ha, no mbungi, forgas ativas que podem explodir. Onde ha vazio e nada agem outras forgas
desconhecidas, invisiveis, naturalmente. A vida do homem esta rodeada de diversas forgas e
ondas que a governam como num mbungi.” (Fu-kiau, 1980 apud Santos, 2019, p. 21).

No mbungi, surgiu uma for¢a de fogo completa em si mesma, kalunga, tornando-se
fonte de vida na Terra. A forca de kalunga acendeu o vazio e o transbordou/dominou, detonando
como uma tempestade de projéteis e dando origem a uma enorme massa em fusao. Kalunga
torna-se, assim, simbolo de criacdo, forca, vitalidade, um processo e principio de mudanga.

A massa em fusdo esfria e se solidifica, criando a Terra, produzindo 4gua no processo.
Ao tornar-se uma realidade fisica, o mundo passa a pairar em kalunga (4gua interminavel dentro
do espago cosmico), de onde a metade superior emerge para a vida terrestre e a inferior
submerge a vida aquatica e ao mundo espiritual. Sendo kalunga principio de mudanga e origem
de todas as formas de vida, tudo na Terra estd em movimento perpétuo, inclusive o ser-humano.
“O ser humano, em si, ¢ um ‘objeto’ [ma] em movimento, pois ¢ um trilhador-de-em-volta
[n’z(ingi a nzila] nos seus mundos superior e inferior” (Fu-kiau, 1969 APUD Idem, p. 23). O
ser humano, ao dispor de um sol interior, tem a sua vida sujeita a0 movimento ciclico tal como

0os movimentos do astro.
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A organizacdo de todo o pensamento bantu se da a partir da figura do cosmograma
bakongo (dikenga dia kongo), que consiste em um circulo cruzado por dois eixos, um na vertical
e outro na horizontal. O cosmograma deve ser lido no sentido anti-horario e, assim,
estabelecem-se quatro quadrantes que representam uma perspectiva ciclica da passagem do
tempo, que sdo as fases do ciclo da vida de um ser-humano [muntu].

O eixo na horizontal representa a divisdo entre o mundo espiritual [ku mpémba] na
metade inferior do cosmograma, e o mundo dos vivos [ku nseke], na metade superior. Os bantu
entendem que os dois mundos estdo em contato, sendo separados unicamente por um corpo de
agua imenso chamado Kaliinga, podendo ser identificada em um rio caudaloso, um mar ou
oceano, ou mesmo no ambiente intrauterino de uma pessoa gestante*. "O mundo, para os kongo,
¢ como duas montanhas de bases contrarias separadas por um oceano" (MacGaffey, 1986, p.43
APUD Santos, 2019, p.128). No mundo dos espiritos, encontram-se os nkisis, ou ancestrais. Os
ancestrais podem ser pessoas importantes para uma determinada comunidade. Se uma pessoa
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ndo estd “em processo de fazer historia; ela entra na categoria dos ancestrais ruins”: aqueles
que, quando vivos, eram desviantes e ndo bem-inclinados, tornam-se ancestrais atrofiados (Fu-
kiau, 1969 APUD Idem, p. 28). No caso de serem pessoas importantes e que se desenvolveram
em vida, serdo venerados e serdo consultados em virtude da sua sabedoria sobre o mundo € as
forcas que o regem.

Analisa-se primeiro Musoni, o ponto ao sul. Este representa o feminino, a concepgao e
a gestacdo, a meia-noite, o inverno. O ponto se mostra essencial para pensar a ideia de que tudo
o que vem para o mundo foi trabalhado para isso. Disso deriva a ideia de que todo ser humano
vem ao mundo porque a sua comunidade desejou a sua existéncia. Nesse caso, existe um lugar
para cada um dentro de sua comunidade e faz parte dos deveres desse muntu ocupar o lugar que
foi para ele pensado/cultivado/reservado, o qual o € conferido a partir do nome proprio.

A comunidade nomeou-o Nziindu e vocé julgou que estivesse enganada; vocé chama
a si mesmo de Zindu. Pode identificar a diferenca entre Nzlindu e Zindu? Este
provérbio contém uma verdade muito simples, porém basico-filoséfica, acerca do
significado do nome proprio, o si mesmo, entre os africanos, a saber: a) ser o que se
¢, e b) tentar realizar o que a comunidade (sociedade) espera de voc€, em
conformidade com o rétulo (nome) que vocé carrega. Se a comunidade deseja que
vocé seja a “Bigorna-da-Comunidade” [Nziindu-a-kanda], seja-lhe essa “Bigorna” e
ndo faga de si um “Sapo-dentro-da-Comunidade” [zindu-mu-kanda], isto é, um
“Bébado-dentro-da-Comunidade.” (Para mais informagdes, ler o nosso Makuku
Matatu, capitulo 2). (Fu-Kiau, 2001 apud Santos, 2019, p. 77)

4Apos o processo de captura e embarcacio dos africanos para trabalhar escravizados em outras partes do mundo,
0 oceano atlantico passou a receber o nome de Kalunga Grande.
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Figura 2: Cosmograma Bakongo.

The Bakongo Cosmogram tukula
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A simbologia da figura da cruz utilizada no cosmograma ¢ anterior ao contato com o cristianismo
europeu e, portanto, ndo possui qualquer relagdo com a ideia de crucificagdo do catolicismo. Ver
Santos, 2023; Thompson, 1984.

Fonte: By MiddleOfAfrica - Own work, CC BY-SA 4.0,
https://commons.wikimedia.org/w/index.php?curid=131641276

Em seguida, a direita do cosmograma, encontra-se o ponto Kala. O nome vem do verbo
kula, que designa "amadurecer". Kala ¢é, portanto, o vir ao mundo apds a gestagdo. Este ponto
representa o nascer do sol, o nascimento e os primeiros anos de vida, € a primavera. “Kala ¢ a
vontade mais forte de existéncia do mintu” (Fu-Kiau, 2001 apud Santos, 2019, p. 26).

O ponto ao topo do cosmograma ¢ chamado Tukula e representa o processo de tornar-
se, no qual localiza-se o auge da vida do mintu. E nesse estagio do ciclo em que se encontra
maior favorecimento para se desenvolver enquanto pessoa para a sua comunidade. Em Tukula,
a pessoa [mintu] encontra-se em seu estado de maior vigor, disposi¢do, criatividade,
maturidade e lideranca. Este ponto, que se encontra ao "norte", representa o "masculino", o
meio-dia, etc.

Por fim, Luvemba € morrer para iniciar o ciclo novamente. O ponto localizado a
esquerda representa o por do sol, a morte, que nesse caso, € sair do mundo dos vivos para

adentrar o mundo dos espiritos e tornar-se ancestral, caso a pessoa tenha buscado se desenvolver
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em vida. A entrada em ku mpémba, no mundo espiritual, ou seja, entrar em processo de
mudanga, pode se dar positiva ou negativamente. No entanto, ela é inevitavel para pessoas,
institui¢des, comunidades e nagoes.

Assim, o cosmograma representa um movimento ciclico que estd por trads da
transformagdo dos seres e da natureza. O cosmograma pode representar o movimento do sol
durante o dia, a mudanca das esta¢des do ano, assim como pode representar o ciclo da vida de
uma pessoa, a qual estad sujeita a reencarnacao e ao fortalecimento do seu espirito a cada nova
vida.

A ideia de ciclicidade leva para outra ideia fundamental que pode ser trabalhada a partir
do cosmograma: a de que existe uma janela favoravel para as coisas serem feitas, e existe um
tempo para as coisas acontecerem. Nao adianta querer apressar o andamento dos eventos se eles
estdo dentro de uma logica ciclica. Para que as coisas se desenvolvam da melhor maneira,
usufruindo da sua maior potencialidade, deve-se respeitar o encadeamento dos eventos
colocado pela ideia de ciclicidade. A ideia de ciclicidade e repeti¢do podem ser vislumbradas
pela propria palavra processo [dingo-dingo], composta pelo mesmo vocébulo duas vezes,
apontando para a ideia de repeticdo e ciclicidade continentes em todo e qualquer processo.

Para o ser-humano [muntu] ndo seria diferente. O cosmograma possui uma camada de
leitura que localiza uma espécie de "janela" de potencialidade associada a cada um dos pontos
cardeais. Essa janela, em forma de V, representa o proprio movimento de abertura e fechamento
que uma pessoa passa ao se desenvolver. O “V” ¢ considerado a base de todas as realidades, a
base da teia reprodutiva da vida, uma energia viva (Fu-kiau, 2001, p. 123). Cada um dos “Vs”
possui uma correspondéncia especifica no cosmograma e uma cor simbolica a ele associada.
Os pontos sdo: Musoni (ponto de demarcagdao amarelo), Kala (ponto de demarcagdo preto),

Tukula (ponto de demarcacao vermelho) e Luvemba (ponto de demarcagdo branco).

Ademais, esses pontos de demarcacdo, no pensamento Bantu-kongo, sdo os quatro
grandes “s6is” de todos os processos de formacdo de mudanga. O primeiro (sol
Musoni) € o sol do “ir para” [lutumu lwa mvangumunu] todos os comegos; o segundo
(sol Kala) é o sol de todos os nascimentos; o terceiro (sol Tukula) ¢ o sol da
maturidade, lideranca e criatividade; o quarto (sol Luvémba) € o sol da tltima e maior
mudanga de todas, a morte. (Fu-Kiau, 1980;2001 apud Santos, 2019, p. 101)

O primeiro V (V1) se localiza entre as zonas Musoni e Kala, denominado Vangama, que
representa o processo de formag¢ao da vida. E a etapa inicial de formacdo da vida bioldgica no
qual todos os codigos genéticos sdo gravados no futuro “sol vivo”. Sua fun¢do ¢ realizada no

ato de conceber. Toda gestacao, de criangas, de projetos, tem sua base no Vangama.
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O V2, conhecido como Vaika, representa o estagio de entrada na vida, Kala. Definindo
o movimento entre Kala e Tukula, representa o nascer do sol, a entrada dos “s6is vivos” na
comunidade, biologica ou ideologicamente. “A fun¢do de Vaika, do ambiente interno ao
externo, € realizada no ato de nascer [butuka]” (Fu-Kiau, 2001 apud Santos, 2019, p. 103).
Nesse processo, “vaika-butuka”, o corpo € potencializado com uma energia emissora de som,

de maneira que o novo ser se torna um ser falante.

A segunda palavra-chave para V2, ser falante [vovi], possui a sua raiz no verbo “vova”
— falar. Vova ¢ codificar e decodificar para o0 mundo externo, o universo, o que esta
geneticamente codificado/gravado [sonwa] dentro da sala escura interior. Ndo é
apenas alimentar os ouvidos do mundo, mas preencher com as nossas ondas (energias
expressas) 0s vacuos cosmicos. E escutar e ser escutado. (idem)

Este segundo V ensina a respeito do poder das palavras em e ao redor de todos durante a vida,
uma vez que “‘Butuka-vova' é o processo através do qual as ordens sdao dadas, recebidas ou
rejeitadas. Vova, falar, concede-nos a mestria de ser e/ou tornarmo-nos” (Fu-Kiau, 2001 apud
Santos, 2019, p. 104). Em V2, sdo reconhecidos atributos tais como a possibilidade de curar e
amaldigoar, revivificar e matar.

Vanga, o V3, ¢ o mais importante para a vida de um miintu. Encontra-se entre os
quadrantes Kala-Tukula, representando o auge da criatividade e da possibilidade de agdo e
aprimoramento de um ser humano. Ele ¢ o estdgio mais almejado no mundo fisico, uma vez
que ¢ nele que sdo possiveis de serem realizadas grandes obras de arte, invencdes e feitos
importantes para a comunidade. Ao atravessar o V3, a pessoa torna-se primeiro um
mestre/especialista [nganga] para si, e depois para a sua comunidade, passando a integrar a
comunidade dos executores. Isso ¢ importante uma vez que “na sociedade Kongo, se vocé nao
faz, vocé€ ndo come [Muna Kongo: Vo kughanga ko, kudia ko], ou seja, ndo se pode usufruir da
riqueza da comunidade, a menos que se participe do seu acumulo (Fu-Kiau, 2001 apud Santos,
2019, p. 104).

A forma de piramide invertida ocupa a posi¢do de verticalidade no dikenga dia kongo,
e representa a direcao dos deuses, poder e lideranca. Entrar e existir nessa zona de forma bem-
sucedida sO € possivel se pisar com os proprios pés, sejam pessoas, instituicdes, comunidades
ou nag¢des. Vanga, portanto, tem o poder de ponderacdo, e ele se estende por todos os aspectos
da vida: as palavras, acdes, pensamentos, movimentos, refei¢cdes, relagdes, € os seus impactos

sobre a saude, como individuos, instituigdes, sociedade e nacdes. Tudo ¢ medido a partir da
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balanca deste “V” e, por isso, estar “bem” nele relaciona-se com a aptiddo a dominar a propria
vida, a conhecer o melhor de si e as posi¢des de relacionamento com o resto do universo.

Por fim, o quarto “V”, denominado Viinda, representa o estdgio da maior mudanga de
todas, a morte, conhecida como etapa Luvemba. Esta etapa pode ser adentrada de maneira
natural ou ndo, no processo de morte ou Vinda, ou seja, repousar, extinguir, deixar o mundo
fisico. Representa a re-entrada no mundo espiritual, o mundo dos ancestrais, o mundo da
energia viva. Passar por tal processo € tornar-se um n’kuyu, um ancestral feio, imaturo, trofiado
[kuya] ou um ancestral espiritualmente deificado [mukulu/n’kulu] A fung¢do de Vinda
completa-se em fwa, ato de morrer (Idem, p. 105)

Sendo o “V” uma forma ndo rara na natureza, como descreve o autor, exprime algo
como um arranjo natural. Cada ser possui um “V” de modo que, quando dois “V” de energias
opostas, mas atrativas, se encontram, formam uma forma de diamante da qual se desponta um
nucleo de vitalidade, origem de novas vidas, produtos e obras de arte. Nesses nucleos de energia
sdo produzidas amizades, parcerias, lagos entre pessoas, institui¢des e nagdes. Origem,
portanto, de outros “V” que encontrardo outros “V”, evidenciando-se “a lei natural da

procriacdo, da fala/linguagem, da criatividade, do movimento, etc.” (Fu-kiau, 2001, p.124)

No “V”, agradecemos nossas vitdrias. Nele, gritamos por motivo de dor ou de alegria.
No “V”, vemos o que vemos dentro do nosso campo de visdo. Sob a luz do “V”,
desenterramos nossas memorias passadas. No feixe do “V” emergindo da matéria
escura [piu], que torna possivel a visdo criativa, nos redescobrimos detalhes perdidos
em nossas memorias. O “V” ndo € raro na natureza. Diversas gramineas crescem
mantendo a sua forma de “V”. Arvores conservam a forma de “V” nas ramificacdes
dos seus galhos, assim como conservam o seu “V” reverso no processo de formagao
da folhagem. Essa forma mais secreta do “V”, 0 “V” reverso ou piramide é preservada
pela maior parte das montanhas no mundo. [...] Gragas também ao formato de “V”’ dos
seus corpos, passaros, peixes e animais podem se mover rapidamente em seus
ambientes determinados. As flores, belezas da natureza, sdo “Vs” vivos. Por ultimo,
mas ndo menos importantes, 0s rios, a partir das suas nascentes, sdo “Vs” fluindo e
serpenteando em nossas florestas e vales. Perguntemo-nos por que nossas melhores
maquinas correm ou voam mais rapidamente? Porque sdo feitas, ¢ claro, nas formas
do “V”. Igualmente, porque ndo podemos viver fora do “V”, tal verdade fundamental
¢ refletida nas nossas proprias maquinas, barcos, canoas, trens, avides, etc. (Fu-Kiau,
2001 apud Santos, 2019, p, 107-8)

Outro aspecto importante da cosmologia kongo refere-se aos sistemas de comunicacao
e transmissdo de mensagens. Para os kongo, “A vida ¢ fundamentalmente um processo de
comunicagao constante € mitua, e comunicar-se € emitir € receber ondas e radiagdes” (Fu-Kiau,
2001 apud Santos, 2019, p. 86). Ao pensar a partir da emissdao de mensagem de uma unica
pessoa [muntu], o esquema que representa esses sistemas ¢ elaborado através de uma

abordagem a respeito das emissdes de ondas por cada pessoa. O ser-humano ¢ um sistema de
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onde partem ondas que viabilizam a comunicagdo com outros seres. Cada muntu vive e se move
dentro de um oceano de ondas/radiagdes, sendo sensivel ou imunes a elas. A sensibilidade diz
a respeito de uma responsividade, positiva ou negativa, a essas ondas/forgas, e a imunidade de
uma menor ou nenhuma reatividade. Explica-se, assim, os diferentes processos e graus de
aprendizagem entre as pessoas.

A imagem abaixo (Figura 3) ilustra o campo de ondas a partir da pessoa [muntu],

considerado o n6 [kolo] vibratil principal das relagdes:

Figura 3: Campo de emissao das ondas a partir do muntu.

A: Centro/fonte de emissdo [didi/nto a ntubulu/ndikusunu].
B: Fim do raio do campo de audibilidade [nsuk’a n’nienie wa yinza dia ngwilu].
BC: Campo infinito de recepg¢io de ondas afonas [sénsele/yinza diakdndwa nsuka dia ntambudulu a minika
miadingalala].
M: Receptor de mensagem sonora/audivel [tdmbudi kia n’samu wawakana].
AC: Linha de direg@o da extensdo de ondas [n’l6ng’a lusunga lwa mbwangununu a minikal].
FVO: Fonte visivel de ondas. Voz do ser humano no circulo A [Tiku kiamonika kia Minika, TAM - Zu dia
mintu mu kindiongololo A].

I — XIII: Os numeros romanos indicam as diferentes distancias nos campos de recepg¢do. O numero I indica a
menor distancia da FVO e o XIII indica a maior distdncia [Sono bia Loma bieti songa nswasani a tatuka
kwenamu béndo bia ntambudulu. Dimbu I kieti songa tini kilutidi nkufi ye kilutidi finama ye TAM (FVO) ye
dimbu XIII, tini kilutidi nda ye kilutidi tatuka ye TAM].
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13 — 0: Os numeros arabicos indicam as frequéncias de ondas emitidas, a sua quantidade. O niimero 0 indica o
campo de comunicagdo ainda intocado por ondas emitidas. O niimero 1 indica a primeira camada de ondas
emitidas por FVO e o numero 13, a tltima camada [Sono bia kialabia bieti songa ndikit’a minika mitubulu, ntalu
au. Dimbu 0 kieti songa yinza diléembolo Iwakwa kwa minika mitubulu. Dimbu 1 kieti songa nyalu yantete ya
minika mitubulu kwa TAM ye, ntalu/nomba 13 yeti songa nyalu yazimunina/yansuka ya minika mitubulu kwa
TAM].

Fonte: Fu-Kiau, 2001 APUD Santos, 2019, p. 92.

1.3 Transmissdo e criacdo

Nas culturas de origem africana, das quais as origens etnolinguisticas Bantu e loruba
convivem no Rio de Janeiro (Castro, 2012), a transmissdao dos saberes e fazeres ¢
essencialmente fundamentada na oralidade. A tradi¢ao oral €, conforme Lopes e Simas (2022,
p. 41) "ao mesmo tempo, religido, conhecimento, ciéncia natural, aprendizado de oficio,
historia, divertimento e recreagao". O conhecimento transmitido oralmente ¢ veiculo de poder:
as palavras faladas estdo vivas e carregam consigo a poténcia de atribuir movimento, de ditar

ordenamentos e rearranjos.

A palavra ¢ forga; e o Verbo ¢ a expressdo por exceléncia da forga do ser em sua
plenitude. Enquanto a palavra é, no sentido estrito, apenas o som produzido pelo
aparelho fonador e emitido através da boca, o Verbo ¢ a palavra enquanto sopro
animado, e que anima aquilo que expressa. Ela possui a virtude magica de realizar a
lei da participacdo. Por sua virtude intrinseca, o Verbo cria aquilo a que da nome. Ele
tem, além do poder criador, a fung@o de preservar, destruir e recriar o mundo. (Lopes
e Simas, 2022, p. 43-44).

A relevancia atribuida a oralidade € uma das principais caracteristicas dessa filosofia. A
palavra falada ¢ carregada de energia vital e, portanto, estd viva. Ao considerar a ideia de
emissoes que irradiam partindo do ser humano [muntu] e tem diferentes alcances, conforme
abordado anteriormente, as palavras emitidas navegam nessa teia de transmissoes irradiadas,
podendo sofrer interferéncia de outras emissoes. A partir dessa premissa, toma-se o seguinte
provérbio: “O que vocé€ pensa pertence a voc€, mas o que vocé fala pertence ao publico”, [Ma
ku nsia n’tima, maku; matele, ma ku mbazi]". Esses aforismas sdo importantes na medida em
que explicitam a ideia de uma coletividade que se faz com a participacdo de cada ser humano
que a ela pertence.

O pensamento bantu-congo ¢ transmitido por meio de sentengas proverbiais, ou
aforismas, que condensam os principios de ordenacdo do mundo. Os aforismas dizem sobre as
leis que regem o universo, incluindo as leis que devem nortear as organizacdes coletivas, tais
como a de uma aldeia, de um pais, do encontro entre dois grupos diferentes, e do papel de cada

pessoa dentro do coletivo em que se encontra. A enunciacdo dos aforismas, no entanto, €

reservada apenas a alguns: os mestres das comunidades. Tal cuidado refere-se justamente a
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poténcia conferida a palavra falada. Dado que a comunicag@o se da pela emissdo de ondas, as
quais se propagam pelo espaco e afetam as outras pessoas, dedica-se um cuidado especial aquilo
que ¢ enunciado e por quem o €.

Nesse sentido, a energia vital que se faz presente nas palavras proferidas também se faz
presente nos atos de criagdo. Para os Kongo, o ato de criagdo traz consigo ligagdo com os
ancestrais, de maneira que exprime uma ideia de criacdo que necessariamente nasce da

coletividade e se da em relacao:

Nio existe criagdo fora do povo. Uma pretensa criagdo individual, de acordo com o
pensamento Kongo, ¢ uma mentira e um crime social: criagdes sao trabalhos coletivos
por serem pensamentos acumulados de um povo [Mpangulu mayindu mantotikisa].
Elas germinam de ideias coletivas. (Fu-Kiau, 2001, p. 79).

Essa manuteng¢ao de relagdo com as ancestralidades se manifesta também com aspectos
de veneragao aos seus espiritos. Apds a morte do corpo fisico, o espirito continua fazendo parte
da comunidade. Os ancestrais venerados sdo aqueles que, em vida, percorreram o caminho a
eles destinado, tornando-se mestres para suas comunidades. Alguns provérbios explicitam essas
dindmicas: “A comunidade ¢ a unido entre os ancestrais ¢ os vivos” [Kanda i (mbiindani a)
bafwa ye bamodyo] (Fu-Kiau, 2001 apud Santos, 2019, p. 79); “Hoje, membros; amanha,
ancestrais da comunidade” [Lumbu-ki bisikanda, mbazi bakulu ba kanda // Lumbu-ki lesi bia
kanda, mbazi bakulu mu kanda] (Santos, 2019, p. 201); O centro (cavidade) da comunidade
esta localizado entre o mundo de cima e o mundo de baixo. A realidade da heranga cultural de
uma comunidade, a saber, o seu conhecimento, ¢ a experiéncia desse conhecimento mais
profundo encontrado entre os ancestrais espiritualizados e os pensadores fisicamente vivos
dentro da comunidade [Mbiingi a kanda va kati kwa nsi ye yulu] ( Fu-Kiau, 2001 apud Santos,
2019, p. 85).

Outro ponto relevante para este trabalho refere-se a nog¢ao de inalienabilidade do acesso
a terra dentro da cosmologia Bantu. “Um homem que perde o acesso a terra estd morto” (Santos,
2019, p. 52). Sendo a terra sagrada, o povo que habita determinada terra tem com ela uma
ligagcdo que remonta aos seus primeiros ancestrais. Durante a expansao Bantu, registra-se que a
primeira coisa que se fazia ao chegar em um territdrio novo era perguntar aos seus habitantes
qual era o ancestral ligado aquela terra. Sabendo disso, perguntavam em seguida quais maneiras
eram possiveis de se entrar em contato com aquela entidade, para fazer ofertas e assim
prosseguir com a expansao territorial.

Essa relacao com a terra permite pensar, por extensao, a relacao estabelecida dentro de

praticas religiosas como as umbandas e os candomblés. Dentre as entidades dos candomblés e
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das umbandas estdo os caboclos. Ora, se por habito os bantos buscavam se comunicar e cultuar
os ancestrais da terra aonde chegam, ndo ¢ de se espantar que tal pratica acabaria por incorporar
figuras indigenas as praticas religiosas com matrizes bantas (Munanga, 2023). A entidade do
caboclo ¢ o ancestral responsavel pelo territorio encontrado deste lado do Atlantico.

A partir do exposto sobre a cosmologia bantu-kongo, pode-se prosseguir o argumento
ao considerar os efeitos do encontro destas maneiras de organizar o mundo diante do contato

com a brutalidade do colonialismo.

1.4 Contato com colonialismo

As matrizes de for¢a que sustentam o modelo colonial pautado na exploracdo e
expropriagdo de corpos e natureza se apresentam de maneira intrinsecamente articulada com
valores da modernidade (Mignolo, 2017).

Fu-Kiau mostra o quanto essa cosmologia foi afetada diante do contato com o
colonialismo, um contexto no qual se encontra inferiorizada. O etndgrafo fala da perspectiva
que desenvolve no contexto africano. Acredita-se que enquanto o povo deixar de formular as
leis e de decidir os assuntos de interesse coletivos a maneira estabelecida pela cosmologia

tradicional, o continente estara mal.

E minha convic¢do que, possivelmente, as nagdes africanas ndo serdo construidas
sobre sistemas [fu] de fora, qual nos diz esse provérbio, “Kanda ka ditingwanga va
Iweka Iwa fu kia nsi ko” — A comunidade nio ¢ feita fora do sistema social dos seus
habitantes. A nagdo [nsi], tal qual a comunidade [kanda], deve ser construida sobre o
sistema social nacional [fukia-nsi]. Construir-se uma sociedade fora do seu sistema
proprio néo € apenas enfraquecé-la, mas destrui-la. Quando uma sociedade ¢é destruida
a partir de suas raizes, devem-se esperar todos os tipos de padecimento que lhe possam
acompanhar a destrui¢do: desorganizagdo, corrup¢do, fraudes, guerras internas,
inseguranga, bancarrota, violéncia, hostilidade ao préoximo, injustiga social, pobreza,
fome, doenga e mortes em massa. (Fu-Kiau, 2001 apud Santos, 2019, p. 72).

Dado o destaque conferido a oralidade na producao de relagdes entre os povos bantos,
pode-se sugerir a dimensao arrasadora que a produgdo de um desmentido social. Este fazer
calar pode ser fruto de violéncias fisicas (tal como a Mascara de Flandres — imortalizada na
figura da mitica Escrava Anasticia), violéncias morais (como a criminaliza¢do das praticas
culturais, tais como as reunides religiosas, praticas de debates, rodas de capoeira e jongo) ou
violéncias simbdlicas (tal como a desvalorizagao dos arcabougos culturais dos referidos grupos
étnicos), e tem como resultado o epistemicidio.

A producdo de memoria ¢ um topico que atravessa o tema da pesquisa na medida em

que esta deve ser pensada como um produto de processo de disputas de narrativas, que ditam
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um devir individual e coletivo. A memoria € necessariamente um produto dialético: a memoria
individual é construida também coletivamente, assim como a memoria coletiva também se
compoe de fragmentos individuais (Halbwachs, 2004). No entanto, o coletivo, dentro de um
contexto atravessado pelo colonialismo, vai ser composto por partes com interesses dispares,
no qual os colonizadores invalidam, por meio da negagao (denial), o que os colonizados trazem
de contribuicdo para a constru¢do dessa narrativa coletiva. Assim, como diz Kilomba (2020):
"Falar torna-se, assim, virtualmente impossivel, pois, quando falamos, nosso discurso ¢
frequentemente interpretado como uma versao dubia da realidade, ndo imperativa o suficiente

para ser dita nem tampouco ouvida".

Figura 4 — Gravura “Castigo de Escravos”, de Jacques Etienne Arago (séc XIX).

Esta gravura se consolidou como a representagdo da figura da mitica Anastacia. A gravura apresenta
uma mulher negra utilizando uma mascara de flandres, instrumento de tortura que era colocado sobre a
boca, de maneira que fosse permitida a passagem de ar, mas impedindo que o torturado ingerisse
comida, bebida ou terra. A ingestdo desta ultima era um método comum de suicidio dentre os
escravizados.

A autora fala de uma impossibilidade de escuta a partir da desvalorizag¢do da narrativa,
o que ¢ essencialmente o elemento que, para Ferenczi, produz trauma. O desmentido outrora

enunciado por Sandor Ferenczi como a condi¢do para fundar o trauma sexual traduz-se de
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diversas formas, podendo ser invalidar o contetido de violéncia, duvidar da violacdo sofrida, ou
simplesmente abafar para que o relato permaneca desconhecido pelos pares, em uma tentativa
de manter relagdes de poder. Para compreender o desmentido operando no contexto das relagdes
coloniais, deve-se destacar quem sao os interlocutores da cena traumatica em questdo: uma
pessoa que sofre ou sofreu algum tipo de violéncia anti-negro e um outro interlocutor
identificado com o ideal de Eu branco.

Ao considerar o cenario em que o projeto colonial obteve sucesso, no qual as estruturas
coloniais estdo epidermizadas e houve uma aniquilagdo do Eu negro a partir da identificagao
com o ideal de Eu branco, como discutido por Neusa Santos Souza (1983), é possivel que este
outro ndo valide a violéncia sofrida pelo seu interlocutor violentado. Ou ainda: aquele que
sofreu a violéncia ira buscar uma instituicdo para denunciar o que passou, € novamente se
depara com a falta de escuta e acolhimento, uma vez que as institui¢des sdo produto da
sociedade e resguardam pela sua manutencdo. Ao levar em consideragdo o carater estrutural do
racismo, uma vez que "pessoas negras ¢ People of Color estdo excluidas da maioria das
estruturas sociais e politicas" (Kilomba, 2020, p. 42), a cena descrita aqui se repete dezenas de
vezes todos os dias hé pelo menos 520 anos.

A repeticao pode ser vislumbrada, por exemplo, no que Kilomba (2020) chama de
presentificagdo da cena colonial. Para a autora, a presentificacdo ocorre a partir de um
movimento dos sujeitos brancos que insistem em atribuir lugares as pessoas racializadas que
estariam alinhados com o ideal do colonialismo. Considerando que os sujeitos sao produtos do
social, e portanto estdo sujeitos as dinadmicas que ordenam as relagdes sociais em contexto
macro, o conceito de colonialidade do poder (Quijano, 2005) pode contribuir com essa analise.
Nesse sentido, pode-se trabalhar com a hipdtese de que o exercicio de poder atribuido aos
sujeitos brancos s6 € possivel porque estes também estdo inseridos dentro da matriz de
colonialidade, apesar da saida singular que cada um ird produzir diante desse dado de realidade.

No entanto, com auxilio de Ferenczi, pode-se ir além. A insistente presentificacdo da
cena colonial s6 se faz possivel porque ha uma identificagdo com a figura do agressor, que
perpetua o ciclo de violéncia. Ainda, uma vez que a violéncia dos tempos de colonialismo nao
foi devidamente enderecada a uma escuta, e, portanto, produziu trauma. Apesar de ficar claro
para o leitor que o sujeito violentado frequentemente se encontra traumatizado, esta linha de
raciocinio levanta a hipdtese de que os sujeitos brancos também sofrem algum tipo de trauma,

uma vez que estes sdo responsaveis pela repeticdo da cena colonial, postulada por Kilomba
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(2020). Todavia, ndo pode-se deixar de considerar que estar no lado da matriz que concerne a
branquitude oferece "vantagens" dentro deste contexto. As violéncias sofridas por quem ocupa
o lugar de centralidade e do "Outro" ndo podem jamais ser equiparadas, mas pode-se pensar a
quais tipos de perdas e situacdes traumatizantes estao sujeitos aqueles a quem ¢ concedida a
transmissdo do dispositivo da branquitude.

Nesse sentido, pode-se dizer que hd meio milénio tem se produzindo geragdes de
sujeitos traumatizados pela violéncia colonial, uma vez que esta ¢ sustentada pela nogdo de
Outridade. As institui¢cdes seguem sendo os maiores desmentidores, uma vez que seguem sendo
controladas pela supremacia branca (Almeida, 2019, p. 38). Entdo, a deslegitimacdo do
conteudo de violéncia trazido pelo sujeito negro faz parte da ordenacdo estrutural ao qual o
grupo da branquitude se propde: a manutenc¢ao da estrutura racista. Assim, o sujeito negro sofre
uma dupla exposi¢do a violéncia: o primeiro momento da violéncia em si, no qual o sujeito ¢
exposto a irracionalidade do racismo via negacao (denial) e imposi¢ao da Outridade sobre si, e
o segundo momento, em que ocorre o desmentido.

No entanto, apesar dos grandes esforcos empregado na tentativa de desumanizar e
brutalizar os sujeitos negros, como por exemplo a mitica Arvore do Esquecimento®, estes nao
foram totalmente bem-sucedidos. A falta de uma escuta ndo se coloca como um impeditivo
sobre a fala e nem sobre a criag¢do, especialmente porque o sujeito traumatizado cria a partir da
fragmentacao (Ferenczi, 1924/1993). A clivagem produzida pelo trauma fragmenta e pulveriza
o Eu, aumentando sua superficie e porosidade, de modo que sdo criadas outras possibilidades
de absorver e lidar com a realidade, ou seja, exercitando uma plasticidade psiquica. A
ocorréncia da fragmentagdo pode ser positivada na medida em que tem grande participagdao
dentro do processo criativo ao mobilizar forgas de autoplastia e autotomia. Considerando ainda
a tradi¢do bantu, na qual a palavra falada humana tem natureza de pér em movimento e
despertar aquilo que esta adormecido, reitera-se a centralidade da fala no processo criativo em
um contexto de tentativa de silenciamento. E nessa insisténcia na forga criativa em que apostam

0s movimentos contra-hegemonicos, cuja resisténcia se faz na criacao de espagos e linguagens

> Presente na tradigo oral de Benim, a Arvore do Esquecimento, segundo Laurentino Gomes, possui grande
for¢a poética. O ritual em torno da arvore, que pode alcangar 15 metros de diametro e 30 metros de altura,
consistia em dar um certo nimero de voltar em torno dela com o objetivo de esquecer toda a bagagem que traz
consigo. Seriam esquecidos nome, cidade de origem, costumes, nomes de familiares e amigos, dentre outras
coisas, para que fosse possivel recomegar a vida nova forgada no novo continente. O lugar onde supostamente se
erguia, proximo a um dos portos de Ouidah, ¢ atualmente identificado com uma estatua que lembra a historia.
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para além do colocado. Assim, considera-se que alguma reminiscéncia se fez transmissivel. A
insisténcia de certos fragmentos ¢ significativa a ponto de hoje em dia ser possivel dizer que o

Rio de Janeiro é uma cidade Bantu.

Tal dimensdo de pensamento, a saber, bantu-kongo, faz-se presente nas reentrancias e
expressdes da cultura brasileira, mas precisa ser, constantemente, reacionada,
reacessada (enquanto pensamento-linguagem) e re-afirmada como camada e construto
complexo e de pensar tdo humano quanto aqueles dominantes que ndo foram jamais
desautorizados por sistemas sociais e pela 'historia'. (Santos, 2023, p. 174)

Sobre a producdo de identidade na didspora compulsoria, pode-se dizer que este
processo € marcado pelos seguintes elementos: a identificagdo de um sujeito com outro na sua
condi¢do de escravizado e os fragmentos que sobreviveram as tentativas de apagamento. Em
relacdo ao primeiro, traz-se aqui, especialmente relacionada aqueles de origem da regido
etnolinguistica bantu, a hipotese de que a proximidade entre as linguas e uma herancga cultural
comum tornaram possivel a criacdo de um entendimento entre as pessoas advindas de diferentes
partes daquela extensa regido (Slenes, 1999; Mintz & Price, 2003). O segundo elemento, por
sua vez, refere-se aos restos que sobreviveram as tentativas de apagamento. Evidentemente que
0 contato com a violéncia colonial, assim como com qualquer outra violéncia, ndo produz
exatamente os mesmos efeitos em sujeitos diferentes. Assim, pode-se pensar que a diversidade
dos fragmentos que sobram compdem um mosaico inédito sobre o qual a cultura diasporica
poderd se apoiar e se erguer.

A titulo de exemplo, toma-se os estudos de Yeda Pessoa de Castro (2012), os quais
abordam a presenca dos bantus no ambiente doméstico dos colonizadores, o que acabou
influenciando no vocabulario de comida e afetividades. Estes dois elementos sdo o que
interessam quando se trata do uso de determinados pratos na constitui¢do de identidade coletiva.
Portanto, a presenga da cultura bantu no contexto do Rio de Janeiro estd para além das praticas
religiosas, podendo se estender para a produgdo de uma cozinha especifica da diaspora afro-

brasileira na cidade.

1.5 Contornos para pensar uma cozinha da diaspora africana

A partir do exposto, pode-se pensar que a constituicdo de uma cozinha afrodiasporica
ndo escapara de ser atravessada pelas dindmicas de contato entre o colonizador e a/o
colonizada/o aqui explicitadas. O comer pode ser tomado enquanto linguagem na medida em
que ¢ organizado dentro de uma logica sintatica com forgas metaforicas e metonimicas (de

expansao e reducdo de variedade, respectivamente) (Lemoine-Luccioni, 1990). As forgas que
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aproximam e que afastam um alimento dos outros operam uma func¢ao de organizagao sintatica
que expressam um sentido de organizacdo simbdlica inscrito em determinada cosmologia.
Nesse contexto, entdo, a cozinha esta essencialmente ligada a produgdo e reproducao de um
ethos de resisténcia face a violéncia colonial. O que se faz dentro da produ¢do de uma cozinha
afrodiasporica estaria atrelado a uma reelaboragdo que conjuga elementos da cultura originaria
com elementos incorporados a partir da chegada no novo territério, considerando inclusive as
interdi¢des colocadas pela colonizagdo e os efeitos do contato com o colonizador.

Nesse contexto filosoéfico e epistemologico, a producao de uma cozinha afrodiasporica
e tudo a ela relativa, tal como o comer e a comensalidade em reunides festivas e cotidianas, tem
um lugar de destaque no que tange a criagdo e perpetuagdo de um modo de vida outro, para
além do colocado pelo colonialismo. Se Fanon diz que “Falar uma lingua ¢ assumir um mundo,
uma cultura” (Fanon, 2005, p. 50), ele fornece ferramentas para pensar o que a produgao e
transmissdo de uma cozinha diasporica, que aqui entendemos como a producdo de uma
linguagem, também esta sujeita a essa bagagem singular produzida por conta da didspora.
Assim, dada a sua condicdo de surgimento dentro de uma estrutura profundamente marcada
pela violéncia colonial, os efeitos do desmentido propostos por Ferenczi podem servir de base
para compreender as caracteristicas de surgimento e reconhecer as possibilidades de
transformagao do processo criativo dos sujeitos em didspora.

O paralelo tragado entre a identificagdo com o agressor, uma das consequéncias do
traumatismo segundo a teoria ferencziana, e a identificagdo com a cozinha do colonizador pode
se dar a partir da observagao de certas ocorréncias na linguagem no que diz respeito a qualidade
dos alimentos das duas origens, sejam elas os povos brancos e aqueles que ocupam o lugar da
Outridade. Quando Ferenczi diz que "quando temo o cdo, torno-me o cao", refere-se a aspectos
da linguagem que sdo apropriados pelo sujeito a partir do contato com uma experiéncia
atemorizante. Ingredientes, regras de consumo e comensalidade que compdem a cozinha
afrodiasporica no Rio de Janeiro conjugam estes dois referenciais cosmoldgicos devido a
interacdo entre os respectivos povos na cidade. Ingredientes como o quiabo, o inhame e feijao
fradinho, e o uso de especiarias como gengibre, 6leo de dendé geram preparagdes de alguns
exemplos amplamente conhecidos dessa heranga. No contexto fluminense em que o discurso
hegemonico fundado no colonialismo ird partir da criagdo do lugar de Outridade, as praticas
que compdem essa cozinha serdo identificadas a partir da associagdo com significantes que

remetem a caracteristicas consideradas repulsivas e indesejaveis. Assim, pode-se compreender
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a origem de certas comparagdes de tom pejorativo frequentemente utilizadas para se referir a
elementos da cozinha diasporica. Por exemplo, pode-se pensar na comparagao do caldo do
quiabo com uma “baba”, na sugestao de que os mitdos que acompanham o angu sao estranhos
e desagradaveis, ou mesmo que a comida negra seja "forte", excessivamente temperada, de
dificil digestdo, ou mesmo pouco nutritiva, considerando o paradigma médico atual. Tais
afirmacdes pairam o imaginario social racista que, junto da ideologia que ignora cor

mencionada anteriormente, irdo compor a memdria social acerca de tais praticas culinarias.

A fragmentacao psiquica relatada por Ferenczi como uma outra consequéncia subjetiva
do trauma, em um processo de perda de contato do sujeito com seus afetos, e a impossibilidade
de acessar os afetos relacionados ao evento traumatico, pode ser comparada a uma perda da
dimensao afetiva no processo de produgao e reproducao relativos a cozinha desses povos aos
quais s3o atribuidos o lugar de Outridade. O comer, entdo, torna-se estéril, relacional e
emocionalmente distanciado, de maneira que esse esvaziamento afetivo podera refletir em um
comer ordenado por outros motivos que nao a presentificagdo de uma ancestralidade e a
manutengdo de um ethos. O devir se torna outro ao ser esvaziado pela colonizagdo. No entanto,
todo esvaziamento permite um recomeco que pode ser arduo a principio, mas que possivelmente
abre brechas para emergir e acessar a dimensdao do espago incriado — conforme a filosofia
bakongo — no qual, entdo, novas articulacdes podem ser feitas.

Esse espaco para novas articulagdes criado a partir da fragmentacdo, entdo, leva ao
terceiro topico. Quando uma das partes oriundas da fragmentacdo psiquica assume uma
tentativa de retomada da dimensdo do cuidado e de resisténcia face a impossibilidade de
modificar o ambiente, ela cria uma sorte de "ente no psiquismo" ao qual Ferenczi (1933/1990)
chamou de "anjo da guarda". Este ente ¢ constituido, portanto, a partir de uma parte do Eu. As
partes mais constituidas do Eu s3o menos afetadas, permanecendo integradas, enquanto as mais
fragilizadas sofrem mais na fragmentacao do trauma. Essa parte que permanece integrada pode
vir a se tornar o "anjo da guarda". Esta ideia pode servir como um material para interpretar o
que considera 0 movimento para a criacdo de uma cozinha afrodiaspdrica. Na medida em que
a cozinha afrodiasporica implica uma reorganizagdo coletiva em torno do estabelecimento de
lagos e praticas sociais, ela pressupde uma dimensao de cuidado coletivizado. Uma vez que esta
ird conjugar esses aspectos relativos aos efeitos de um traumatismo psiquico-coletivo com um
exercicio de rearranjar os fragmentos de memoria, articulando novas engenharias afetivas,

permite entdo encontrar novamente essa dimensdo do espago incriado, cavidade originaria
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mbungi — tal qual dita a filosofia bantu —, o qual possibilita a criacdo de novos arranjos
pulsionais, afetivos e estéticos. Assim, o imperativo de destruicdo seguido da criagdo se coloca
diante da realidade catastrofica produzida pelo colonialismo. Criar espagos onde se possa
"soltar as linguas" (Ferenczi, 1933/2011), seja para comer, falar, cantar, beijar ou rezar, se

coloca enquanto um imperativo de cuidado e de possibilidade de criacdo e manutencao de lagos.

Na medida em que as estruturas de dominagao nao se dissolvem facilmente, sendo
constantemente atualizadas, ¢ possivel retomar a ideia da desvalorizacao da capacidade criativa
a partir da criacao de um lugar de ndo-sujeito. Toma-se como exemplo a afirmativa equivocada
de Carlos Alberto Doria em seu livro Formacdo da culinaria brasileira: escritos sobre a
cozinha inzoneira (2021), no qual elabora sobre a impossibilidade de contribui¢ao dos povos
escravizados para a formacdo de uma cozinha brasileira, alegando que a condi¢do de
escravizado seria responsavel pela redugdo de acesso a recursos materiais e subjetivos que
permitissem a realizacdo de atos criativos (Doéria, 2021). A falha desse argumento esta
justamente no fato de Doéria, um sujeito que ocupa esse lugar de "centralidade" e "neutralidade"
estabelecido pelo esquema colonial, acabar por reproduzir uma estrutura argumentativa pautada
no nao reconhecimento de uma possibilidade criativa e de transmissdao de conhecimento que
nao esteja nos moldes reconhecidos pela branquitude, ou ainda do nao reconhecimento de uma
subjetividade, como consequéncia de um impedimento de fala, seja literal ou epistémico
conforme apresentado anteriormente.

Se constitui enquanto parte das estruturas racistas que compdem a sociedade esta
producado intelectual brasileira sobre os processos de formacao da propria culindria que parte
de uma argumentacdo que valoriza somente o que se identifica como as “contribui¢des” do
colonizador ¢ lido como realmente pertinente, e que acaba por refor¢ar o discurso da
democracia racial ao apagar o papel fundamental das culturas afrodiasporicas e amerindias para
a formagao do caldeirdo cultural brasileiro. Nesse sentido, uma producao intelectual que reforca
0 apagamento e as poténcias de criacdo de povos ndo-brancos estd produzindo uma linha
narrativa a partir do desmentido. Consequentemente, o que ocorre no plano individual em
relagdo a producao de uma subjetividade pautada no desmentido, pode ser transposto para o
plano da coletividade no que tange a produ¢do de uma cozinha no Rio de Janeiro: a identificacdo
com a cozinha do colonizador (identificagdo com o agressor), fragmentacado psiquica (perda do
contato com os afetos mobilizados pela cozinha diaspérica) e criagdo de uma parte da

subjetividade voltada para o cuidado da parte devastada (desenvolvimento de uma cozinha que
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tenta retomar a dimensdo de cuidado e resisténcia, tdo caros para a sobrevivéncia de um grupo,
uma determinada narrativa, uma determinada memoria). Desta forma, pode-se visualizar como
estruturas se repetem em dimensdes diferentes, abrindo, entdo, possibilidades para pensar os
processos subjacentes a formagdo de memoria social.

Vale destacar, ainda, que a memoria necessariamente possui um carater de invencao, de
criacdo (Gondar, 2016). A cada reelaboracdo e rememoragdo, sdo produzidos novos sentidos
para uma narrativa, que ocorrem tanto em nivel individual quanto coletivo. E ¢ somente através
dessa atualizacdo que a memoria ¢ presentificada e refrescada para seguir endossando uma
aposta de futuro, necessariamente “refletindo sobre mudancgas profundas nas relagdes sociais,
politicas e econdmicas” (Almeida, 2019, p. 39). No entanto, s6 ha mudanga se ha desejo dos
sujeitos que constituem a sociedade de se movimentar para outras dire¢des. Em outras palavras,
a elaboragdo sobre outras memorias sociais e coletivas estd ligada a uma apropriagdo dos
sujeitos negros sobre a enunciagdo do proprio lado da historia, mas além disso, também depende
da producao de uma abertura dos sujeitos brancos para escutar essa enunciagdo, implicando em

uma renuncia do lugar de enunciador absoluto.
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Capitulo 2 — Os angus do Rio de Janeiro: uma cozinha da diaspora

Para discutir a produgdo de uma cozinha diasporica, sera necessario olhar para a relagao
entre o processo de colonizagdo e as comidas que o viabilizaram. Dara-se um destaque especial
ao milho, uma vez que este se mostrou decisivo para o sucesso deste projeto violento. Ao
escolher este cereal especificamente, foi possivel acompanhar o desenvolvimento de
tecnologias indigenas, e como estas sofrem modificagdes ao serem incorporadas na alimentagao
e sistemas culturais estrangeiros, seja no caso dos colonizadores ou no caso dos africanos
sequestrados e seus descendentes. Dito isto, cabe iluminar aspectos a respeito do seu ingrediente

principal: o milho e seu subproduto utilizado na preparagao do angu, o fuba.

2.1 — O milho e o processo de coloniza¢cdo: uma breve narrativa

Falar do percurso do milho até os dias atuais €, necessariamente, falar do processo de
coloniza¢do. Nas palavras de Carlos Alberto Doéria, “Sem o milho, alias, ndo se entende a
dindmica do proprio colonialismo” (Ddria, 2021, p. 20). Essa afirmacdo nos instiga a pensar a
relacdo entre este cereal, suas particularidades que o fizeram tdo relevante no processo de
colonizagdo de nosso territorio, e os desdobramentos desses processos aqui € além-mar.

Primeiro, ¢ importante destacar que o milho como conhecido hoje ¢ fruto de sele¢ao
genética realizada pelos indigenas. Myrian Melchior (2017), citando Tom Standage, destaca
que o dominio humano sobre este cereal ¢ fruto de uma complexa tecnologia desenvolvida ao
longo de muitas geragdes, “a tal ponto que o milho se tornou incapaz de sobreviver por si
mesmo, mas pode fornecer alimento suficiente para sustentar civilizagdes inteiras” (Standage,

2010 apud Melchior, 2017, p. 67), trazendo a seguinte explicacao:

Como o milho, o trigo e o arroz sdo cereais [...], 0s graos estao presos a um eixo central
conhecido como raque. A medida que os grios silvestres amadurecem, a raque torna-
se fragil, de modo que se quebra, se despedaga ao ser tocada ou soprada pelo vento
[...]. Isso faz sentido na perspectiva da planta, ja que assegura que 0s graos so se
espalhem depois de maduros, mas ¢ muito inconveniente do ponto de vista dos seres
humanos que desejam colhé-los (Ibidem).

Rafaela Basso (2017) argumenta que o avati, como o cereal era nomeado pelos tupi-

guaranis, ocupava uma posicao central no sistema de vida desses povos, relacionando-se com
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aspectos importantes no calendario de atividades ritualisticas e bélicas®, além de protagonizar
diversos de seus mitos (Basso, 2017, p. 51).

Quanto as tecnologias desenvolvidas com relacdo ao plantio e ao tratamento do
alimento, estas foram assimiladas pelos colonizadores e posteriormente pelos africanos trazidos
para o Brasil. A apropriagdo de técnicas relacionadas ao plantio e beneficiamento deste cereal
viabilizou a expansdo dos colonizadores para dentro do continente, afastando-se cada vez mais
do litoral (Basso, 2021, p. 72). Este territorio denominado sertdo refere-se as “terras distantes
e remotas” pelas quais se embrenharam aqueles em busca de ouro e indios, estimulados pelas
conquistas espanholas da América ocidental (Basso, 2021, p. 69). Trata-se de um territorio
bastante extenso e ndo muito bem delimitado, uma vez que esta ligado a abertura de trilhas em
direcdo ao interior do continente no centro-sul do Brasil.

Cabe destacar que os primeiros anos das expedigdes sertanistas tiveram as suas
provisdes marcadas pela imprevisibilidade, estando a mercé da disponibilidade de alimentos
providenciados no ambiente por onde passavam. Ter ou ndo provisdes, assim como a inflagado
do preco dos alimentos, definia o sucesso de uma expedi¢ao. Nesse contexto, o milho, ¢
principalmente o plantio deste cereal em rogas itinerantes, mostrou-se um elemento
fundamental para dar prosseguimento a expansao colonial, sendo esta pratica incentivada pela
Coroa Portuguesa: “Toda pessoa de qualquer qualidade que seja que for ao sertdo a
descobrimentos sera obrigado a levar milho, feijao e mandioca, para poder fazer plantas e deixa-
las plantadas, porque com esta diligéncia se poderd penetrar os sertdes, que sem isso €
impossivel” (Leme, 1772 APUD Basso, 2021, p. 77). Dentre estes trés alimentos nativos,
destaca-se a associacao entre milho e feijdo, a qual, segundo Basso, ¢ especialmente recorrente
na documentagdo da época.

Junto ao milho, o feijao e o toucinho (mesmo que em quantidades menores) compunham
a base da alimentagdo bandeirista. Basso (2021) argumenta que ambas as plantas possuem
semelhangas no sentido de serem culturas autoctones, itinerantes e portateis. Seus graos
germinam facilmente em diversas condi¢des climéaticas, dispensam poucos cuidados,

apresentam pouco tempo de cultivo e possuem grande durabilidade pds-colheita. Mostram-se,

6 “Para colocé-las em pratica, tais indigenas percorriam sertdes longinquos em busca de inimigos para seus rituais
antropofagicos e, nestes constantes deslocamentos, o milho desempenhava a tarefa de alimenta-los. Uma vez
plantada a graminea indigena, o grupo estava livre ndo so para capturar prisioneiros, mas também para exercer
outras atividades, como a caga, a pesca ¢ a coleta, voltando a se reunir somente alguns meses apds, em época
de colheita” (Basso, 2014, p.64).
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assim, como fontes de provisdes ideais para a natureza das expedi¢cdes bandeirantes, por
tratarem-se de “uma cultura alimentar facil e pouco dispendiosa, fundamental para os desafios

SNA2

cotidianos de sobrevivéncia ao sertao” (Basso, 2021, p. 79). Para a autora, esta seria a razao
pela qual o cultivo de ambas as plantas associadas ja fosse uma pratica difundida entre os
guaranis, com os quais mantiveram contato os paulistas desde o primeiro século de colonizagao.
A presenca no farnel dos viajantes pode ser explicada tanto pela simplicidade e rusticidade de
tais culturas agricolas, como também pela assimilacdo de héabitos alimentares e tecnologias
indigenas diante do contato frequente e prolongado entre bandeirantes e guaranis (Basso, 2021,
p. 79-80).

A respeito do milho, além de ter sido considerado um dos elementos mais importantes
para a expansao paulista, conforme argumenta o historiador Sérgio Buarque de Holanda em
Caminhos e Fronteiras (1994), ainda deve-se mencionar a sua relevincia no semiarido
brasileiro. Ana Rita Dantas Suassuna (2021) se ocupa disto quando descreve sobre a
centralidade do milho na alimentag@o das populacdes que habitavam este territorio, o qual toma
todos os 8 estados da Regido Nordeste e o norte de Minas Gerais, sendo uma regido onde ja
havia uma forte cultura do milho anterior a colonizacdo. A autora destaca que os colonos
catolicos passaram a associar datas de seus calenddrios com o ciclo da cultura do milho, de
modo que a época de plantio comecava em 13 de dezembro (dia de Santa Luzia), quando os
agricultores buscavam sinais de chuva e outros fendmenos da natureza que pudessem indicar
perspectivas de uma boa colheita no ano agricola seguinte. Se ndo chegassem ou fossem
insuficientes até 19 de marco, dia de Sao José, isso indicava mau inverno de pouca colheita.
Segundo Suassuna (2021), este seria o ultimo dia para o plantio a tempo de realizar colheitas
em junho, celebradas em festas de Santo Antdnio, Sao Jodo e Sao Pedro (13, 24 e 29 de junho,
respectivamente). Estas festividades contam com fogueiras para celebrar a boa colheita, e uma
ampla oferta de comidas a base do cereal, principalmente espigas de milho verde cozidas e
assadas.

Para Suassuna (2021), a importincia do milho para estas populacdes pode ser
evidenciada a partir de dois aspectos principais. Primeiro, destaca que apesar dos agricultores
se saberem sujeitos a muitos riscos ambientais, “o peso cultural da ancestralidade do cultivo do
milho e da preferéncia generalizada pelas comidas com ele preparadas a tudo se sobrepoem”
(Basso, 2021, p. 118), de forma que hd uma insisténcia no cultivo desta planta mesmo apds

longos periodos aridos, por ser o melhor alimento que poderia se obter naquelas terras. O outro
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aspecto relevante refere-se ao fato de que o milho esta presente nas mesas de familias mais
abastadas e das mais pobres, sendo combinado com os mais diversos alimentos em preparacdes

doces ou salgadas, quentes ou frias, a depender de ser um periodo de fartura ou escassez.

Quando ocorria escassez era o milho que permitia mais variacdes de sabores que
qualquer outro alimento. Possibilitada multiplos processamentos, interagia com
qualquer dos demais alimentos que estivessem disponiveis, tais como feijdo, cacas,
peixes, miudos, visceras, toucinho, coco, caldos, rapadura, mel ou simplesmente
temperos como coentro, cebola e cebolinha. As combinagdes com leite, manteiga,
nata, queijo, ovo, galinha e carnes eram do dia a dia nos periodos de fartura.
(Suassuna, 2021, p. 119).

Dessa forma, concorda-se com Rafaela Basso quando esta diz que “consentida ou nao,
a contribui¢cdo indigena foi fundamental, sobretudo se levarmos em consideracdo a falta de
conhecimento dos adventicios em relagdo a natureza e territério americano” (Basso, 2017, p.
52), principalmente nos primeiros trés séculos de colonizagdo (XVI a XVIII) quando os
colonizadores investiam na expansdo para o interior do continente, em contextos de dificil
providéncia continua dos alimentos com os quais estavam acostumados. Além do incentivo
para a proliferacao de plantagcdes de milho nos sertdes paulistas € no semiarido brasileiro, os
historiadores Flavio dos Santos Gomes e Lilia Moritz Schwarcz destacam o relato de padre
Jodo Daniel, que sugere que as plantagdes de arroz, mandioca, milho e feijdo “ndo deviam ser
acanhadas” (Gomes e Schwarcz, 2018, p. 112), que este incentivo também acontecia na regiao
amazonica, sob a expectativa de explorar a regido economicamente. Basso, reitera, portanto,
que “o milho estava nas mesas de diferentes regioes do Brasil colonial, inclusive nas litoraneas,
assim nos da a entender os primeiros cronistas coloniais, como Gabriel Soares de Sousa, André
Thevet, Ambrodsio Fernandes Brandado e Pero de Magalhdes Gandavo” (Basso, 2017, p. 52).

Para além da colonizag¢do do continente americano, o milho também se mostrou parte
fundamental das “demandas do escravismo brasileiro” (Basso, 2017, p. 58). A historiadora
oferece algumas explicagdes para tal afirmagdo. Primeiro, refere-se ao fato do cereal alimentar
grandes contingentes de cativos, sem comprometer mdo de obra e terra, especialmente nas
fazendas monocultoras, tais como os canaviais e as culturas cafeeiras do século XIX do Vale
do Paraiba, no Rio de Janeiro. Além disso, o aproveitamento do milho foi estratégico nas
demandas que surgem com o trafico negreiro. Segundo Basso (2017), o cereal foi utilizado
como moeda de troca para aquisicdo de escravos nas transagdes mercantis que se deram no

continente africano. A outra demanda proveniente do trafico de escravizados refere-se a ardua
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travessia realizada por aqueles sujeitos, na quais o milho se mostrou uma providéncia possivel
de ser utilizada nos navios tumbeiros por sua grande durabilidade’.

Nesse sentido, as rotas maritimas promovidas pelos portugueses fomentaram um grande
intercambio de plantas e animais entre os continentes. Supde-se que o uso do milho nas trocas
comerciais supracitadas possa ter sido uma porta de entrada para o cereal naquele continente,
sendo amplamente difundido e assimilado por diferentes grupos étnicos, de modo que passou a
servir como das alternativas de amido, junto com a mandioca (de origem americana), o inhame,
a banana-da-terra, 0 sorgo e o paingo, vegetais de cultura amplamente difundida no continente®.
A aceitagdo dessas novidades, portanto, passou por processos muito particulares em cada lugar.
Para a historiadora, a familiaridade com estes dois ultimos alimentos, que também sdo cereais,
provavelmente facilitaram a aceita¢do dos africanos com relagdo ao milho, que ja o utilizavam
para a preparacdo de papas e pirdes (Basso, 2017, p. 59). No contexto europeu, houve
dificuldade de aceitagdo do milho, uma vez que este era tido como um alimento de menor valor
por estar associado a ideia de comida de gentes nativas, escravizados e animais (Basso, 2017,
p. 60). Restri¢cdes estas que nao resistiram ao crescimento demogréfico europeu, cuja populacao
— especialmente a camponesa — era dependente de producdo agricola, e cuja fome teve de ser
saciada com novo cereal.

Sobre a questao da relagdo entre o milho e a colonizacao, vale destacar que a escravidao
do campo e a escraviddo urbana se deram de formas muito diferentes. No caso especifico do
Rio de Janeiro, que tornou-se sede da Coroa Portuguesa em 1808, o fato ganha contornos
especificos, como o convivio cotidiano entre pessoas escravizadas e livres pelas ruas da cidade.

Relatos de viajantes da época constituem a principal fonte bibliografica produzida sobre a vida

7Assim como Ynaé Lopes dos Santos (2006) relata em sua dissertagio de mestrado que “Estudar a escravidio
numa perspectiva mais préoxima ao que seria a visdo do cativo tem um obstaculo ha muito salientado pelos
especialistas: exceto rarissimos casos, ndo foram eles que documentaram sua propria historia” (Santos, 2006,
p. 150), nos deparamos com situagdo semelhante aqui: como adentrar o universo do navio tumbeiro pelo ponto
de vista dos escravizados? Até onde minhas investigacdes permitiram alcancar, identifiquei apenas uma
autobiografia de escravizado, de Mahommah Gardo Baquaqua (~1820 - ? ), de familia mugulmana do reino
de Bergoo, atual Benim. Baquaqua foi escravizado na Africa Ocidental, de onde foi traficado para o Brasil na
década de 1840. A respeito da alimentagdo durante a travessia, Baquaqua escreve: “O unico alimento que
recebiamos durante a viagem era milho ensopado fervido” (Baquaqua, 2018).

8Dentre os pratos que sofreram as transformagdes com a chegada do milho, podemos mencionar o fufu, o funge e
o ugali, muito populares nas tradigdes culinarias da Nigéria, Angola, ¢ Benim e Quénia, respectivamente.
Estas preparagdes costumam ser feitas com uma base de amido acrescido de agua e cozido até que se chegue
a consisténcia desejada, por vezes mais cremosa, por vezes mais firme, e nem sempre sdo temperadas com sal
ou especiarias. Essas massas costumam acompanhar um molho caldoso e apimentado, podendo ou nao
acompanhar ser acompanhado de carnes. Um prato comum da cozinha nigeriana ¢ o fufu com sopa egousi, a
qual ¢ feita a base de sementes de meldo trituradas, azeite de dendé€, pimentas, peixe defumado e folhas de
espinafre (que podem ser substituidas por folhas de abobora), podendo incluir carne ou frango.
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cotidiana dos negros escravizados e livres na cidade em questdo, abordando em seus textos,
muitas vezes, a presen¢a do angu nos hébitos alimentares mais béasicos de seus moradores. Na
pesquisa de Tais de Sant’anna Machado (2022) sobre as cozinheiras negras no Brasil, ¢
destacada a contribuicdo do trabalho de Jean-Baptiste Debret que, ao descrever uma cena de
vendedoras de angu na Praia do Peixe, na regido central, fornece dados sobre a relevancia das
vendedoras de comida pronta’ para o cotidiano dos moradores da cidade (Machado, 2020, p.
78):

E ainda na classe de negras livres que se encontram as cozinheiras vendedoras de
angu. Tudo o que elas precisam [...] sdo duas enormes panelas de ferro fundido
colocadas em fogdes portateis; um pedago de 14 ou tecido de algoddo, colocado na
tampa de cada uma, cora este aparelho culindrio, ao qual se acrescentam duas grandes
colheres de madeira com cabos longos. [...] O trabalhador de grande apetite fica
satisfeito com uma porgdo de 3 vinténs [...], ¢ a menor por¢do de 1 vintém [...] se
equipara ao volume de duas colheres comuns, que sdo suficientes para os indigentes
e aqueles que comem menos. Encontram-se os anjos comerciantes nas pragas, perto
dos mercados, ou em suas lojas, depois cheias de legumes e frutas. A venda deste
alimento comestivel, mantido quente, comega pela manha, das 6 as 10 da manhi, e
continua do meio-dia as duas [da tarde], quando todos os trabalhadores escravos que
ndo sdo alimentados por seus senhores se retinem ao seu redor. O escravo, mais ou
menos mal vestido, de uma familia indigente e as vezes grande, também ¢é visto
tomando uma porgdo de 4 vinténs [...]; e este alimento substancial, ao qual sdo
acrescentadas algumas bananas ou laranjas, ¢ suficiente para a existéncia de 5 ou 6
individuos no Rio de Janeiro. (Debret APUD Machado, 2022, p. 79).

A respeito do trabalho das libertas e das escravizadas de ganho, Machado (2022)
discorre sobre um detalhe importante que se apresenta no cotidiano daquela época: as
vendedoras de comida pronta muitas vezes também eram proprietarias de quitandas. Fernando
Vieira de Freitas (2015) aponta que as quitandeiras eram o grupo comerciante mais exXpressivo
no Rio de Janeiro no fim do século XVIII, conforme estudos realizados a partir da andlise de
registros mercantis da época. Freitas nos da pistas para pensar o exercicio das quitandeiras deste
lado do Atlantico enquanto uma continuacdo de uma tradicdo cultural africana, conforme
argumenta Machado (2022, p. 75). O oficio de quitandeira exigia muita destreza por parte de
quem o exerce por conjugar muitas habilidades simultaneamente demandantes, tais como a
compra de insumos, controle de estoque, precificagcdo, disposicdo dos produtos para venda,
captagdo de clientes, negociacdo e venda. Nos casos de comida pronta, ainda havia o trabalho
de preparo e de servir as comidas, além de cativar a clientela que orbitava seus pontos de venda.

Essas mulheres obtinham maiores ganhos ao optar trabalhar fazendo comida para vender para

9Além da venda de comida pronta, as trabalhadoras escravizadas e livres tinham a op¢ao de trabalhar em cozinhas
domésticas, ou nas quitandas, onde vendiam frutas, legumes, doces, comida pronta, além de utilidades para o
cotidiano, como ervas, panos e outros objetos.
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fora do que, por exemplo, trabalhar para dentro de casa de proprietarios de escravizados
(Machado, 2022). Pode-se entender que esses ganhos ndo eram somente financeiros, uma vez
que a possibilidade de circular nas ruas, e assim estar distante da violéncia e do controle
senhorial, era benéfico para o fortalecimento de lagos e de redes de apoio (Machado, 2022, p.
76).

Por outro lado, a administragdo de casas de quitanda, casas de angu e zungls ndo eram
exclusividade das mulheres. Um dos mais antigos registros de casa de angu no Rio de Janeiro
refere-se a uma casa de quitanda'® chefiada por um negro livre Addo José da Lapa, de origem
congolesa (Soares, 1998, p. 24). E, assim como as quitandas das mulheres, as quais também
reuniam as pessoas em seu entorno devido a sua centralidade no funcionamento da cidade',
destaca-se a articulagdo entre alimento e sociabilidade a partir dos estabelecimentos de venda
de angu. Toma-se como exemplo o horario em que os clientes transeuntes se reuniam em torno
das vendedoras de angu, de meio-dia as duas da tarde. Trata-se exatamente do horario em que,
segundo Mary Karasch, citada por Soares, “os homens brancos, senhores e comerciantes
costumam se recolher para a sesta, por ser o periodo mais quente do dia” (Karasch, 2000, p. 99-
142). Com os senhores adormecidos, a saida as ruas torna-se mais facil, possibilitando o

encontro e socializacdo com outros trabalhadores, escravos ou livres.

10«Casa de quitandas, como eram conhecidas algumas moradias onde escravos ou pessoas livres podiam
comprar alimentos ou mesmo fazer refei¢cdes.” (Soares, 1998, p. 19)
"Destacamos aqui que as comidas prontas comercializadas a pregos modicos pelas quitandeiras e cozinheiras de

ganho alimentavam escravizados cujos proprietarios nao se ocupavam de fornecer alimentagdo adequada e
outros trabalhadores. Sem alimento nao € possivel trabalhar. (Machado, 2022).
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Figura 5: Gravura “Negras cozinheiras, vendedoras de Angu”, de Jean-Baptiste Debret

Gt : : LY R A &
Legenda: As vendedoras de angu na Praia do Peixe. Esta gravura é a Prancha 35 de uma série de trabalhos
realizados pelo artista em missdo artistica financiado pela Francga, para retratar o cotidiano da entdo sede da

Corte Portuguesa.

Fonte: Viagem pitoresca ao Brasil, tomo I, Volume II, p. 35

Assim, muitos elementos que se relacionam com o consumo de angu no contexto de
escravidao urbana no Rio de Janeiro apontam para a construcdo de um espago favoravel a
produgdo de lagos entre os negros, estrangeiros e brasileiros durante os séculos XVIII e XIX na

cidade.

2.2 — Angus: a cozinha da diaspora e praticas de hospitalidade

Ana Rita Suassuana escreve o seguinte sobre o angu do semiarido:

Comida de uso frequente nos periodos de fartura e de escassez, preparada nos sabores
salgado e doce, com massa de milho ou xerém. Na fartura, a massa do milho ou xerém
para o angu salgado eram dissolvidos em leite de vaca, de cabra ou de coco, ou em
algum caldo e sal a gosto. Na preparagao doce as massas eram dissolvidas em qualquer
dos leites, adogadas com agticar e levam uma pitada de sal. Salgada ou doce a massa
era colocada em fogo baixo e mexida com colher de pau, sem parar, até adquirir a
consisténcia desejada e completar o cozimento, o que ocorre com cerca de uma hora
e com a massa comegando a soltar das laterais da panela. A exemplo de outras comidas
de milho, era servido puro e, conforme a refei¢do, acompanhado de café a feijao e
torrados, em inumeras combinagdes proprias da época de fartura.
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O mesmo ndo ocorria nas “secas brabas”, na casa dos menos favorecidos. Nelas a
massa do angu era dissolvida e cozinhada com agua e sal. O angu era servido puro ou
com café fraco no café da manha e no jantar. No almoco acompanhava o feijao ou era
misturado ao caldo ralo, como espessante. (Suassuna, 2021, p. 144-145).

O trecho apresentado reflete, de certa forma, duas mesas diferentes: uma de fartura e
outra de escassez. Quando a autora descreve a mesa de fartura, nota-se uma presenga forte de
laticinios e do acucar, alimentos cuja intromissdo no preparo da canjica foi creditada aos
portugueses por Camara Cascudo (2004, p. 137). Logo, pode-se pensar porque o mesmo
processo nao teria ocorrido com o angu. Além disso, sendo o agucar uma iguaria carissima
naqueles tempos, pode-se inferir que a mesa de fartura quase sempre seria uma mesa da elite
patriarcal rural. Seu uso nas receitas ¢ uma forma de mostrar poder econdmico, buscando se
distinguir dos demais comedores de angu, em uma perspectiva pautada em Bourdieu. Quanto a
mesa da casa do menos favorecidos, o estilo de servir e acompanhar o angu remetem ao que

Rafaela Basso, sobre a alimentacdo sertaneja, escreve:

No sertdo, algumas formas de consumo do milho se mantiveram entre os indigenas ou
foram associados a escravos ou até mesmo a comida de animais. E o caso do angu,
confeccionado com farinha de milho moida (fub4). Esse prato, tal como a canjica ¢ a
papa, ndo requeria para o seu preparo nada além de farinha e agua, como se encontra
registrado no codice Costa Matoso, o angu era ‘cozido em um tacho de agua até secar;
s0 se diferenciava da broa em ser esta cozida no forno ¢ levar sal’. (Basso, 2021, p.89).

Basso destaca a heranca indigena no consumo do angu cozido apenas com agua e sal.
Apesar dos escritos se referirem a contextos diferentes, em ambos a adaptagdo passou por
recorrer as tecnologias autdctones para a sobrevivéncia. E nesse sentido, talvez a escolha por
manter a coc¢ao do angu com apenas agua e consumi-la com feijao possa ser sustentada por
esses saberes ancestrais que foram transmitidos. E possivel que a leitura sobre tal contexto
alimentar dos mais desfavorecidos seja uma perspectiva marcada por juizo de valor sobre as
tecnologias e praticas alimentares influenciadas por costumes indigenas.

Diante deste complexo plano de fundo cultural, se mostra importante investigar a
controversa origem etimologica do angu. Carlos Eugénio Libano Soares (1998) retine diversas
defini¢des para angu, produzidas desde 1889, quando os intelectuais da época estdo debatendo
a questdo da formac¢do da identidade nacional e da escravidao. No dicionéario de Beaupaire-
Rohan, o verbete “ANGU: Angu de quitandeira. No Rio de Janeiro ¢ o nome de uma comida
que consiste em angu a que se junta qualquer iguaria bem apimentada, temperada com azeite
de dendé e muito ao gosto dos gulosos” (Beaupaire-Rochan, 1956, p. 28 APUD Soares, 1998,
p. 33). No verbete “zungt”, inclui a questao da moradia a qual atribui uma conotagdo negativa:

“ZUNGU: Casa dividida em pequenos compartimentos, que se alugam, mediante paga, nio s6
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para dormida da gente de mais baixa ralé, como para a pratica de imoralidade, e serve de coito
a vagabundos, capoeiras, desordeiros e ébrios de ambos os sexos” (Beaupaire-Rochan,
1889/1956, p. 244 APUD Soares, 1998, p. 34). No dicionario de lingua portuguesa de Antonio
Joaquim Macedo Soares, rival de Beaupaire-Rohan, consta o seguinte verbete: “ANGU: Angu
de negra mina, angu de quitandeira, sdo guisados de caruru e outras ervas com ou sem carne,
muito apimentados, com ou sem azeite de dendé€, engrossados com farinha de mandioca, de
milho ou arroz” (Soares, 1889/1954 APUD Soares, 1998, p. 35), e Zungu, que ¢ aqui

aproximado a “um ‘corti¢o de negros” (Soares, 1998, p. 36):

ZUNGU: Barulho, falatério, rixa de negros. Treva, (pg.218) de Coeclho Neto.
Encontramos este vocabulario no seguinte trecho: “Melchior carregou o sobrecenho,
fitando o grupo estarrecido das negras e irrompeu de repente ameacador, numa voz
trovejante — mandava passar toda a canalha no relho, ndo queria 'zungts' em casa...”
Também se usa para desordem, conflito mais barulhento que grave: Pandia Caldgeras
in B.J.S. Dicionario, p.433 / Casa dividida por tabiques, habitada por gente réles;
cortico ou “muitas habitagdes pequenas e juntas a maneira de corti¢os”. (Braz da Costa
Rubim In Revista Trimensal do Instituto Geografico e Etnografico do Brazil, Rio de
Janeiro, 1839, e Vocabulario brazileiro, Rio de Janeiro, 1853) / E o que em
Pernambuco e Pard chamam Calogi / “Existe na rua Marqués de Pombal n° 34 um
zungu onde se reinem vagabundos que se entregam a pratica de atos imorais," In
Jornal do Commércio, 'Gazetilha' 07/04/1884 | "Um zungu composto de pretas e
pardas, onde se recebem pretos livres e se acoitam escravos fugidos, para cometerem
atos reprovados, e retinem-se alta noite vagabundos que fazem um alarido infernal”
in O Fluminense, 07/12/1883./“A macumba se rezava la no Mangue, no zungu da tia
Ciata, feiticeira como ndo tinha “Outra, mae-de-santo afamada e cantadeira ao
violdo.” in Mario de Andrade, Macunaima, p.88 / “A policia do 2° distrito do
Sacramento tem ultimamente dados buscas em diversas casas denominadas zungus, e
nelas encontrado diversos individuos sem ocupagdo.” Jornal do Commércio,
02/05/1882.” (Soares, 1889/1954 APUD Soares, 1998, p. 35).:

Outras definigdes reunidas pelo historiador refletem essa percep¢ao do angu como uma
“metafora para a cultura popular de origem negra-africana: heterogénea, confusa, dispare, com
varios significados — com varias receitas — e que amolda com qualquer elemento, por mais
diferente que seja” (Soares, 1998, p. 37), mencionando que no Recife!?, o angu foi ponto central

no plano alimentar e cultural, centro da culinaria e da sociabilidade'. J4 no século XX, outros

12 Recife, vale lembrar, que foi um dos primeiros pontos da costa brasileira a receber os africanos escravizados e
forros, remontando a uma historia com o contato com esses povos mais antiga que a do Rio de Janeiro. (Soares,
1998, p.37) Para saber mais, cf. PAIVA, E. F. Alforrias. In: SCHWARCZ, L. M. & GOMES, F. dos S. (orgs.).
Dicionario da escravidao e liberdade: 50 textos criticos. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2018b, pp.92-98.
13Ainda sobre o Recife, Soares (1998) investiga brevemente a existéncia de uma institui¢ao escrava semelhante
aos Zungus, os Calugis ou Caloji. “CALUGI: Espelunca ou casa ordindria, ligubre, imunda, situada em
lugares escuros, e onde se acoita gente da mais baixa condig@o, ou serve de ponto de reunido ou parada de
desordeiros, vagabundos e gatunos. “O maroto morava em um Calugi na rua do Fogo": (A vo6z do Brasil, n°
34, 1848) “Um calugi onde existe uma sucla de borracheiros, larapios e vadlos”: (O barco dos patoteiros, n°
24, 1864) “Os generosos proprietarios de calugis visitam diariamente OU semanalmente os seus inquilinos™:
(América Ilustrada, n® 46, 1880). Calugi, que nos parece termo de origem africana, deu o nome a dois antigos
engenhos situados no municipio de Brejo da Madre de Deus e de Golana, mas tratando deste ultimo Alfredo
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autores oferecem uma outra interpretagao etimologica, atribuindo aos termos angu e zungt uma
origem do tronco etnolinguistico bantu. No diciondrio de quimbumdo de Assis Junior, ndo
consta angu, mas conta uma palavra que parece com zungu: ‘“Nzo: (abreviatura de inzo)
edificio, morada, casa”, que ao juntar nzo + angu = zungu, sendo uma possivel explicagdo para
a conexao entre as casas de angu e as casas de zungu (Soares, 1998, p. 42). Em dicionarios de
outras linguas do tronco bantu, como Nbundu ou Ngolense e quimbundo, zungi tem
significados parecidos: cova, buraco, toca. Nzo define casa no dicionario do missionario Silva
Maia, e na publicacdo de Karl Laman sobre a lingua kikongo, também: “NZO: casa”, “NZO
ANGUDI: casa patriarcal”, “NZO ANKISI: casa dos deuses; tumba”, “NZUNGU: caldeirio,
panela, marmita, cassarola” “NZUNGU: limite” (Carlos, 1998, p. 43). Na lingua cokwe, do
mesmo tronco linguistico, 1é-se os seguintes significados: “ANGU: passaro amarelo; uso
apenas como interjeicdo. Exprime aborrecimento, enfado, cansaco, esgotamento.” “ZUNGE:
um tipo de arvore.”; “ZUNGO: barulho, bulha, barafunda. Frequentemente usado como
interjeicdo para impor siléncio. (p.e. TWANUE ZUNGO: as criangas esto fazendo barulho.)”;
“ZUNGO(2) ou ZUNGO: rumor [barulho] de muitas vozes [g.n.] tumulto, barafunda”;
“ZUNGU: a limpadura do cereal (que se extrai no almofariz, usualmente no plural)”; “ZUNGU:
espécie de pequena cabaga que se come cozida ou assada”; “ZUNGU: cria quase adulta de
pequeno antilopes”; “ZUNGWILO: lugar onde se descascam certos cereais (no almofariz)”
(BARBOSA, 1989, p. 756 APUD Soares, 1998, p. 43-44).

Conforme sugere o autor (1998, p. 52), o seu significado enquanto alimento € anterior
ao uso como moradia, de maneira que a "casa de angu originalmente gravitava em torno do
alimento angu, preferido dos escravos urbanos". O alimento, inicialmente consumido ao ar livre
quando comercializado pelas mulheres-mina'¥, passa a ser consumido dentro de
estabelecimentos de alimentacdo, as casas de angu. Estes estabelecimentos eram frequentados
majoritariamente por pessoas pretas, apesar de ndo imporem restri¢des na circulagao de outros

grupos.

de Carvalho na sua monografia O tupi na chorografia o da como originario daquela lingua e corruptela de
Caru-g-y: rio de comida ou alimento.” (Costa, 1937, p. 33 APUD SOARES, 1998, p. 38). Sobre estas
institui¢oes de moradia escrava, ainda existe um amplo campo de investigagao a ser desenvolvido.
1 Aqui, usei o termo “mulheres-mina” por ser o termo utilizado por Carlos Eugénio Soares. Entende-se que as
classificagoes aplicadas aos negros, tais como mina, angola, nagd, etc. sdo uma constru¢do por parte dos
comerciantes de escravizados buscando categorizar a sua “mercadoria” de acordo com a regido de onde os navios
se originavam, pouco importando a origem étnica daquele individuo submetido a escravidao.
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No entanto, outras origens etimoldgicas podem ser consideradas para compreender a
construcao dos usos do termo angu. O Dicionario Tupi Antigo — a lingua indigena cldssica do
Brasil (2007) contém os verbetes dos substantivos ‘anga’ significando alma e ‘anga®
significando “abrigo, brigada (de pessoas, de ilha pra um navio, etc.): ‘dme — em abrigo (VLB,
I, 119); (adj.: ‘ang) — abrigado; (xe) ter abrigo: Xe ‘ang. — Eu tenho abrigo, eu estou abrigado.
Xe ‘angatu. — Eu tenho bom abrigo, eu estou bem abrigado. (VLB, I, 18)” (Navarro, 2007, p.
37), e do verbo transitivo anga o’ ,significando cuidar de, tratar de, importar-se com (Navarro,
2007, p. 38). No Vocabulario tupi-guarani — portugués (1986), o verbete Angu ¢ substantivo
que refere-se a mingau, papas, caldo espesso (Bueno, 1986, p. 44). Aqui, cabe destacar que o
milho ¢ um alimento bastante difundido entre os povos originarios dos continentes americanos,
conforme observado o grupo de pesquisa Pi(ra)poca, da Faculdade de Gastronomia da
Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFRJ)!>. Em publica¢do organizada pelo grupo,
Daniela Alves Minuzzo (2017) retine diversos estudos que abordam sua expressiva importancia
nos ambitos cultural, econdomico, nutricional, culinario, religioso, ambiental e tecnologico até
o presente. Maria Thereza Camargo (2008) apresenta evidéncias que apontam para o uso do
milho h4a 10 mil anos no Brasil, e “relatos contundentes de que o alimento também ja era
cultivado pelos indigenas antes da chegada dos colonizadores no pais” (Minuzzo, 2017, p. 80).

Assim, 0 angu se mostra enquanto uma comida emblematica para pensar a producdo de
identidade afrodiasporica, uma vez que a sua presenga pode ser verificada em contextos de
assentamentos em diaspora. Serdo destacados alguns argumentos para sustentar essa hipotese.
Primeiro, vale comentar que os saberes referentes ao preparo do angu sdo creditados aos povos
bantu da Africa meridional, na regido onde atualmente encontra-se a Angola. Camara Cascudo
(1967/2011, p. 203) pontua a origem no idioma quimbundo dos termos fubd (sendo o proprio
termo para farinha naquela lingua) e angu. O autor destaca o milho enquanto um dos mais
relevantes alimentos na dieta dos escravizados tanto em sua saida em Africa como em seu
cotidiano enquanto escravizado, se este fosse direcionado para trabalhar em regides onde

ocorriam o consumo do cereal:

Como o comercio escravagista era o fundamento econdémico de toda regido africana,
previa-se a necessidade de alimentar o negro desde que fosse vendido até embarcar
para o seu destino. [...] 'Cada escravo recebe num saco (carapetal) a sua provisdo de
milho fresco ou assado, de aipim e farinha de mandioca.' Ndo teriam tempo, nas
marchas de usar o azeite de dendé ou mesmo o sal. S6 raramente t€ém tempo de fazer

150 grupo Pi(ra)poca, coordenado pela Prof* DR* Myriam Melchior, vem trabalhando no sentido de reunir
dados a respeito do milho e de suas preparagdes, com objetivo de sistematizar esses saberes dentro do campo da
gastronomia, ainda muito recente no ambito académico.
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com a farinha de milho um angu (anfunge) ou uma sopa (matete). (Camara Cascudo,
1967/2011, p. 199-200).

A impressdo logica é que o escravo teve alimentacdo relacionada com sua atividade
essencial. Escravo dos engenhos de acucar, escravos das fazendas de gado, escravos
da mineragdo, escravos dos cafezais, escravos urbanos, ndo deviam ter a mesma dieta.
Variavam os produtos, e cada profissdo teria horario caracteristico para alimentar-se.
Tal ndo se verificou. A base era idéntica, e apenas a incidéncia de alguma carne ou
pescado para dar gosto distinguia os regimes. Para o Norte a farinha de mandioca
garantia o pirdo, indispensavel, didrio, sinonimo do préprio alimento geral. Pelo
interior da Bahia, para o centro e sul do Brasil estendia-se a geografia do milho. A
farinha de mandioca ndo era ignorada nem ausente no Sul e Centro, tal e qual o milho
ocorria no Norte e Nordeste, mas sem a predominancia do primeiro elemento,
caracteristico nos repastos. (Camara Cascudo, 1967/2011, pp. 202-203).

Ao concordar com Camara Cascudo, nota-se que Roberto Moura (2022) reitera a origem
africana do prato e sua relevancia na dieta da populacao escravizada nas areas urbanas do patis,
sendo interpretado pelo autor como a "refei¢ao basica do escravizado urbano no Brasil" (Moura,
2022, p. 81).

Até entdo, foi possivel verificar a relevancia do milho e mais especificamente do angu
dentro do territdrio brasileiro. No entanto, pode-se destacar na argumentacdo apresentada a
presenga de mengdes a territorios africanos e de outras partes do continente americano. Autores
como Massimo Montanari (2013), Ellen Woortmann e Julie Cavignac (2016) e Leland
Ferguson (1992) demonstram que a troca cultural envolve a circulagdo dos alimentos, que sdo
apropriados de maneiras singulares onde chegam. No entanto, ¢ possivel vislumbrar uma
espécie de conversa entre os dados apresentados, no que diz respeito, por exemplo, as
significacdes atribuidas ao prato, e as formas de comer associadas a ele, que sdo aspectos que
podem compor sua memoria social.

Estes dados fornecem pistas para enriquecer uma discussdo que considera a hipotese do
Atldntico Negro de Paul Gilroy (2012). Gilroy (2012) denomina Atldntico Negro esse territorio
formado por trocas culturais induzidas em um primeiro momento pelo advento do tréafico
humano de africanos realizado pelos europeus a fim de fomentar os seus sistemas de produgao
coloniais. Os colonos europeus, ao deslocarem grandes massas de africanos de diferentes etnias
e culturas, separando-os de seus grupos familiares e conhecidos e obrigando-os a convivéncia
com outros sujeitos de realidades culturais tao diferentes, os colocaram diante de uma ruptura
profunda com tudo o que se havia construido até entdo, o que fomentou uma necessidade de
formar novos lacos ¢ aliangas.

Gilroy (2012) vai discutir essa formac¢do de lacos a partir da musica negra, que

transcende os diferentes idiomas e viabilizou a formagao dessas relagdes sociais. O autor
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destaca sua ligagdo com “tradi¢cdes de performance que continuam a caracterizar a produgao e
arecepc¢do da musica na didspora”, as quais ja foram bastante investigadas no campo desportivo
e da danca (Gilroy, 2012, p. 162).

Mintz e Price (2003), ao escreverem sobre o nascimento da cultura afro-americana,

ponderam que

Tratar uma cultura como um rol de tracos, objetos ou palavras ¢ perder de vista a
maneira como as relagdes sociais sdo conduzidas através dela — e portanto, ¢ ignorar
a maneira mais importante pela qual ela pode modificar ou ser modificada. (Mintz &
Price, 2003, p. 41).

Tal adverténcia convoca a olhar, portanto, ndo apenas para os tragos culturais, ou para
os alimentos escolhidos, trabalhados e consumidos, mas também para as relagdes que se
constituem a partir ¢ apesar desses aspectos referentes a materialidade. Nesse sentido, se fard
um exercicio de incluir na analise os aspectos referentes aos lagos que foram possiveis de serem
estabelecidos entre sujeitos dentro das dinamicas culturais no contexto da didspora africana no
Brasil e, posteriormente, no Rio de Janeiro.

No entanto, mencionar apenas a literatura que aponta para a ligagdo do angu com as
memorias negras seria um desservigo para com a constru¢do de uma pesquisa verdadeiramente
implicada e que se propde a uma postura critica. Deixar como esta responde a certos interesses.
E a quem interessa deixar de fora as narrativas amerindias em torno do angu? Como dito
anteriormente, o milho é um alimento deste continente, sendo consumido e utilizado
integralmente de diversas formas diferentes pelos povos autdctones. Foi apresentado um pouco
de vocabulario que soa como angu, que talvez tenha dado origem a este nome devido a forma
como o registro oral opera. Sendo assim, deve-se reiterar a presenca de muitas contribuigdes
para a existéncia e a permanéncia do que hoje ¢ conhecido como angu. Este, enquanto elemento
da cozinha diaspdrica, torna-se o que ¢ a partir da confluéncia entre diferentes saberes e sabores,
que s6 tiveram contato a partir das empreitadas colonialistas portuguesas.

Para analisar o que viabiliza a producdo de lacos, parcerias e relagdes solidarias, serd
considerado como chave de analise o conceito de hospitalidade proposto por Jacques Derrida
(2000). O autor propde uma defini¢do de hospitalidade que teria dois extremos ideais: a
hospitalidade incondicional e hospitalidade condicional. A primeira define uma abertura total e
ilimitada ao outro, sem impor limites ou restri¢gdes. Nesse caso, a recep¢do ao outro independe
de quem seja, de onde venha e o que traga consigo. Derrida, no entanto, sugere que esta forma
de hospitalidade pode colocar em xeque a propria identidade de quem esta recebendo. De todo

modo, se mostra simultaneamente impossivel e necessaria, representando um ideal ético
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inatingivel, e o que esta representa deve servir como um norteador para pensar as agoes politicas
no mundo.

Por sua vez, a hospitalidade condicional refere-se aquela hospitalidade que opera sob
leis e normas, sejam elas do campo juridico ou apenas contratos sociais que regulam a vida em
sociedade. Nesse caso, quem recebe o outro o faz sob certas condi¢des estabelecidas por si,
podendo exigir documentagao especifica, e delimitando quem sera ou nao recebido, e sob quais
circunstancias.

Ambos os estilos de hospitalidade convivem no mundo, apesar da segunda ser mais
comum. E nesse sentido que o filésofo convida a exercitar um equilibrio entre as duas. A partir
do exposto, percebe-se como a hospitalidade ¢ um elemento da vida em sociedade que esta
presente a todo tempo.

Diante do que foi apresentado, pode-se fazer algumas consideracdes. A proposi¢do de
uma hospitalidade incondicional leva a imaginar cenarios em que ela seria aplicavel, por
exemplo, em como receber um outro sem questiona-lo a respeito de nada, ndo impor qualquer
restricdo e deixar que seja totalmente livre na condi¢do de hospede. Em uma leitura mais rasa
— e um tanto quanto equivocada, como sera visto adiante (Figura 16) —, da condi¢ao dos zungus
e dos quilombos, diante da diversidade dos seus frequentadores, seriam espagos onde todos
seriam bem-vindos, onde uma hospitalidade incondicional se exerceria. No entanto, ao levar
em consideragdo a circunstancia em que estas instituicdes surgem e o papel que cumprem dentro
do contexto escravista, percebemos que o tipo de hospitalidade exercido em tais espagos nao ¢
incondicional. A condi¢do que se coloca para que se estabeleca a hospitalidade passa pela
formagdo de lacos e de redes de apoio e sociabilidade, as quais pode-se identificar como
estratégias astutas de enfrentamento ao poder colonial.!'®

Se no primeiro momento de invasdo pelos colonizadores e expansdo para dentro do
continente ocorre a assimilagdo de aspectos das culturas alimentares indigenas, ou seja, a

plantacao de rogas, técnicas de conservacao e preparo, as quais se mostraram fundamentais para

16 Aqui, ainda vale ponderar sobre a ampla presenga bantu na cidade, ja mencionada anteriormente. Conforme
abordado por Catherine Cymone Fourshey, Rhonda M. Gonzales e Christine Saidi em Africa Bantu: de 3500 a.C.
até o presente (2019), quando buscam compreender como os bantu tiveram éxito na sua expansdo rumo a Africa
subsaariana sem utilizar recursos de enfrentamento bélicos, formularam a hipotese da ética da hospitalidade bantu.
Esta ética refere-se as praticas desenvolvidas por esses povos ao chegar em territérios novos, a saber, o
reconhecimento dos ancestrais dos povos novos com quem se encontram no caminho, e a assimilagdo dos ritos de
veneragdo desses ancestrais. No entanto, ndo deixam de exercer os proprios ritos, apenas incorporando novos
elementos a medida em que passam a habitar novos territérios. Conforme discutido no capitulo 1, essa tese se
sustenta inclusive por conta dos cultos afro-brasileiros, que incorporam entidades tal como caboclos, pagés,
boiadeiros e ciganas.
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o assentamento de populacdes de colonizadores e de africanos escravizados, como apresentado
anteriormente, isto ndo se da sem contato entre esses grupos. Nos primeiros anos apds a invasao
dos portugueses, essas técnicas foram aprendidas pelos colonizadores por necessidade de
subsisténcia temporaria, sendo utilizado como alimentacao nas familias pobres € como fonte
para ragdo animal (Sulis, 2017, p. 37). No entanto, a mandioca e o trigo prevalecem na
preferéncia dos colonizadores, refletindo, por exemplo, em uma menor preferéncia nas
tradicOes alimentares paulistas, conforme estipula a historiadora Rafaela Basso (2014), citada
por Melchior. Desta forma, argumenta Melchior (2017), a cultura brasileira do milho teria sido

feita por maos indigenas e afrodescendentes.

Resistindo as formas de exploragdo e escravizagcdo do colonizador, de sua cultura
alimentar (como o trigo) e religiosa (o catolicismo), fica claro que os povos indigenas
e afrodescendentes encontraram no milho um aliado que, ultrapassando o papel de
nutriente, contribuiu decisivamente para a sobrevivéncia de suas culturas e
identidades. Uma cultura do milho particularmente brasileira tem como especificidade
a unido das culturas e cosmologias afro-indigenas. Trata-se de um importante modo
de resisténcia construido a partir deste cereal, possibilitando-nos pensar a formacéo
cultural brasileira por meio da alimentagdo. (Melchior, 2017, p. 72)

O contexto de escraviddo urbana, no entanto, apresenta uma configuracdo muito
peculiar. Especialmente no Rio de Janeiro, como mostra a historiadora Ynaé Lopes dos Santos
(2006), seu status de capital do Império configura uma presenga fisica maior de aparatos de
repressao, e por ter um perfil étnico de cativos e forros muito diverso (quando comparado com
Salvador), contribuiram para que nado fosse possivel articular rebelides de grandes proporgoes
(Santos, 2006, p. 149). Ha evidéncias, no entanto, que isso demandou discrigdo por parte dos
negros livres e escravizados ao se articularem contra sua exploracdo. Um exemplo ¢ o Coédigo
de Postura de 1834 que decreta “prohibidas as casas conhecidas vulgarmente pelos nomes de
casas de zungu e batuques. Os donos, ou chefes de taes casas serdo punidos com a pena de 8
dias de prisdao e 30$000rs. de multa, e, nas reincidéncias, com as de 30 dias de prisdo e 60$000
rs. de multa”!’.

As casas de zungu teriam sua origem relacionada com as “casas de quilombo que
pipocavam desde os primeiros anos do século XIX” (Santos, 2015, p. 33). A historiadora indica
que Luiz Carlos Soares foi um dos pioneiros a salientar a importancia dos zungls na vida dos
cativos, ao analisar as formas de controle do Estado, mostrando “as tentativas do poder publico
em proibir os ajuntamentos nessas casas que serviam de hospedagem noturna para muitos

negros” (Santos, 2006, p. 36), tal como o codigo de postura mencionado anteriormente.

7 AGCRI. Codice 18.1.66. Editais de Postura 1830-1836, 8 postura (1834).
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Por outro lado, para Carlos Eugénio Libano Soares, “o angu foi sem duvida o elemento
central que levou a criacdo das casas de angu e zungus” (1998, p. 32). O historiador aponta que
o trabalho de comercializagdo do angu era realizado por negras livres, uma vez que os libertos
tinham mais facilidade para deslocar-se e assumir propriedades, tornando-se imprescindiveis
para o surgimento e funcionamento dos zungus (Resende, 2024, p. 8).

Cabe destacar a relevancia que as atividades das quitandas adquirem no abastecimento
da cidade. Freitas (2015, p.66) destaca que nos fins do século XVIII havia 322 registros de
quitandas em funcionamento na cidade, desta forma configurando a atividade mercantil mais
disseminada. Este nimero ndo contempla aquelas que funcionavam na clandestinidade.

Nesse contexto, o angu adquire papel relevante no processo de emancipacao das
mulheres pretas cozinheiras a partir da possibilidade de trabalharem no comércio de rua e,
assim, juntar dinheiro para a compra de cartas de alforria, conforme encontra-se na tese de
doutorado de Tais de Sant'anna Machado (2022, p. 76). Além da compra da liberdade, a
pesquisadora aponta para a conquista de outros aspectos de autonomia na vida da mulher negra
a partir do trabalho fora da casa dos senhores, tal como a possibilidade de manter-se "distante
da violéncia da casa senhorial (que perpassava todos os aspectos de seu cotidiano) e mais
proxima de redes de apoio de outras pessoas africanas ou crioulas — como irmandades, terreiros
de candomblé ou mesmo a possibilidade de manter os lagos familiares, no caso de livres e
libertas" (Machado, 2022, p. 76).

Além disso, suas quitandas, fossem fixas ou ambulantes, estimulavam a formacao de
redes de conversagdo entre seus clientes, como nos mostra Machado (2022) e Freitas (2015) a

partir do relato do viajante Henry Chamberlain (1820)%:

A praga da Lapa, cuja igreja e edificios adjacentes se véem ao fundo, acha-se no
caminho que vai a Gloria, depois de passar pelos Jardins Publicos. Nesta praga ¢ que
¢ comemorada a festa do Espirito Santo. A barraca de mercado, aqui reproduzida, ¢
igual as que geralmente se encontram nas areas abertas da cidade. Sua construgéo ¢
muito simples, sendo armada de manhd e desarmada a noite. Estas barracas
pertencem, em geral, a negras livres que negociam aves, verduras, legumes e milho,
e as vezes, também com pao e peixe frito. E o ponto de reunido dos negros indolentes
e tagarelas, vendo-se aqui alguns destes entregues a sua inclinagao natural de escutar
conversa dos outros. Atrai a atengdo de outra negra, que traz na cabega para vender
vinho e cachaga (espécie de rum ordinario, aguardente comum no pais) num tabuleiro,
de uma outra que vende milho, de um ajudante de barbeiro, esquecido de que o fregués
do patrdo o espera ansiosamente ¢ até a dona de uma outra barraca, que a abandona

18 Assim como Jean-Baptiste Debret, Henry Chamberlain esteve no Rio de Janeiro no inicio do século XIX. Na
sua passagem pela cidade entre 1819 e 1820, produziu registros em aquarelas e desenhos que ganharam valor
documental e etnografico, considerado atualmente um material imporante para estudar o cotidiano das ruas da
época.
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por um instante, arrastada pela vontade irresistivel de participar do mexerico.
(Chamberlain, 1820).

A possibilidade de se reunir em torno das quituteiras para conversar viabilizou que os
escravizados pudessem tecer relacdes longe dos olhos dos seus senhores. Freitas (2015, p. 46)
pontua que “o ajuntamento de negros nunca foi visto de maneira positiva pela elite politica e
administrativa do Império”!°. Isto faz sentido ao considerar que estas situagdes proporcionaram
um ambiente de troca muito favoravel a articulacdo de lagos de amizade e/ou apoio, que
possibilitaria uma articulacao de resisténcia diante da Coroa, e posteriormente, do Império.

Enxerga-se, entdo, nos zungus e nas quitandas, a formacgdo de espacos onde os
subalternizados puderam falar (Spivak, 2010) e “soltar suas linguas” (Ferenczi, 1933/2011). A
partir da possibilidade de compartilhar suas angustias, suas tormentas, dificuldades, e
possivelmente brincadeiras e histérias de amor, que se fez possivel resistir. Esta possibilidade
esta ligada, em parte, a pratica de hospitalidade proporcionada pelas quitandeiras e pelos
quitandeiros. Nesses contextos, o angu serve como um dos elementos que “ddo a liga” para as
reunides. Outros elementos mencionados pela literatura relacionados a essas reunides sdo a
musica (como o samba e o jongo, no caso do Rio de Janeiro), as batucadas, e as maltas de
capoeiras.

Apesar de Soares (1998) afirmar que os zungus definharam junto com a institui¢ao que
os criaram — a escraviddo —, Fernando Luiz, da Casa do Nando, afirma que os zungus
permaneceram existindo na clandestinidade e fala da existéncia atual do Quilombo da Pedra do
Sal enquanto uma continuidade das casas de zungu. Essa declaragdo traz elementos para pensar
a transforma¢do de formas de hospitalidade em funcdo dos novos contextos socioculturais.
Fernando, que ¢ dono de um estabelecimento que se reconhece enquanto um quilombo urbano
contemporaneo, relata que as casas de zungu funcionam enquanto um local de aquilombamento
— e ndo uma fragmentada senzala urbana, como disse Moura (2022) —, onde as pessoas negras

se reuniam e comiam angu, fortalecendo-se coletivamente.

O angu ¢ um prato tipico da cozinha afro-brasileira. Deveria ser classico, mas ai
inventaram os pratos classicos que ndo... antes da gastronomia francesa, a gente ja
desenvolvia varias técnicas de cozinha... esse [0 angu] é um classico da cozinha afro-
brasileira. E afetivo, ancestral, e faz parte da histéria de todo negro brasileiro.
(Fernando Luiz, 2024, entrevista)

19Na verdade, vale pontuar que tais reunides sdo mal vistas até hoje, € muitas vezes as incursodes da policia militar
em territorios periféricos sdo justificadas de forma muito semelhante aquelas que estamos observando neste
trabalho, buscando limpar, higienizar espagos, e associando a brancura ao ethos desejavel, caracteristico do
processo de colonialidade (Quijano, 2008)
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Outro entrevistado, o educador e contador de historias Anderson Barreto, conta que o
angu tem uma forte ligagdo com o cuidado coletivo nas comunidades de escravizados. Os
sujeitos que nao aceitavam submeter-se a maneira como as coisas se davam, ou simplesmente
por sadismo de seus proprietarios, eram torturados em praga publica para servir de exemplo
para os outros escravizados, e de entretenimento para a elite branca. A tortura no pelourinho
acontecia e, logo, todos ficavam sabendo quem tinha sido torturado e a razdo para isso.
Enquanto a sessdo ndo acabava, a comunidade ja estava organizando-se para cuidar da
recuperacao daquele sujeito. Os ritos de cuidado dentre os escravizados incluiam preparo de
banhos e unguentos para auxiliar na cicatrizagdo dos ferimentos, e o preparo de uma comida
nutritiva e de facil mastiga¢do, como o angu. Segundo a memoria transmitida na oralidade,
dilacera de tal maneira que, enfraquecido, o sujeito ndo tem mais forcas para se alimentar
apropriadamente, para mastigar e engolir o alimento. As matriarcas, entdo, preparavam a
papa de milho acompanhada do refogado de miudos de porco para alimentar o irmao
machucado. Anderson conta que ouviu essa historia pela primeira vez de uma vendedora de
angu no Rio de Janeiro, sem conseguir localizar na sua memoria a regido especifica da cidade.

Tanto a declaragdo de Fernando Luiz e a cena descrita por Anderson Barreto apresentam
elementos que remetem a praticas de hospitalidade especificas da cultura afro-carioca, que
remetem a ideia de aquilombamento. Neste caso, o contexto marcado pela colonialidade
(Quijano, 2005), ou seja, pela permanéncia de maneiras de se produzir e reproduzir os lacos
sociais a0 modo inaugurado pelo condi¢do do colonialismo e que permanece mesmo apos o
encerramento burocratico deste tipo de relacdo entre governos, ird influenciar a maneira
como se pode produzir formas de hospitalidade. A hospitalidade dentro deste contexto pode
ter o papel de prote¢do e cuidado coletivo, no caso daqueles que sdo colocados a margem, ou
de cuidado entre os brancos e outros que ocupam posi¢des privilegiadas dentro da referida
matriz de poder. Nesse sentido, o abrigo e o alimento sdo oferecidos aqueles que estdo dentro
do mesmo “lado”, seguindo uma logica de “proteger quem esta comigo”.

Diante disso, pode-se observar como, aos poucos, o angu vai se constituindo enquanto

uma comida de resisténcia ao relacionar-se com outros elementos na produgdo de identidades

negras nos contextos urbanos central e periférico do Rio de Janeiro.?’ Em localidades associadas

20 Ferrarez et al. (2023) falam em “pequenas Africas”, no plural, para indicar os diferentes espagos que sucedem
a Pequena Africa do centro da cidade: “menos um lugar do que um conjunto de praticas consagradas aquele modo
de vida. Uma ideia vibrante em nucleos de resisténcia e acdo sustentados por referéncias e valores de um Rio de
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com as memorias negras na cidade, o angu vem sendo convocado enquanto elemento
importante para a composi¢do dessa constelagdo de elementos que simbolizam a produgdo de
vida em didspora. Desta forma, estabelecimentos como restaurantes de angu localizam as suas
atividades comerciais dentro de uma proposta de turismo afrocentrado, ou afroturismo.

O afroturismo ¢ uma modalidade de turismo cultural que designa praticas de turismo
desenvolvidas por pessoas negras e/ou praticas de turismo desenvolvidas com o objetivo de
exaltacdo de culturas negras de determinado territorio. De acordo com um levantamento do
Servigo Brasileiro de Apoio as Micro e Pequenas Empresas (Sebrae) publicado no Boletim de
Tendéncia janeiro-fevereiro/2020 (Sebrae, 2020), ¢ um dos segmentos de turismo étnico que
mais cresce no pais devido as inegaveis influéncias das tradi¢cdes africanas nas diversas
manifestagdes culturais brasileiras (Rodrigues, 2023, p. 22).

A Feira das Yabas, que ocorre mensalmente no bairro de Oswaldo Cruz, na Zona Norte
da cidade, ¢ um exemplo notavel. A feira foi criada por Marquinhos de Oswaldo Cruz, sambista
e compositor carioca. Acontece desde 2008 no mesmo endereco, na praga Paulo da Portela,
tendo algumas edi¢cdes em outros espagos da cidade, como o espago cultural Cidade das Artes,
localizado no bairro da Barra da Tijuca, na Zona Oeste da Cidade, e outras edi¢des esporadicas
no Centro Cultural Banco do Brasil, no bairro do Centro, localizado na regido Central. Os
bairros onde a feira ocorre com frequéncia, Oswaldo Cruz e Centro, t€ém uma ligacdo com as
moradias negras na cidade. Em uma explicagdo breve, o sublrbio carioca surge como
consequéncia do bota-abaixo articulado pelo Prefeito Pereira Passos. Apos as reformas urbanas
promovidas por ele com o intuito de transformar o Rio de Janeiro a imagem de Paris, que
colocaram abaixo diversos sobrados na regido central para abrir grandes avenidas na localidade,
a populagdo que ali habitava foi obrigada a escolher morar mais distante do centro, ao longo da
linha do trem, ou subir os morros e manter-se no centro da cidade. Aqueles que escolheram se
afastar do centro participaram da fundagdo do suburbio carioca, onde, mais afastados, puderam
manter suas praticas culturais, musicais e religiosas. Na praca Paulo da Portela, onde a feira
ocorre mensalmente, esta localizado o Quilombo Urbano Agbara Dudu (for¢a negra em
iorubd), fundado em 1982, ¢ declarado Patrimonio Historico, Cultural e Imaterial do Estado do

Rio de Janeiro em setembro de 2024.

Janeiro negro, para além dos clichés que se confundem com a imagem oficial da cidade” (Ferrarez et al, 2023, p.
19).
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A feira tem como mote “musica e culindria negra carioca” estampado no palco onde
ocorrem as apresentacdes musicais e conversa com convidados, como a Tia Surica e Nei Lopes,
para debaterem temas relacionados a cultura negra. Como o mote sugere, a outra parte
importante da feira sdo as comidas. Sdo 16 barracas comandadas por matriarcas da Grande
Madureira. Segundo Adelaide Cristina Rocha de la Torre Chao (2020), todas essas mulheres

tém alguma ligagd@o com o mundo do samba:

As pastoras (matriarcas das escolas de samba e grupos de jongo que conduzem as alas,
‘puxam’ os sambas nos eventos e realizam shows) Tia Neném, Tia Surica, Tia
Natércia e Tia Jussara. Descendentes de cantores ¢ sambistas renomados: tias Vera e
Janaina de Jesus, Tia Selma Candeia, Tia Jane Pereira, Tia Rose, Tia Neide Santana,
Tia Marlene, Tia Romana, Tia Nira, Tia Jane Carla, Tia Vera Caju e Tia Rosangela.
A barraca de Tia Edith foi assumida por seus filhos e mantém o nome da matriarca,
apos sua morte. (Chao, 2020, p. 87).

As comidas servidas foram escolhidas pelas proprias matriarcas a partir de um pedido
de Marquinhos, que solicitou que elas escolhessem um prato que suas maes e avos apreciassem,
configurando uma comida de suburbio, a qual pode ser definida pelos frequentadores da feira
como “comida de vo”, “comida boa e farta”, “comida que mata a fome e deixa feliz”,
“aparentemente simples, mas saboroso e de valor afetivo”, “comida que acolhe”, “sem muito
requinte porque os ingredientes sao baratos, mas € muito saborosa e remete a infancia e a rotina
suburbana”, segundo alguns dados levantados por Chao (2020, p. 141) em sua etnografia sobre

a feira, a partir da qual estabeleceu uma relagao entre a comida e “memorias, samba, qualidade,

fartura e parentalidade” (Chao, 2020, p. 141).
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Figura 6: Palco da Feira das Yabas, com apresentacio da cantora Nina Rosa e roda de

samba — Janeiro de 2025

Fonte: arquivo pessoal, 2025.

A feira das Yabas tornou-se Patrimoénio Cultural Imaterial do Rio de Janeiro em 2018,

através da lei 7.929/18%!, 10 anos ap6s sua primeira edi¢do.

2Disponivel em:
<http://www3.alerj.tj.gov.br/lotus_notes/default.asp?id=2&url=LONPTIRMRUkuTINGL2M4YWEwWOTAw
MDI1ZmVIZjYwMZzIINjRIY zZAwWNjBkZmZmLzY3ZDcwY2MOOWUSODEXNmME4MzI10DI2NDAwN;jJh
ZTU1PO9OWZWSEb2N1bWVudCZFeHBhbmRTZWN0aW9uPSOyJTIDLTU;XINIY3Rpb24y>. Acesso em
09 mar. 2025.
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Figura 7: Publicacio em rede social da Feira das Yabas anunciando participacio

de Tia Surica na programacio do evento.

feiradasyabas E HOJE!... plus

14 avril 2024 - Voir la traduction

ﬁ; feiradasyabas

Praca Paulo Da Portela Madureira

Roda de o

M Aimé par ninarosacantora et autres
personnes

Fonte: Instagram da Feira das Yabas — instagram.com/feiradasyabas. Acesso em 09/03/2025 as 20:52.
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Figura 8: Exemplo de programacio de uma das edicdes da Feira das Yabas:

Roda de conversa com Nei Lopes.

&  Publications

ﬁ'Z} feiradasyabas

Pracga Paulo Da Portela Madureira

PREFEITURA DA CIDADE DO RIO DE JANEIRO,
SECRETARIA MUNICIPAL DE CULTURA APRESENTAM

MES DA CONSCIENCIA NEGRA

12/NOVEMBRO

OOMINGO AS 13H

PATROCINIO:

- Z ZONAS iRio | . "

DE CULTURA

Aimé par pretaluaraujo45 et autres personnes
feiradasyabas E HOJE, VEM!

Fonte: Instagram da Feira das Yabas — instagram.com/feiradasyabas. Acesso em 09/03/2025 as 20:52.

Outro exemplo da inclusdo do angu enquanto um elemento relevante para as identidades
negras, agora pensando a identidade quilombola urbana até os dias atuais, pode ser observado

a partir do levantamento realizado pelo instituto DAGAZ, que culminou na publicacdo Cozinha
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dos Quilombos (2016). Neste trabalho, o referido instituto identificou alguns quilombos
localizados no territorio do Estado do Rio de Janeiro, registrando uma breve histéria de cada
grupo, assim como uma receita escolhida pelos proprios quilombolas para os representar na
publicagdo. Dentre os quilombos incluidos, estdo o Quilombo Aleluia (QA), em Campos dos
Goytacazes e o Quilombo de Deserto Feliz (QDF), em Sao Francisco de Itabapoana, ambos na
Regido Norte Fluminense, e 0 Remanescente de Quilombo da Pedra do Sal (RQPS), na regido
central do municipio do Rio de Janeiro, Regido Metropolitana. Os trés quilombos aqui

destacados selecionaram preparagdes com angu para serem representados na publicagdo.

Figura 9: Capa do livro Cozinha dos Quilombos, Editora Ediouro, 2016.

A Cozinha
Quilombos:

, 'Sabores, territérios e memorias

Fonte: Instituto DAGAZ



76

O RQPS, reconhecido pela Fundagdo Palmares (FP) no ano de 2006, fica localizado na
Pedra do Sal, no bairro da Saude, regido central do municipio do Rio de Janeiro. O seu
reconhecimento pela FP se deu em fun¢do de uma relevancia historica da populagdo negra
descendente de escravizados naquela regidao (DAGAZ, 2016, P.131). A regido, que ¢ hoje
conhecida como Pequena Africa, se estende da Cidade Nova até a Praca XV, englobando uma
parte significativa da regido central do municipio. Nessa regido, podem ser encontrados pontos
importantes para entender a ocupagdo dos colonizadores portugueses na cidade, assim como a
expansao das rotas de trafico humano para exploracdo de mao de obra escravizada promovida
por eles a nivel local e global: o Cemitério dos Pretos Novos; o Cais do Valongo; a Pedra do

Sal; etc.



Figura 10 — Trecho do livro com a histéria do RQPS (p. 131).
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Quilombo Pedra do Sal
Rio de Janeiro, Regido Metropolitana

Tem o balaio das Yabds...

Zungu, candomblé, samba: priticas colturais realizadas
contemporaneamente pela Comunidade Remanescente de Quilombo
da Pedra do Sal. Essas praticas, como artes de viver, foram construidas
pormeio da relacio da populagio negea com a zona portudria da Cidade
do Rio de Janeiro, ao longo de mais de quatro séculos. Nas tortuosas
ruas ¢ beeos desse local, junto & drea portudria, estivadores
frequentaram os zungus; tas baisnas promoveram festas do
candomblé e rodas de choro; capoeiristas fugiram da perseguicio
policial.

Em 2008, a comunidade Pedra do Sal, localizada na cidade do
Rio de Janeiro, foi reconhecida oficialmente como remanescente de
quilombo. Desde entao, o grupo reivindica espagos simbolicos gue
narram sobre a présenca negra na regido, a sabér: o territdrio do
mercado de escravos africanos, conhecido come Valongo, o Cemitéria
dos Pretas Novos; o movimento do porto ¢ seus antigos srmazéns; ¢ a
Fedra do Sal e seu entorno, atravessados pelas memorias do samba e
dos orixas.

MNa Pedra do Sal, Marilada da Conceicae Luzia, de 55 anos,
uma das liderangas da comunidade, conteu sobre a histéria de grupo e
sobre aorigem do principal pravo da comunidade: o zungu.

Em termos contemporidneos, o candomblé continuia a ser uma
pratica cultural relevante para os moradores da Pedra do Sal. Sobre as
festividades religiosas, narra Manloda: “Tem o balaio Yabas, das que ¢
no sepundo sibado de dezembro, dezembro é o més das Yabas, gue sdo
as orixds mulheres, né?”

Conforme areligiosidade. o zungu, prato tradicional em Pedra
do Sal, nasceu no século XIX. Sobre a origem do prato, Marilacia
explica: "Olha, o zungu € o angu, gue &0 1ermo que 08 S5eravos usavam
no século XIX. Niofalavam angu, falavam zungu. Nio sei ¢ vace sabe,
mas era um dialeto diferente. O samba que hoje a gente fala que &
samba, eles falavam que em semba.”

Um prato que atravessa geracoes: “Essa historia do anpu, na
nossa familia, ela tem, vamos dizer, uns 150 anos, porgue veio da
minha bisavd pra minha avd, praminha mae, que estd com 84 anes, pra
mim e pra minha filha que estd com 24 agora. De geragio pra geragio,
A pente sempre comendo angu.” Por fim, acrescenta Marilicia: “E ai a
gente estd pretendendo fazer um restaurante Casa de Zungu aqui na
zona portuana Com receitas afro-brasileiras. Nos ja somos um
quilombo. Agora, a gente precisa insugurar o nosso restaurante. Nos ja
somes de tradicio quilombola. A gente precisa efetivamente estar com
4 nossa gastronomia aqui na zona portadria 24 horas.” Em suma, uma
pratica do passado que ainda pode oferecer meios de sobrevivencia
para o grupo.

Gheasinn

Finegs: pesee culindeio cearspeneny e ang e B, aeenparthiads e quithe; same makdy,
miitackes el basi 0w frotes dio mar No sécalo XD durante o periodo escravista, o nome
tamnbém se rederia as lecais onde o prate e preparado.

Yahide: sgnifica M3 Rainha, Mo Rrasil, o termin & utilizado para definir orfxds lemininos,
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Quilembe Pedra do Sal
Rio de Janeiro, Metropolitan Region

It has the party for Yabds...!

Zungu, Candomblé, samba: cultwal practices contemporaneoushy
performed by Remnant Community Quilombao Pedra do 5al These practices, as
arts of living, were bugt through the relation of black people to the port area of
Rio de Janeiro City, along over four centuries. In the winding streets and allays of
that location, next to the port area, stevedores attended the zungus; Bahian
aunts Candomble promoted candomble parties and choro; capoeiristas. fled
trom police harassmeant.

In 2006, Pedra do 5al community located in Morro da Conceigo, was
afficizlly recognized as a remnant of a Maroon. Since then, the group claims
=ymbalic territories that tefl about the black presence in the region, namely the
teritory of the African slaves, known as VWalongo market; Cemetery of Mew
Blacks; the movement of the harber and its old warehouses; and the Pedra do Sal
and its surroundings, punciuated by memaornies of samba and orichas.

In Pedra de 5al, Marilicia Luzia da Conceigao, 55, one of the lesders of
the community, told the group about the history and origin of the main dish of
the community: the zungu.

In contemporary terms, Candomblé continues to be relevant to the
residents of Pedra dao Sal About refigious festivities cultural practice, Marilicia
namates: "It has the party for Yabas, which i5 on the second Saturday in
December, the month of December is Yabas which are the women orixas, fight?

As religiosity, the zungy, traditional dish in Pedra do Sal, was created in
the nineteenth century. About the orgin of the dish, Marihicia explains: "Look,
ungu is manioc porridge, which is the term that slaves used in the nineteenth
century. They did not say manioc porridge, it was call ungu. | do not know it you
knaw, but it was a different dialect. The samba that today we say itis samba, they
callad Semba”

A dish that spans generations: "This story of manioc pormridge, in our
family, it i, la's say, 150 years, because it came from my great grandmicther to my
grandmather, my mother, who is B4 years, to me and my daughter who is 24
now. From generation to generation. We always eat manioc porridge "Finalty,
Marilicia adds:" And then we're intending to do a restaurant Zungu house here
inthe port area. With african-Brazifian recipes. We are already a Quilombo. Mow,
we need to open cur restaurant. We already are maroon tradition. We need to
actually be with our food herein the port area 24 hours, "To sum up, a practice of
the past that can stifl provide means of survival for the group.

Glassary:

Zungu: culinary eish made of commesl, accompanied by ok, ground beef, o inrards or seafood. in
the nineteenth century, dunng the slwery penod, the name ko referred to the places whese the
dish was pregared.

‘taniy: means Quesen héather in Brazd, the term isused ta define female onchas,

Fonte: Instituto DAGAZ.




Figura 11 — Receita de Zungu com Miudos, do RQPS (p. 133).
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“Zungu com Miudos”
Ingredientes:

250g de fubd

1 tablete de caldo de frango

milides de boi - coracdo e rabada (sem osso)
molho de tomare

sal

coentro

horteld

salsa

Preparo:

Picar a carne em cubos de cerca de 1,5cm, levar ao fogo para refogar,
remperar com sal, coentro, salsa e horreld picados.

Para o angu, ferver a dgua com o caldo de frango. Dissobver o fubd
na dgua fria para depois colocar nadgua fervente com o caldo ¢ fazer
o mingau (sem deixar que figue muito mole). Mexer sempre para
ndo “empelotar”,

Variagio de molho com Frango e quiabo {colocar mais hortel3) ou
carne moida.

Corzinheira:

Luscinha — Marihicia da Concelgio Luzia

“Zungu with Innards”

Ingredients:

250p of cornmeal

1 tablet of chicken broth

Ox innards - heart and oxtail {boneless)
Tomato sauce

salt

coriander

mint

parsley
Preparation:

Chop the meat into cubes of about 1.5 em, taking to the fire to simmer,
season with salt, carfander, parsley and chopped mint

Fer the manioe porridge, bail the water with chicken broth. Dissolve the
corn fiour to the cold water then put Inta bolling water with the broth
miaking the porridge (do not let it be too soft). Stir during the process to
not have "lumps"”

Variation of sauce with chicken and okra {put more mint} or ground beef.

Cinak:

Lurcinha = Mariliicia da Conceigdo Luzia

Fonte: Instituto DAGAZ

Devido a grande relevancia enquanto polo comercial escravista dentro do Atlantico, e
forte atividade comercial de pessoas, ferramentas, alimentos e utensilios, a regido dispunha de
armazéns, mercados, quitandas e vendedores ambulantes, e era amplamente frequentada por
pessoas de diversas nacionalidades (Freitas, 2015; Soares, 2018; Moura, 2022; Santos, 2006).

Como ¢ comum acontecer, na regido encontravam-se hospedarias de baixo custo e locais para
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refeicdes fora de casa, as quais foram mencionadas anteriormente sob o nome de Casa de

Zungus.

Figura 12 — Foto de prato de Zungi com miudos.

Fonte: Instituto DAGAZ

Outro dado relevante sobre historico desta regido refere-se ao momento da pos-abolicao:
com a suspensdo burocratica do modelo escravocrata sem politicas de reparacdo para a
populagdo escravizada, muitos sdo colocados em situacdo de vulnerabilidade ainda mais
acentuada. Nesse contexto, os quilombos, que hd muito tempo ja funcionavam como uma
estratégia de organizagdo social alternativa que subverte a logica colonial, tornam-se mais
difundidos. Assim, parte da grande leva de migrantes de ex-escravizados vindos da Bahia que
se assenta na regiio da Pequena Africa aquilomba-se e instala-se em casarios proximos a Pedra
do Sal (Moura, 2022). Supomos que este assentamento contribuiu para formar o que hoje ¢

reconhecido pela Fundagdo Palmares como os Remanescentes do Quilombo da Pedra do Sal.
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Esse grupo de quilombolas elegeu como prato representativo o que eles chamaram de
Zungu com miudos. Mariltcia, uma das liderancas da comunidade, entrevistada pelo Instituto
DAGAZ, explica: “Olha, o zungu ¢ o angu, que ¢ o termo que os escravos usavam no século
XIX. Nao falavam angu, falavam zungu. Nao sei se vocé sabe, mas era um dialeto diferente. O
samba que hoje a gente fala que ¢ samba, eles chamavam que era semba” (DAGAZ, 2016, p.
131).

Ao considerar todo o peso que o termo Zungu traz consigo, remetendo a toda a
complexidade cultural que atravessava as casas de zungu do século XIX, a producao de lagos
que viabilizaram a continuidade dessa comunidade até os dias atuais, ¢ a perpetuacao de seu
legado intelectual, artistico e religioso, a renomeacdo do prato “Angu com Miudos” para
“Zungu com Miudos” pelos quilombolas da regido ganha uma conotagdo diferenciada. Faz
pensar que, de alguma forma, o prato em si sintetiza e permite acessar toda essa memoria de

lagos, lutas, estratégias e esfor¢os empreendidos para manter aquela comunidade viva.

2.3 Trauma colonial e comida: desdobramentos da ficcional democracia racial

Segue-se aprofundando a discussdo a partir de um posicionamento critico da
pesquisadora Lourence Alves?? em relagdo a algumas producdes literarias que acreditam que as
pessoas na condicdo de escravizados nao poderiam ter contribuido para a formacdo da
gastronomia brasileira (Neves & Oliveira, 2021, p.336). Um exemplo desta linha de
pensamento pode ser vislumbrado no seguinte argumento tecido por Carlos Alberto Doéria em
Formagdo da culindria brasileira: escritos sobre a cozinha inzoneira (2021), quando este
questiona-se “até que ponto se pode atribuir aos escravizados alguma sorte de criatividade

culinaria” (2021, p. 69).

Do mesmo modo que a escraviddo recalca ou suprime a pessoa, ela impossibilita o
que chamariamos hoje de criatividade culinaria. Ao escravizado ndo era dado escolher
coisa alguma, muito menos sua alimentacao, e se ele participava das cozinhas da casa-
grande era para satisfazer aos desejos de seus senhores e das sinhds que orientavam
as cozinhas domésticas. Quando a literatura frisa, por exemplo, a participacdo ativa
de negras na elaboracdo da dogaria, esquece de acrescentar que o agucar ndo € um
componente das dietas africanas, de modo que, mais do que influéncia negra, o que
temos, em tal circunstancia, ¢ a mdo de obra escravizada operando maquinalmente
numa matriz culinario-cultural de origem europeia. (Doéria, 2021, pp. 70-71).

22Baseado na fala da profa. Lourence Cristine Alves no encontro virtual Caminhos da Gastronomia, promovido
pelo Instituto  Federal Fluminense — IFF, em agosto de 2020. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=armJcngNpMU. Acesso em: 08 mai. 2025.
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Os argumentos apresentados por Ddria, a principio, buscavam questionar o argumento
freyreano da contribuicao das trés ragas para a formagao cultural do pais. No entanto, mostram-
se alinhados com uma perspectiva tao colonialista quanto Freyre, uma vez que aparenta dialogar
com as nog¢des de constituicdo de um Outro inferiorizado, tal como discutido no primeiro
capitulo. Se a criatividade ¢ uma virtude exclusivamente humana, na medida em que manifesta
novas articulagdes entre elementos antes ndo relacionados, acusar alguém de ndo obter agéncia
criativa € equivalente a destituir alguém de sua humanidade. Verifica-se, assim, a atualizagdo

do discurso colonial em falas contemporaneas.

Isto posto, vale indagar o que estd em negociacdo quando abre-se a possibilidade para
deixar de considerar a criatividade dos sujeitos submetidos a condi¢do de escravizados. A
primeira questdo que se coloca se da diante da agéncia. Assim como a criatividade aponta para
uma posi¢ao ativa do sujeito diante do mundo, a sua nega¢do também aponta para uma falta

dessa postura ativa em outras situagdes dentro do contexto de dominagdo colonial.

Para Mintz e Price (2003), o que os autores definem por uma cultura africana-americana
passa pela criagdo de uma cultura crioula, ou seja, uma nova coisa que surge a partir da
necessidade de criar um “solo” sobre o qual os escravizados se apoiam, a partir da combinagdo
de diversos fragmentos dos diferentes sujeitos com diferentes origens étnicas africanas. Para os
autores, o contexto coercitivo e limitado pela situacdo de escraviddo, no qual pessoas de
diferentes etnias passaram a conviver compulsoriamente, estimulou uma “receptividade geral a
ideias e costumes de outras tradi¢des culturais, uma tolerancia especial (dentro do contexto da

Africa ocidental) as diferencas culturais” (Mintz e Price, 2003, p. 75).

Dentro dos limites estreitos criados pela situagdo de escraviddo, os afro-americanos
aprenderam a valorizar a inovagdo e a criatividade individual; sempre havia espago
para a moda e os modismos; a “novidade” (dentro de certos limites estéticos, é claro)
tornou-se algo a ser celebrado, copiado e aprimorado, e a cada inovacao estilistica
trazida pelos africanos recém-importados podia ser prontamente assimilada. Desde o
comego, portanto, o compromisso dos afro-americanos com uma nova cultura, em
determinado lugar, incluiu a expectativa de um dinamismo continuo, de mudanga,
elaboragdo e criatividade. (Mintz & Price, 2003, p. 75-76).

Entdo, o que para Doria (2021) seria um fator de limitagcdo de expressdo criativa, para
Mintz e Price (2003) apresenta-se como uma situagdo favoravel a criagdo de uma nova cultura,
que passa a dialogar com diferentes elementos culturais em um processo de incorporacao de
novidades. Lourence Alves aponta em sua fala que os usos do milho sao um exemplo importante
dessa agéncia e criatividade. O seu uso como alimento para os escravizados, num primeiro

momento, faz parte do processo de reificagdo, pois também era comida ofertada aos animais
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dos colonizadores. Em dado momento, a situagdo se modifica e o milho passa a ser apropriado
de forma ativa, passando a ser incorporado na alimenta¢ao quilombola e sendo utilizado para
que as pessoas negras consigam seus ganhos, que futuramente possibilitaram a construgao da

sua liberdade.

Para aprofundar a andlise, retoma-ses o didlogo com Soreanu (2018), quando a autora
aponta que instituicdes também podem agir como sujeitos traumatizados. Isso quer dizer,
partindo da teoria ferencziana de trauma, que o sujeito traumatizado esta identificado com o
agressor, apresenta um apego voraz a violéncia, e fica aprisionado a situacdo do trauma.
Olhando para o nosso contexto cultural, parece que as institui¢des relacionadas a producao das
memorias oficiais encontram-se em um estado traumatico, de modo que ainda parece ser muito

custosa a incorporacao de narrativas das cicatrizes da escravidao que estdo em processo de forja

ha alguns séculos pela populacdo submetida a tais violéncias.

Eis dois exemplos para ilustrar a proposi¢ao, ambos relacionados ao campo da produgao
de cozinhas. Primeiro, pode-se retomar a percep¢ao de Doria de que os escravizados nao
puderam ser autores de qualquer tipo de prato devido a sua condi¢do de privacao de liberdade.
Este argumento exprime uma percepcao de que hd uma restri¢ao (talvez) léxica para representar
aquilo o que os sujeitos escravizados faziam de suas vidas dentro das condi¢des contextuais que
estavam colocadas para eles. Se, da parte de Doria, ndo ha como elaborar e representar o que
se apresenta diante dele, ndo ha, portanto, possibilidade de narrar o fendmeno em questdo, a
saber, a criatividade de sujeitos escravizados. Nesse sentido, o posicionamento em questao de
nao-reconhecimento de tal exercicio criativo aponta para duas coisas: primeiro, que ao nao
reconhecer esta criatividade, abre-se uma lacuna referente as possibilidades de autorias relativas
a determinados pratos, por exemplo, o angu; segundo que, diante da condi¢do de nao-ser dos
corpos negros dentro do esquema de colonialidade, esta autoria serd justificada a partir daqueles
que supostamente poderiam criar, que nesse caso sao homens livres, preferencialmente
europeus. O angu passa a ser confundido com polenta, por exemplo, apesar de se tratarem de

preparacdes diferentes em aspectos técnicos, sensoriais e culturais.

Outro exemplo que ajuda a ilustrar o argumento refere-se a memoria do angu na cidade
do Rio de Janeiro, sobre a qual a autora dissertou brevemente em um trabalho anterior (Resende,
2024) e se aprofundara um pouco mais nos dois capitulos seguintes desta dissertagdo. No século

XIX, no contexto da escraviddo urbana, o centro da cidade era amplamente frequentado por
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pessoas negras escravizadas, forras, livres, estrangeiros ou nao, e europeus paupérrimos. Esses
personagens frequentam estabelecimentos chamados Casas de Zungu, muito populares, que
ofereciam uma hospedagem de baixissimo custo e um servico de restauragdo, no qual era
servido o angu dentre outros pratos. Por serem estabelecimentos muito populares entre as
classes mais baixas, reunirem muitas pessoas ¢ acobertarem a fuga de escravizados, a policia
passou a perseguir os responsaveis pelos estabelecimentos, fechando a tltima Casa de Zungu
na década de 1880. Anos mais tarde, um portugués decide trabalhar com venda de angu de
milho, e seu filho, que herdou o negdcio, cria a marca e da continuidade ao negdcio do pai,
tornando-se um dos restaurantes mais populares do municipio nas décadas de 1950 a 1980.
Hoje em dia, o angu lembrado de maneira mais ampla € o angu deste restaurante portugués,

ndo aquele servido na grande profusao das Casas de Zungu no centro da cidade.

E possivel pensar, entdo, que certas narrativas sobre o angu podem ser lidas a partir do
conceito de memorias subterrdaneas (Pollak, 1989) por estarem vinculadas a um passado de
violéncias brutais ainda em processo de elaboragdo e de se tornarem cicatrizes, esperando o
momento de serem narradas plenamente e integrarem a memoria coletiva da cidade,
demarcando as diferentes temporalidades que se sobrepdoem. No entanto, quando os
quilombolas da Pedra do Sal transmitem a memoria do angu e das Casas de Zungu, percebe-se
que esta ¢ uma memoria que ja ¢ possivel de ser narrada, e assim, pode integrar parte da
identidade desse coletivo. Entdo, questiona-se quem sdo aqueles que ndo conseguem narrar e
que de alguma maneira parecem estar fixados na posi¢ao de reificacdo de corpos negros, e
também quem sdo aqueles que ainda precisam elaborar aspectos da violéncia colonial. A

resposta € quem esta identificado, consciente ou inconscientemente, com os colonizadores.

Pode-se destacar ligagdes entre os dois exemplos oferecidos aqui. A impossibilidade de
incluir as memorias das Casas de Zungu parece estar fortemente ligada a impossibilidade de
reconhecer aquele tipo de estabelecimento como algo legitimo (mesmo que ilegal)*’ e parte da
cidade. Para além dos estabelecimentos em si, como aponta o historiador Carlos Eugénio
Libano Soares (1998), as Casas de Zungu constituiam uma rede, na qual pode ser observada

uma relagdo com iniciativas de aquilombamento no contexto urbano, e que mantinham contato

ZA titulo de comparagdo, podemos trazer o Jogo do Bicho como exemplo de manifestacdo cultural ilegal e
legitima (“ilegalidade ambivalente”, nos termos de Amy Chazkel) do Rio de Janeiro. Cf. CHAZKEL, A. Leis
da Sorte: 0 jogo do bicho e a construgdo da vida publica urbana. Campinas: Editora Unicamp, 2014. 360 p.;
SIMAS, L. A. Maldito invento dum baronete: uma breve historia do jogo do bicho. Rio de Janeiro: Morula,
2024,
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com quilombos localizados em areas mais remotas. A nao-inclusdo dessa forte rede de
estabelecimentos na memoria da cidade ¢, também, o ndo-reconhecimento de uma postura ativa
de articulacao e defesa por parte daqueles que estavam submetidos a violéncia colonial. Nesse
sentido, a impossibilidade de reconhecimento de uma produgdo criativa por parcela dos
escravizados também poderia ter origem no mesmo fenomeno de clivagem em relagdo a
violéncia infringida contra a popula¢do negra. O angu aparece enquanto uma comida de
subsisténcia que anuncia lacos e parcerias entre populacdes negras e populagdes indigenas, as
quais viabilizaram a criagdo de outros modos de ser possiveis dentro do contexto colonial. Se
as Casas de Zungu sdo marcadas por uma grande profusdo cultural, constituindo parte da
dindmica de criagdo das culturas afro-americanas proposta por Mintz e Price (2003) e de
viabiliza¢do de articulagdes contra-coloniais, cabe indagar a que tipo de narrativa interessa

deixa-las de fora de uma memoria coletiva oficial.

2.4 Cultura culinaria do Rio de Janeiro

Essencialmente, ha dois aspectos que se destacam na caracterizacao da cultura culinaria
carioca. A partir da obra A culindria do Rio de Janeiro: da colonia a atualidade de Flavio
Ferraz (2017), Adelaide Chao (2020) discute o que se traz aqui enquanto primeiro aspecto: o
que ¢ tipificado como uma cozinha carioca frequentemente se confunde com o que considera-
se uma comida tipica brasileira (Chao, 2020, p.119). Esta afirma¢do se sustenta a partir da
constatagdo dos esforgos para construir uma identidade nacional, que se deu principalmente em
trés momentos: quando o Brasil se torna independente de Portugal em 1822, quando torna-se
republica em 1889, e no modernismo, na década de 1920. Os referidos momentos coincidem
com anos em que a cidade sediava a capital do governo, de 1763 a 1960, ou seja, tanto no
Império quanto no periodo republicano. Portanto, a cidade foi um centro politico e intelectual
importante durante muito tempo, de forma que seus aspectos culturais ao serem tomados como

identidade regional se confundem com o imaginario da identidade nacional.

Além disso, a mencionada condi¢do politica da cidade atraiu para si tanto habitos
alimentares de outras regides brasileiras, bem como modismos estrangeiros (Chao, 2020, p.
119), tornando-se um polo irradiador de francesismo para as provincias na primeira metade do
século XX (Ddria, 2021). Outro exemplo € a comida portuguesa, que faz parte do cotidiano do

Rio de Janeiro de tal maneira que nao € mais percebida como estrangeira. Da mesma forma que
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ndo estranha-se a presenca de pratos de diversas regides em um mesmo cardapio, como uma

mogqueca baiana ao lado de um virado a paulista (Ferraz, 2017, p.46 APUD Chao, 2020, p.119).

Nesse sentido, provoca-se uma sensacao de que nao ha uma culinaria “tipica” do Rio de
Janeiro. No entanto, Neves e Oliveira (2021) apontam que a ideia de uma unica cozinha
brasileira € narrativa, uma vez que traz uma homogeneizacdo que na pratica ndo existe. Essa
narrativa artificial ¢ forjada a partir da articulacao de interesses politicos que variam de acordo
com as demandas de cada época. Chao destaca que, para o pesquisador Flavio Ferraz “a feijoada
¢ um caso emblematico dessa politica de tipificacdo da culinaria do Rio de Janeiro” (Chao,
2020, p. 119). Esse acimulo de “titulos” pela feijoada ¢é tipificado como “paradoxal” por Almir
El-Kareh (2012), sendo o prato considerado o maior expoente desse processo. A partir de Neves
e Oliveira (2021), pode-se considerar que a feijoada, na medida em que ¢ emblematica na
producdo de uma identidade nacional a partir de referenciais culturais do centro politico que foi
o Rio de Janeiro, torna-se simbolo desse processo de produgdo narrativa da miscigenagao
“enquanto elemento de uma sociedade sem conflitos, hierarquias, diferengas e desigualdades
sociais” (Neves & Oliveira, 2020, p.338). Diante da presenca de diversas tradi¢des alimentares
associadas com origens distintas, sejam elas trazidas por meio de tendéncias gastrondmicas ou
pelos fluxos migratorios, a marca que fica fixada para o que se come no Rio de Janeiro ¢ a
pluralidade. No entanto, o caso do Rio de Janeiro ¢ peculiar por ndo supostamente se fixar a
nenhuma identidade especifica, como se a identidade fosse a mudanca em si mesma e a abertura

para incorporar coisas novas e diferentes.

Retornando a questao inicial deste subcapitulo, o segundo aspecto que sera comentado
sobre a cozinha do Rio de Janeiro refere-se ao lugar de destaque que o ato de comer na rua tem
na cultura alimentar carioca. Nas ponderagdes de Chao (2020) a partir de sua leitura de Ferraz
(2017), a autora destaca a importancia das figuras das quituteiras e ambulantes no cenario da
alimentacdo citadina desde o século XVIII, figuras essas que serdo mais bem trabalhadas no

proximo capitulo.

A comida de rua exerceu papel particularmente relevante na formagdo da culinaria
carioca. Como ja visto anteriormente, antes do advento das casas de pasto, tabernas,
cafés, restaurantes e botequins, a comida era preparada e vendida na rua por
quituteiras e ambulantes, em tabuleiros ou barracas fixas, a exemplo dos quiosques
que comercializavam o angu carioca (também chamado popularmente de angu a
baiana), cafés em tigelas, sardinha frita, pipoca, amendoim torrado, fatias de pao de
16 e bolos, cana-de-agcicar em rolo e frutas tropicais, como goiabas, pitangas,
jabuticabas, laranjas, tamarindo e outras tantas, de acordo com a época da colheita.
(Ferraz, 2017 APUD Chao, 2020).
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A centralidade do comer na rua configura parte do “estilo de vida carioca” junto com

outras experiéncias ao ar livre que se desdobram na paisagem citadina incrustada entre as

montanhas e o mar, destaca Gabriela Elis da Cunha (2020)**. O estilo de vida em questdo se

sustenta nos “usos sociais das ruas, os espacos a beira do mar e das lagoas, os parques, as festas,
as pragas e os botequins cariocas”, 0os quais promovem o encontro entre esses elementos, a

saber, as manifestacdes culturais, o mar, a floresta e a urbe (Batista, 2009, p. 11).

Os aspectos naturais, a complexidade da exuberancia da natureza e as tensdes
antropologicas se fundiram e deram origem ao “estilo de vida carioca”. Um estilo que
se sustenta na cultura das rodas de samba nas calgadas dos botequins — cujos acepipes,
em geral, sdo fritos e gordurosos —, nas peladas nos campos de futebol do Aterro —
onde a bola corre a medida que a fumaca do churrasco se propaga — e nas pessoas de
todas as idades que se exercitam no calcaddo de Copacabana — onde o milho cozido
impera. (Cunha, 2020, p. 116).

A importancia do comer na rua foi reconhecida ao ter sido incluido enquanto parte da
argumentacdo desenvolvida na Candidatura do Rio de Janeiro a patriménio mundial na
categoria Paisagem Cultural, produzido pela arquiteta Marcia Aguiar Nogueira Batista (2009).
O documento, produzido para uma segunda tentativa de ingressar na Lista de Patrimonio
Mundial da Organizagdo das Nagdes Unidas para a Educagao, a Ciéncia e a Cultura (UNESCO),

apresentou argumentos que defendiam uma interagao Uinica entre cidade e natureza.

A candidatura do Rio, que destaca quatro componentes localizados desde a Zona Sul
do Rio de Janeiro até a porgao oeste da cidade de Niteroi, atendeu a trés dos dez
critérios de avalia¢do que compdem a Convengdo do Patrimonio Mundial, podendo
ser assim resumidos: ser a manifestagdo de um intercimbio consideravel de valores
humanos no desenvolvimento da arquitetura, das artes, do planejamento urbano ou do
paisagismo; ser exemplo excepcional de um tipo de edificio ou de conjunto
arquitetonico ou tecnoldgico, ou de paisagem que ilustre uma ou varias etapas
significativas da historia da humanidade; e estar associado a acontecimentos ou
tradi¢cdes vivas, com ideias ou crengas, ou com obras artisticas ou literarias de
significado universal excepcional. O reconhecimento da primeira area urbana do
mundo considerada como Patriménio Mundial na categoria Paisagem Cultural
ocorreu em junho de 2012. (Cunha, 2023, p. 176-177).

Dentro do contexto de patrimonializagdo das diferengas (Abreu, 2015), a possibilidade
de considerar o comer na rua enquanto parte de um estilo de vida carioca traz um cendario em
que este modo de se relacionar com os outros € com o meio ¢ reivindicado enquanto um aspecto

identitario importante para compor uma representacao do “povo carioca”.

24Para mais informagdes sobre a patrimonializacdo da paisagem do Rio de Janeiro, conferir DA CUNHA, Gabriela
Elis. Gastronomia sobre rodas, memoria ¢ patriménio: os food trucks no Rio de Janeiro. Dissertagdo
(Mestrado) — Universidade Federal do Estado do Rio de Janeiro. Programa de Pos-Graduagdo em Memoria
Social, Rio de Janeiro, 2020.
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O destaque conferido ao comer enquanto parte do estilo de vida carioca acaba
englobando, também, as comidas em questao que participam de tais atividades ao ar livre. A
partir do movimento ligado as articulagcdes em busca da chancela da UNESCO, se desdobraram
outras agoes de patrimonializacao, dessa vez a nivel municipal. A partir da ratificagdo da Lei n.
5547, de 27 de dezembro de 2012, o Instituto Rio Patriménio da Humanidade (IRPH) foi
estruturado para gerir o sitio reconhecido como Patriménio da Humanidade pela UNESCO. O
IRPH realizou diversos levantamentos de manifestacdoes culturais materiais ¢ imateriais
importantes que poderiam vir a ser identificadas enquanto patriménio da cidade (Cunha, 2020,
p. 120). A partir desse levantamento, os Vendedores de Mate e Biscoito de Polvilho nas Praias
Cariocas foram reconhecidos enquanto patrimdnio da cultura carioca por meio de decreto (RIO
DE JANEIRO, p. 7-8).

Além disso, o IRPH reconheceu por tombamento um circuito de bares e botequins
tradicionais da cidade. Cunha destaca que, em 2012, foram 14 estabelecimentos deste tipo
declarados Patrimonio Cultural Carioca (Cunha, 2020, p.120). Os critérios adotados nessa
inclusdo foram os seguintes: 1) mais de 50 anos de existéncia; 2) preservar saberes, técnicas
e/ou produtos considerados tradicionais; 3) ter uma marca tradicional; 4) comércio transmitido
entre geragoes; 5) comércio reconhecido por moradores e frequentadores da regido como
simbolo do bairro. Percebe-se, diante desses critérios, a relevancia conferida a aspectos de
reconhecimento entre pares do valor de tais estabelecimentos, € da transmissao entre geracoes,

seja dos saberes relacionados a producdo das comidas ou a propria gestdo do negdcio em si.

Dentro do contexto de comida de rua carioca, o angu € mencionado por Ferraz (2017)
enquanto um dos pratos que compdem essa paisagem alimentar da cidade. No entanto, cabe
mencionar aqui que o angu ndo esta permanentemente na paisagem carioca, Como veremos mais
profundamente adiante. Podemos identificar periodos em que esta iguaria ¢ amplamente
comercializada, e outros momentos em que permanece sendo consumida apenas em ambientes
privados, sem ter desta forma um uso mercadoldgico (Appadurai, 1986). Talvez essa
plasticidade das representacdes atribuidas ao angu tenha viabilizado a sua permanéncia ao longo

dos séculos.

2.5 Onde o angu ¢é comercializado?
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Esta pesquisa permitiu mapear a venda de angu ao longo dos séculos na cidade do Rio
de Janeiro, uma trajetéria na qual pode-se identificar trés momentos principais, como sera
mostrado a seguir.

O primeiro momento de importante presen¢a do angu no comércio alimenticio do Rio
de Janeiro pode ser identificado na ampla existéncia de quitandeiras e quituteiras na cidade,
grupos majoritariamente compostos por mulheres, responsaveis por grande parte do
abastecimento alimentar da cidade, seja em relagdo a alimentos frescos e conservas, ou a
alimentos prontos para consumo imediato, como doces e caldos?’. Na mesma época, as casas
de Zungu (derivadas das casas de angu) estavam em pleno funcionamento, formando uma rede
de estabelecimentos e sociabilidade em torno do prato. Com as politicas de higienizacdo da
cidade promovidas pelo Prefeito Pereira Passos, o oficio dessas mulheres passa a ser
regulamentado de forma muito severa, além de terem seus espacos de venda destruidos sob a
justificativa de higienizagdo da cidade. A necessidade de migrar para outras areas da cidade
funda o suburbio carioca.

O segundo momento do angu na cidade, ja no século XX, ¢é inaugurado com as
carrocinhas do Angu do Gomes, que no auge de sua popularidade contava com uma frota de
mais de 80 carrocinhas que poderiam ser encontradas em todas as regides da cidade, com alguns
pontos funcionando 24h por dia. Com a faléncia do restaurante na década de 1980, o angu volta

a tornar-se uma memoria subterrdnea.

O terceiro momento acontece desde os anos de 2008, quando simultaneamente o neto
do socio do Gomes retoma o negocio, € o publico acompanha e discute o debate racial suscitado
a partir das movimentagdes sociais despendidas com o processo de patrimonializagdo do Cais
do Valongo. Este acontecimento, conforme pontuado por Vassalo e Cicalo (2015), foi fruto da
mobilizagdo de diversos setores da sociedade civil e foi responsavel por uma nova leva de
producdes de narrativas a respeito das memorias negras na cidade. A partir desta mobilizagao,
outros efeitos para além da patrimonializag¢ao sao produzidos na sociedade. O reconhecimento
do patrimdnio ¢ utilizado como um recurso politico para sustentar a reivindicagdo da
importancia das memorias negras a nivel local e global. E nesse contexto que as regides
historicamente ocupadas pelas populacdes negras vao conquistando um outro lugar no discurso

publico, passando de um lugar de desvalorizacdo e socialmente vulneravel para ganhar um

A presenca dessas mulheres na dinadmica da cidade sera aprofundada no capitulo 3.
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status de interessante € como continentes das origens da cultura carioca pura e original. Além
disso, pode-se dizer que o angu permanece no imaginario social ao longo deste tempo, talvez
por conta da plasticidade em torno dos seus diferentes usos, € justamente por isso € capaz de
retornar apds momentos de “esquecimento’”, sempre com novas significacoes.

O mapeamento dos lugares onde sdo comercializados permitiu identificar a
comercializa¢do e o consumo do angu na zona norte, sul e central da cidade do Rio de Janeiro.
Reconhecem-se trés categorias de pontos de venda: restaurante (fixo), barraca de feira (semi-
fixo), e carrocinha de rua (ambulante). Na zona central, foram encontrados dos trés tipos:
carrocinhas no bairro da Lapa que funcionam durante a madrugada, a Feira das Yabas que
ocorre esporadicamente em frente ao Centro Cultural Banco do Brasil no bairro do Centro, o
restaurante e quilombo cultural Casa do Nando, no mesmo bairro, € o0 Angu do Gomes, na
Satde. Na zona sul, encontrou-se dois pontos de venda em carrocinhas, uma no bairro de
Botafogo que funciona todos os dias de 17h as 00h, e outra no bairro do Catete, que vende angu
de terca a sexta de 17h as 21h, e vende rabada de 11h as 16h aos sabados. Na zona norte,
encontrou-se dois pontos de vendas fixos: no restaurante Angurmé, localizado no bairro de Vila
Isabel; o no Caliel (bar, padaria e mercearia), na Rua Francisco Graca, loja 60A, no Morro do
Salgueiro, na Tijuca; e um ponto de venda semi-fixo, na Feira das Yabads, que ocorre no segundo
domingo de cada més no bairro de Oswaldo Cruz.

Este mapeamento permitiu identificar que, atualmente, os pontos fixos € semifixos nos
quais o angu ¢ comercializado estdo preocupados em fomentar a discussdo a respeito das
identidades negras na cidade e no Brasil. No caso dos vendedores ambulantes ndo se conseguiu
identificar o aspecto de politizacdo na estruturacdo do negocio, levando a pensar que estes
vendedores, além de “apenas” seguirem uma tradi¢do de venda de angu nas ruas da cidade,
adotam uma estratégia de negdcios diferente daqueles que tem um ponto fixo, talvez devido ao
tipo de dindmica que se estabelece com o espaco e com a clientela por sua permanéncia
intermitente nas calgadas da cidade.

A localizacao dos pontos de venda fixos nos territorios da cidade ¢ algo ao qual deve-
se prestar atencdo. O bairro de Vila Isabel detém uma memoria sobre o evento da aboli¢ao da
escravatura ao contar com nome de personalidades abolicionistas e de datas relacionadas a ele,

é26

tais como Visconde de Abaeté~®, que da nome a rua do restaurante Angurmeé, e sua transversal,

26 Seu nome era Antdnio Paulino Limpo de Abreu, nascido em Portugal, bacharel em Direito pela
Universidade de Coimbra. Fez extensa carreira na magistratura, comegando em 1821 como Juiz de Fora da
Comarca do Rio das Mortes (Sao Jodo del Rey), passando por diversos cargos importantes até tornar-se
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a rua 28 de setembro, que homenageia a data de assinatura da Lei do Ventre Livre. O bairro
tem uma ligagdo forte com o samba e a boé€mia desde o inicio do século XX, relagdo que pode
ser vislumbrada a partir da forte presenca da Escola de Samba Vila Isabel, pela estatua em
tamanho real do compositor Noel Rosa, nascido no bairro, e pelas calgcadas estampadas com
partituras de musicas de compositores renomados, alguns dos quais reconhecidos como
apoiadores do movimento abolicionista, como Chiquinha Gonzaga, Ernesto de Nazareth,
Pixinguinha e Martinho da Vila.

O bairro de Oswaldo Cruz, por sua vez, homenageia um médico sanitarista importante
na cidade. Ele estd inserido no subtrbio carioca, regido cuja origem relaciona-se com as
reformas urbanas realizadas no pés-aboli¢ao associadas a expansao das linhas ferrovidrias que
partem da Central do Brasil (na regido central). Na academia, o suburbio ¢ definido enquanto
conjunto de bairros cortados pela linha férrea. O suburbio, no entanto, também pode ser
apreendido enquanto uma construgao narrativa ficcional e alegdrica para o diferente proximo
que se contrapde categoricamente ao “centro” simbolico da cidade (Guimardes & Davies,
2018).

Os bairros do Centro e da Saide compdem uma das partes mais antigas da cidade,
estando no centro logistico de chegada, local de quarentena dos individuos que aportavam
adoecidos antes de serem colocados a venda, compra e nucleos de sociabilidade de pessoas
escravizadas no século XIX. Esses dois bairros fazem parte da chamada Pequena Africa
Carioca. As manifestacdes culturais negras atuais, tais como as rodas de samba, o jongo, a
pratica de capoeira, as agremiacdes recreativas e carnavalescas, quilombos urbanos, terreiros
religiosos, € os restaurantes voltados para a classe popular, tem ligagdo com praticas que se
iniciaram naquele século (FERRAREZ et al., 2023).

Cabe destacar que os conjuntos de territorios aqui descritos, ou seja, o subtrbio carioca
e os territorios negros da regido central, sdo por vezes nomeados Pequenas Africas (no plural).
Este plural faz referéncia a primeira Pequena Africa nomeada por Heitor dos Prazeres, ao
mesmo tempo em que estabelece uma relacdo entre este territorio e os outros territorios negros
na cidade, de modo a demonstrar a relagdo que existe nas suas origens ¢ como ela se atualiza

no presente (FERRAREZ et al., 2023).

Primeiro Ministro no Império, de 1858 a 1859. Enquanto Senador, assinou a aprovagdo da Lei do Ventre Livre
(1871) (https://www?2.senado.leg.br/bdsf/handle/id/496715). Cf.
https://ihgmg.org.br/sme/conteudoinstitucional/menuesquerdo/SandBoxItemMenuPaginaConteudo.ew?idPa
ginaltemMenuConteudo=7639;
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2.5.1 Maria Julia e 0 Angurmé

O Angurmé, chefiado pela chefe de cozinha e designer grafica Maria Julia, foi pensado
por ela e um grupo de amigos a partir da necessidade de ter um espago com identidade visual
forte alinhada com os servigos. O espago tem fotos de grandes personalidades negras de todas
as areas, como politica, artistica, intelectual, esportiva, cientifica, literata, dentre outras. O
restaurante conta com definigdes do termo “angu” e “fubd” estampados na parede, termos
relacionados a lingua kimbundo. Antes de ter o espaco da Kazal23, onde se encontra o
estabelecimento, Maria Julia vendia seu angu em rodas de samba. Contudo, a inconstancia da
venda em eventos, os quais sdo afetados por imprevisibilidades tais como o clima e a ocorréncia
de outros eventos concomitantes, foi um dos motivos para que ela buscasse se fixar em um

endereco.

A chefe se define como uma mulher negra afro-indigena, devido a sua ascendéncia
materna Kayap6 e paterna Angolana, e relata que essa ancestralidade especifica se reflete em

sua vida, seja na pessoal, seja no trabalho, o que acaba por incluir a sua cozinha.
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Figura 13: frente da Kazal23, onde se encontra o restaurante Angurme.
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Fonte: arquivo pessoal, margo de 2025.
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2.5.2 Fernando Luiz e a Casa do Nando

Na Casa do Nando, logo na entrada, encontra-se um altar que, na ocasido da visita da
entrevista, estava decorado com presentes para Sao Cosme, Sa3o Damido ¢ Doum, mas sempre
tem Espadas-de-Sao-Jorge, figuras de Exu e da Pomba-Gira e ofertas para essas entidades, e
outros objetos que remetem ao candomblé, religido de Fernando Luiz. No saldo onde sdo
servidas as refei¢cdes do almoco e onde acontecem as festas, tem uma parede com uma grande
ilustracdo do continente africano. Além da pintura, ha quadros com frases informando regras
de hospitalidade da casa, e frases que positivam o amor entre pessoas pretas. Uma hospitalidade
politizada marcada pelo antirracismo, caracteristicas dos quilombos, sejam estes urbanos ou
rurais. A casa conta com uma vitrola e uma vasta cole¢do de discos de artistas negros,
principalmente de samba, pagode, reggae, mbp, os quais estdo disponiveis para os clientes e

frequentadores contribuirem com a escolha da musica tocada no ambiente.

Figura 15: parede do salido do restaurante e duas clientes almocando.

Fonte: arquivo pessoal, dezembro de 2024.
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Figura 16: cartazes com condicdes de hospitalidade da Casa do Nando.
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Legenda: O cartaz de cima lista as condi¢des de hospitalidade da casa: “1- Todos sdo bem-vindos mas sem duvida:
pessoas pretas tem privilégios! 2- Aqui ndo ¢ lugar pra vocé fazer o que quiser. 3- somos contra a criminaliza¢do
das drogas e respeitamos o direito de escolha, mas ndo somos um espago /egalize nem comercializamos nenhum
produto ilegal. 4- ndo existe racismo reverso. 5- se tiver alguma divida, volte ao item 1.” O cartaz abaixo contém
os dizeres: “servir € sempre um prazer, mas subserviéncia ndo faz parte do nosso vocabulario!”, instigando uma
reflexdo a respeito dos tipos de relagdo que se estabelecem com funcionarios diante da prestacdo de servigos. Sobre
o termo legalize, vale comentar que ¢ um termo utilizado para se referir aos espagos destinados ao uso recreativo
de cannabis, cuja legalizagdo no Brasil, na data da publicacdo desta dissertagdo, abrange apenas o uso para fins
medicinais. O porte de cannabis para uso pessoal foi recentemente descriminalizado, tornando-se um ato ilicito
administrativo, que recebe uma puni¢do mais branda que a prisdo, como a prestacdo de servigos a comunidade.
No entanto, em um pais onde as forcas policiais protagonizam taxas assombrosas de assassinatos de jovens negros
— o publico da Casa do Nando —, muitas vezes sob a justificativa de suspeita de envolvimento com o trafico, a
condicdo de hospitalidade estabelecida neste espaco ganha mais uma camada de interpretagdo a qual se relaciona
com a possibilidade dali ser um ambiente seguro para que pessoas ndo sofram violéncia policial por conta de
alguns usuarios de maconha.

Fonte: arquivo pessoal, dezembro 2024.

2.5.3 Neide Sant’anna e a barraca de angu da Feira das Yabas
A Feira das Yabas ¢ uma feira que acontece desde 2008. Atualmente, ¢ realizada em
todo segundo domingo de cada més em Oswaldo Cruz, bairro da Zona Norte da cidade do Rio

de Janeiro, e por vezes na frente do Centro Cultural Banco do Brasil, no centro da cidade. A
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feira ¢ composta por 15 barracas com comidas diferentes, cada uma comandada por uma Yab4?’
do bairro. A feira tem como frase-mote “musica e culindria negra carioca”, anunciando suas
duas principais atragdes: a musica ¢ a comida. As comidas sdo consideradas por Dona Neide
“comidas que todo mundo gosta”. Além do angu, até o momento da pesquisa, ¢ possivel comer
as seguintes iguarias na feira: lingua recheada, jil6 frito, macarrdo com carne assada, churrasco,
rabada, cozido, peixe frito com pirdo, frango com quiabo, bob6é de camardo, carne seca com
abdbora, feijoada, tripa lombeira, carré a mineira, torresmo, chourigo e doces.

Quanto as musicas, todas as edi¢des contam com rodas de samba e muitos convidados.
Por vezes sao chamados sambistas, cantores, blocos de carnaval, e as velhas-guardas de escolas
de samba, como a Portela, da qual Neide ¢ integrante. Cabe mencionar aqui que em uma das
idas a campo para pesquisa da Feira das Yabas, em edi¢do ocorrida no CCBB no dia 21 de
setembro de 2024, Neide ndo dispOs sua barraca de Angu porque naquele dia ela estava “de
artista”, cantando na Velha Guarda Show da Portela.

Dona Neide conta que a feira surgiu como uma iniciativa de Marquinhos de Oswaldo
Cruz, que convidou ela e outras mulheres do bairro para participarem de uma feira de musica e
gastronomia. Cada Yaba deveria escolher uma receita que a mae ou avd gostava de fazer e de
comer. Neide estava dividida entre servir Escabeche de Corvina ou Angu a Baiana. Por ndo
gostar muito de corvina, acabou optando pelo angu.

Todas as barracas t€m a estrutura externa parecida, mas cabe a cada yaba definir como
organiza-la e decord-la. Dona Neide, por exemplo, estava se planejando para comprar grillon,
um tecido brilhoso, para fazer 4 lagarotes e prender nos quatros cantos de sua barraca na feira
que seria dia 8 de dezembro, dia de Nossa Senhora da Conceigao, sincretizada com Oxum, orixa
do candomblé. Dona Neide também tem um banner com uma foto sua e uma mensagem de dia
das maes que ganhou de presente ha alguns anos e diz gostar de enfeitar a sua barraca com este
banner na feira do més de maio. Dona Neide aluga mesas e cadeiras de plastico, que dispde

perto de sua barraca, para seus clientes sentarem enquanto comem seus pratos. Ela diz ndo se

27Yaba vem de um termo ioruba. No Diciondrio Yorubd-Portugués, de Jean Beniste (2011), consta o seguinte
verbete:“Iya agba s. Avé, matriarca, mulher idosa. Jyd mi dgha — minha avo” (Beniste, 2011, p. 412). No
Dicionario Michaelis Online, o verbete iaba é definido por: 1. Rel. Cada uma das divindades femininas nos
rituais do candomblé. 2. Reg. (PB, SE) Cada uma das auxiliares das filhas de santo quando estas se encontram
em transe. 3 Rel. V. iabassé. (Michaelis, disponivel em: https://michaelis.uol.com.br/busca?id=yVVQ3.
Acesso em: 20/02/2025, as 14:57) Este segundo verbete, iabassé, é definido por “a mais idosa das filhas de
santa, que cozinha para os orixas; iaba. E possui a variante iid-bass€, que também seria um termo de origem
ioruba lya-base. (Michaelis, Disponivel em:
https://michaelis.uol.com.br/busca?palavra=iabass%C3%AA&r=0&f=0&t=0. Acesso em: 20/02/2025, as
14:57)
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importar de receber grupos em que uma parte consome na propria barraca e outra parte consome
outra comida. SO ndo gosta que fiquem “segurando” as mesas e cadeiras, que sdo alugadas,

impedindo que outros clientes possam se aproximar € consumir em sua barraca.

Figura 17: barraca da Dona Neide Sant’anna na Feira das Yabas.

Legenda: Nota-se que sua barraca ¢ a inica que nao faz parte do corredor de barracas, estando em frente ao muro
do Quilombo Agbara Dudu. Dona Neide diz que escolheu a localizagdo, e esta 14 desde a primeira edigdo, sua
localizagdo nunca mudou.

Fonte: arquivo pessoal, janeiro de 2025.
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Figura 18 — Dona Neide servindo uma cumbuca de angu a baiana.

Fonte: arquivo pessoal, jan. 2025.

2.5.4 Marcelo e a padaria Caliel

Marcelo?® conta que o Morro do Salgueiro surgiu a partir de uma imigracio de
escravizados fugidos da Zona da Mata de Minas Gerais (MQG) para o Rio de Janeiro. Destaca
que essa favela especificamente preserva muitos saberes ancestrais: erveiras, benzedeiras,
parteiras, jongo, caxambu e terreiros de religides de matriz africana. Marcelo pontua que “nao

tem como falar de caxambu, de jongo, ndo tem como falar de folia de reis, de terreiros de matriz

28 Texto produzido a partir de entrevistas concedidas por Marcelo Paz no evento de encerramento do Painel das
Manifestagdes da Gastronomia Ancestral no Rio de Janeiro, realizacdo via parceria entre Solares ASC ¢ a
Universidade Federal do Estado do Rio de Janeiro (Unirio) (gravagdo disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=IsFOxanl9N8).
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africana sem comida. A comida t4 sempre presente nesse territorios” (Marcelo, palestra, 2025,
40:47-40:55).

Marcelo conta que sua familia ¢ mineira, € que seu tataravd materno e bisavd paterno
ajudaram a formar um quilombo na Zona da Mata Mineira, o Quilombo do Brejal, no municipio
de S3o Pedro dos Ferros (MG). Sua familia vive ha mais de 200 anos naquela regido, e
recentemente conseguiram a certificagdo da Fundagdo Palmares, cadastrado no Livro de
Cadastro Geral n° 21, sob o n° 3176 (Fundacdao Cultural Palmares, portaria n° 354 — 14
novembro de 2024), que contribuiu para barrar o avanco de uma empresa mineradora na regiao.

O Morro do Salgueiro tem uma relagdo muito forte com a Zona da Mata de MG.
Especialmente na fronteira entre MG e o RJ, ha uma concentragdo bastante grande de
comunidades quilombolas, e na parte norte de Minas Gerais, proximo a fronteira com a Bahia
(BA). “Frequentar o Morro do Salgueiro, pra quem nunca esteve, a gente sente uma atmosfera
muito forte de interior de Minas Gerais”.

Marcelo ¢ cozinheiro, e aprendeu o oficio com sua avo Augusta, quilombola, que teria
105 anos se estivesse viva. “Entdo eu tive a oportunidade de aprender a fazer com ela receitas
centenarias; receitas que ela aprendeu com a mae, receitas que ela aprendeu com a avd, como
o pubu. O pubu ¢ um bolo feito a base de inhame, bolo que leva melado no seu preparo, um
bolo que leva leite de coco, um bolo que ¢ assado na folha da bananeira, num forno de lenha...
eu tive oportunidade de crescer bebendo dessa fonte, sabe? Dessas grandes matriarcas da minha
familia” (final 43:03).

Sua familia comeca a vir pro Morro do Salgueiro em 1943. Marcelo diz que representa
dois quilombos: o quilombo do Brejal, de MG, e o quilombo urbano do Salgueiro, o proprio
Morro do Salgueiro. Esta favela tem quase 140 anos, e apesar das suas fragilidades diante do
descaso do poder publico, mantém suas tradi¢des ancestrais. “Esse sentido de quilombo ¢ muito
verdadeiro no morro do salgueiro. A gente v€ as maes saindo pra trabalhar, e eu chamo as tias
do caxambu do salgueiro de tias, nem todas elas sdo irmas da minha mae, do meu pai, da minha
avo, mas a gente chama de tia porque era assim, elas... os meus pais saiam para trabalhar e
quem cuidava de mim e dos meus irmdos era a vizinha: a vizinha da direita, a vizinha da
esquerda. Essa relacdo ¢ muito forte no Morro do Salgueiro, e eu tive a oportunidade de beber
dessa fonte das matriarcas da minha familia e também das matriarcas do Morro do Salgueiro.

As caxambuzerias da familia Serra...”
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O Morro do Salgueiro ¢ um grande caldeirdo: esse saber passa pelas ervas medicinais,
tendo um coletivo de Erveiras e Erveiros do Salgueiro, que integra as matriarcas e patriarcas do
territério € visa a manutencao e transmissao dos saberes relacionados as ervas e as chamadas
PANCs (plantas alimenticias ndo-convencionais) — nome que Marcelo nao deixa escapar um
questionamento: ndo convencionais para quem? No Morro do Salgueiro ¢ praticado o
afroturismo, e o turismo de base comunitaria. O morro, assim como boa parte do Macigo da
Tijuca, foi uma grande plantacdo de café¢, fazendo com que a comunidade conviva com
construgdes do século XIX. O Caxambu do Salgueiro foi registrado como patrimonio imaterial
do Brasil.

Sobre a Padaria Caliel, conta que o comércio comecgou com seu pai Adao Rocha, nascido
no quilombo do Brejal, vindo pro Rio de Janeiro muito novo. Tornou-se padeiro, e na década
de 1990 comeca a fazer paes em casa para vender, e Marcelo, ainda crianca, ajudava seu pai
assando os paes e saindo para vender nas ruas do Morro do Salgueiro junto com seus irmaos e
primos. Ele assumiu o negdcio em 2012 junto com seu irmao Emerson Menezes, reformando o
local e transformando no restaurante e espago cultural que funcionam atualmente. La funciona
a sede do Caxambu do Salgueiro, e o local tem um forno a lenha em torno do qual se pratica o
afroturismo, um turismo nado-predatorio. No estabelecimento € possivel comer angu com frango
e quiabo, além de outras preparagdes quilombolas que integram as PANCs em suas receitas. A
rota turistica passa pelos herbarios, um dos quais leva o nome de sua bisavo mae Celuta, uma
grande parteira e benzedeira da comunidade. No Caliel também funciona o instituto Sal-Lage,
que oferece aulas de reforgo escolar com um viés antirracista. Ainda, estabelecem boa parceria
com os posto de saude da Rua Heitor Beltrao: os médicos atendem no Caliel duas vezes na
semana, ¢ o coletivo de Erveiras e Erveiros também estd integrado ao posto de saude.

Marcelo integra o projeto cozinha das tradigoes, que se desenvolve na Escola Superior
de Desenho Industrial (EsDI) e integra saberes quilombolas, caigaras, indigenas, ribeirinhos e

de terreiro. Retinem-se duas vezes ao més para “fazer coisas gostosas e trocar saberes”.

2.6 Como se faz e como se come angu?

A respeito da composi¢do do prato, pode-se dizer que o angu ¢ servido como base para
outros acompanhamentos. O Angu a Baiana ¢ o angu de milho servido junto com um refogado
de mitudos de boi ou de porco, e “carnes de segunda” (cortes menos nobres), como o peito € o

rabo. Encontra-se essa combina¢do no Angurmé, na Feira das Yabas, e em alguns ambulantes
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na rua. Outra possibilidade de combinacao ¢ o angu servido do jeito mineiro, com frango com
quiabo, que se encontra no Angurmé, na Casa do Nando e no Caliel. Além dessas duas
combinagdes mais classicas, 0 menu do restaurante Angurmé contém outras criagdes da chef
Maria Julia, que serve o angu junto com outros acompanhamentos com carne ou vegetariano.
Por sua vez, a receita de Zungti com Miudos, do RQPS, leva coragdo e rabada sem osso (figura
11, p. 72). Pode-se verificar, assim, que existe uma ampla variagdo de combinacdes entre os
elementos usados no refogado que acompanha o angu de milho.

No cotidiano, conforme pode se perceber pelas entrevistas, o angu € acompanhado de
feijdo ou arroz, ou com outros vegetais, de acordo com a vontade e a disponibilidade em casa.
O contador de histérias Anderson destaca no angu a sua “fun¢ao” de aproveitamento integral
dos alimentos quando associa aos vegetais da sua geladeira que sdo incorporados no angu, e

aos miudos e “carnes de segunda” que sdo frequentemente usados no preparo do prato.
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ceita “Zungu com Miudos”, do livro Cozinha dos Quilombos (2016)

)

Figura 19: Foto da re
N )

io de Janeiro

Fonte: Instituto DAGAZ

O trabalho que exige o preparo do angu, especialmente o angu a baiana, ¢ um aspecto
mencionado por Dona Neide e por Maria Julia. Apesar de descreverem processos diferentes
para o preparo da receita de cada uma, o passo a passo ¢ complexo, com muitas etapas de
preparo dos ingredientes anteriores ao preparo em si. Dona Neide relata o processo em que
limpa e ferve as carnes que vao no refogado como uma parte importante da receita. Para a
cozinheira, a importancia se da por dois motivos: porque ajuda a tirar a “murrinha”, o odor
caracteristico dos miudos, e porque facilita no corte, especificamente do bofe, que “¢ muito
dificil de cortar se ele tiver cru” (sic). Apds o fervimento e resfriamento das carnes, elas sdo
cortadas no tamanho desejado.

Maria Julia destaca que, além do refogado de carnes dar bastante trabalho por si so, o
angu também exige bastante investimento por parte de quem cozinha para que fique com a
consisténcia ideal. Sdo aproximadamente 2 horas cozinhando e mexendo sem parar para que o

ele adquira uma consisténcia cremosa, segundo a chefe.

2.7 Angu: comida angariadora

Pode-se perceber o carater "angariador" ambivalente do angu relativamente a sua
prevaléncia em situagdes de reunides coletivas. Destaca-se esse cardter uma vez que esta
pesquisa mostra que o angu esta presente em diversas reunides, tais como o mutirdo, as festas
e nas reunides cotidianas. Se, originalmente, as casas de angu gravitavam em torno do alimento
angu (Soares, 1998, p. 52), mais adiante a sua importancia passa a ser em relagdo as redes de

sociabilidade negras no Rio de Janeiro, no que Moura chama de "fragmentada senzala urbana"
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(2022, p. 81) devido a sua pulsante presenca no territorio da cidade. O que estd sendo
conceituado por Moura sob o termo de senzala, propde-se ir além e chamar de quilombo ou
aquilombamento urbano, dialogando com Fernando Luiz (entrevista, 2023). Isto porque, uma
vez que eram espacgos feito por negros e para negros €, por isso, passaram a sofrer persegui¢ao
das forgas policiais.

A senzala pode ser entendida enquanto um dispositivo de poder estabelecido pelos
colonizadores e escravizadores. O espago da senzala pode ser descrito enquanto um galpao onde
as “pecgas” — como eram denominadas as pessoas escravizadas —, estariam armazenadas ¢ a
disposi¢ao da necessidade dos senhores. Nesse sentido, a existéncia de uma senzala também
refere-se a um processo de reificacdo e de desumanizagdo daqueles a quem ela se destina. Serve,
portanto, a manuten¢ao do modelo colonialista e escravocrata de exploragao e expropriagao de
trabalho.

Os quilombos, segundo a Fundagao Palmares, eram os espagos fisicos de resisténcia a
escraviddo. Ao termo ¢ atribuida uma origem bantu, significando “povoagdo”. A Fundagao
Palmares descreve que os quilombos se formam a partir da aglomeragdo de escravizados
fugidos de cafezais e plantagdes, insubmissos a exploragdo e a violéncia do sistema colonial.
Estes sujeitos se estabeleciam muitas vezes no meio das matas, construindo nucleos
habitacionais com relativo grau de organizacdo e desenvolvimento social, econdmico e
politico.”’

A partir do trabalho da historiadora Beatriz Nascimento (2006), podemos destacar
quatro momentos de transformacao das significa¢des do termo quilombo ao longo do tempo. O
primeiro refere-se a sua criagdo no continente africano, enquanto uma instituicdo da area
cultural bantu, o kilombo, que descrevia a formagdo social do povo ndmade Imbangala.
Segundo Nascimento (2006), esta sociedade guerreira “era aberta a todos os estrangeiros desde
que iniciados” (Nascimento, 2006, p. 119). Nao criavam os filhos, pois poderiam atrapalhar os
deslocamentos. Entdo, seu povo era constituido de estrangeiros submetidos a um ritual de
iniciagdo, ao qual Nascimento alega substituir “o rito de passagem das demais formagdes de
linhagem” (Nascimento, 2005, p. 119). Tal rito, caracterizado pela circuncisdo, incorporava
jovens de diversas linhagens a mesma sociedade guerreira. Nesse contexto, kilombo

denominava diferentes coisas: a casa sagrada onde era praticado o rito de inicia¢ao; “os proprios

29 https://www.gov.br/palmares/pt-br/departamentos/protecao-preservacao-e-articulacao/serra-da-barriga-
1/quilombo. Acesso em 30 abr. 2025.
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individuos ao se incorporarem a sociedade Imbangala” (Nascimento, 2005, p. 119); e o
acampamento de “‘escravos fugitivos” e de Imbangalas em comércio negreiro com o0s
portugueses.

O segundo momento narra a chegada desta instituicdo a este continente. Kabengele
Munanga (1996) recorda que “Zumbi, lider do Quilombo dos Palmares, foi morto em 1695,
quase no fim do século XVII. Coincidentemente, a formagdo da instituicdo kilombo no
continente africano, especificamente na area cultural bantu, aconteceu também nos séculos XVI
e XVII” (Munanga, 1996, p. 63). Assim, tendo sua origem no territdrio bantu, sob o termo
kilombo, ao atravessar o Atlantico no século X VI, transforma-se em quilombo e ganha outros
contornos para responder as demandas especificas dos periodos colonial e Imperial do Brasil
(Nascimento, 2006, p. 119-122), sendo usado em um primeiro momento pelas autoridades
portuguesas para denominar “toda habitacdo de negros fugidos que passem de cinco, em parte
desprovida, ainda que ndo tenham ranchos levantados nem se achem pildes neles” (Nascimento,
2005, p. 119), demonstrando uma associa¢ao direta com a fuga, e ndo necessariamente com
algum grau de organizacao social ou politica desses grupos. Passa por transformagdes, inclusive
por criminalizagdo ao ser tomado como um ‘“valhacouto de bandidos”, assemelhando-se
enquanto ameaca a integridade do Império, sendo seus integrantes penalizados de forma
semelhante as insurreigdes: a degola. (Nascimento, 2005, p. 122).

O terceiro momento pode ser percebido no fim do século XIX, quando o quilombo passa
a representar um “instrumento ideologico contra as formas de opressao” (Nascimento, 2006, p.
122), alimentando, segundo a autora, o sonho de liberdade de diversos grupos escravizados de
Sao Paulo, a partir da articulagdo com a retdrica abolicionista. Este terceiro momento € marcado
pela mudancga de significagdo do quilombo como apenas uma instituicdo para simbolizar a
resisténcia contra o colonialismo (Nascimento, 2006, p. 122).

O quarto momento, que acredita-se estar em vigéncia até os dias atuais, destaca-se pelo
uso da retdrica do quilombo enquanto simbolo de resisténcia no século XX pelos movimentos
negros nos anos 1970, marcados pela repressdao da ditadura militar. Neste quarto momento, a
retorica de resisténcia que antes confrontava o poder colonial, agora se volta contra o
colonialismo cultural, buscando reafirmar a heranca africana e buscando a valorizagao da
identidade étnica (Nascimento, 2006, p. 123-124). Estas autoafirmacdes puderam ser
articuladas e verbalizadas porque as comunidades negras ndo eram interpretadas como uma

ameaga direta ao governo militar, segundo a autora (Nascimento, 2005, p. 123), sendo inclusive
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possivel para que o grupo Palmares do Rio Grande do Sul propusessem em 1974 uma data
comemorativa alternativa ao 13 de maio (associada a ideia de suposta benevoléncia da princesa
Isabel), a saber 0 20 de novembro, data de assassinato de Zumbi dos Palmares, que hoje institui
o Dia da Consciéncia Negra ou Afro-Brasileira no calendario civico nacional.

99
1

No documentério “Ori” (1989), Beatriz Nascimento argumenta que “quilombo” ndo ¢
uma ideia do passado, mas um continuum cultural de aglutinagdo. A ampliagdo do significado
de quilombo passa a compreender um sentido ideoldgico, “no sentido de agregacdo,
comunidade e resisténcia pelo reconhecimento da humanidade e preservagdo dos simbolos

culturais do povo negro”, conforme destaca Stéfane Souto (2020). Para Souto,

O pensamento de Nascimento se contrapde a esse percurso narrativo oficial 8 medida
que busca olhar para a histéria do quilombo nao pela perspectiva do Estado brasileiro,
mas através dos simbolos e significados que a vivéncia quilombista alimentou no
imaginario negro em toda a experiéncia da diaspora. Ainda que a nogdo de quilombo
tenha permanecido intrinsecamente ligada a ideia de fuga no imaginario nacional, a
autora nos mostra, por exemplo, que a fuga nada tem a ver com uma posigao resiliente
de desisténcia, derrota ou covardia frente ao regime escravocrata, sendo na verdade
um recuo estratégico pela sobrevivéncia e pela criagdo de melhores condigdes de vida.
Novamente, uma possibilidade nos dias de destruigdo. (Souto, 2021, p. 90).

E nesse sentido que os movimentos de insurrei¢do, sejam aqueles que se iniciam dentro
do espaco de uma senzala, ou aqueles que se dao nas ruas do Rio de Janeiro Imperial, os quais
exploram brechas e fissuras que permeiam a brutalidade do exercicio de poder, podem ser
nomeados enquanto praticas de aquilombamento. Os zungus se mostram muito mais proximos
a essa logica de ruptura do poder escravocrata a partir das brechas do que com a logica da
senzala em si, que estaria proxima a uma logica de um armazém funesto. Na medida em que a
rede de zungus se fortalece a partir da possibilidade de circulacdo dos escravizados pelas ruas
do Rio de Janeiro, e articula uma rede de contato que protege escravizados em fuga e viabiliza
que estes sejam encaminhados para quilombos no interior do Estado, como demonstrado por
Soares (1998), pode-se perceber que a logica que opera por detras da consolidacdo dos zungus
enquanto uma “instituicdo escrava”, na verdade, aproxima-se da logica do aquilombamento.

Soares (1998) sugere que o fim da “era” dos zungus se da em 1889, quando encontra-se
a ultima mengao a tais estabelecimentos nos jornais da época. Seu retorno aparece vinculado
ao inicio das atividades do Angu do Gomes, na década de 1950. Confrontando a constatagdo de
Soares (1998) com a percepgao de Fernando Luiz, para quem os zungus seguiram existindo na

ilegalidade apos esta data, pode-se sugerir que o prato que o intervalo entre 1889 e o inicio das
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atividades comerciais do Angu do Gomes representa fala de um periodo em que o angu esta
subterrdneo nas ruas da cidade™.

No entanto, nota-se que isto o que esta sendo chamado de angariador também pode ser
vislumbrado no caso do Angu do Gomes. Prosseguindo com a discussdo a respeito da
capacidade de suscitar reunides, se tomard como exemplo o caso deste restaurante que, mais
tarde, no século XX, deu continuidade a tradi¢ao de comensalidade em torno do prato.

O avo de Rigo, Sr. Basilio Pinto Moreira, foi sdcio junto com Jodo Gomes na década de
1950°!. Basilio trabalhava com seu pai em uma lanchonete da familia localizada na Praca
Tiradentes. O estabelecimento era muito frequentado pelos artistas da época: na praca se
localiza até hoje o Teatro Jodo Caetano e o Teatro Carlos Gomes. Na época, os teatros
hospedavam a gravacdo de programas de radio e era comum que, entre as apresentacdes, 0s
artistas ficassem no bar, aguardando serem anunciados no radio. Dentre os clientes ilustres da
lanchonete, Rigo cita Cyro Monteiro, cantor com grande relevancia para o cenario do radio
carioca, aclamado por Vinicius de Moraes como o maior de sua época, perdendo apenas para
Jodo Gilberto (Aguiar, 2013).

Os seus atuais donos falam com muito entusiasmo sobre a popularidade do angu servido
em suas carrocinhas e seus saldes. Pessoas com as mais diversas origens € status se reuniam no
restaurante ou nas calcadas, e ali eram igualadas pela fome de angu.

Para além do trecho da entrevista concedida ao Jornal O Globo, publicada em
21/09/2019, o restaurante esta relacionado a duas outras historias, as quais encontram-se
publicadas em meios impressos. A primeira se desenrolou durante os anos da ditadura civico-
militar, mas foi revelada recentemente por Claudio Guerra, ex-delegado da policia civil do
Espirito Santo e torturador. No livro Memorias de uma Guerra Suja (2013), Guerra conta sobre
o referido restaurante ter sido palco de planejamento de agdes dos militares, incluindo
assassinatos comuns ou com motivagdes politicas, atentados com bombas e outras taticas para

desmobilizar os grupos de esquerda. Reunides entre militares ligados ao governo aconteciam

30 Fora do campo da mercabilidade, o consumo do angu permanece nos lares e vizinhangas de familias negras.
Percebemos isso a partir da fala dos nossos entrevistados, como veremos na sessdo Comida de festa, do
cotidiano e de mutirdo, no capitulo 3.

31 As informagdes aqui descritas foram obtidas por meio de conversa inicial onde ainda estavam sendo tratados os
termos da entrevista. Essas falas do informante chamaram a atengio pois trazem elementos que foram possiveis
de serem identificados em material publico de revista. Nesse sentido, gostaria de registrar que, de fato, ndo ha uma
unica narrativa, ou narrativas idénticas para narrar um mesmo acontecimento. No entanto, podemos perceber que
ha, de fato, construgdes que ndo estdo totalmente em choque, mas apontam para convergéncias em relacdo a um
ponto inicial.
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em torno das mesas que serviam angu. Este periodo ditatorial se desdobrou entre 1964 ¢ 1985,
anos em que o Angu do Gomes estava em pleno funcionamento com um restaurante de saldo,
inaugurado em 1965 na Rua Sdo Francisco da Prainha, e havia uma extensa frota de carrocinhas

espalhadas pela cidade.

Figura 20: Clientela diversa orbita uma carrocinha do Angu do Gomes

Fonte: https://riomemorias.com.br/memoria/angu-do-gomes/

A outra histéria do restaurante ocorreu em 2008 e relaciona-se com sua reabertura apds
o fechamento nos anos 1980. A sambista Beth Carvalho contratou Rigo Duarte, neto do
primeiro dono Basilio e um dos atuais sdcios do restaurante, para servir angu em sua festa de
aniversario de 60 anos. Percebendo que o prato fazia falta no mundo do samba, Rigo conta que
foi o estopim para retomar as atividades do restaurante. Pouco antes desse evento, em 2003, o
irmao de Rigo, o musico Diogo Duarte, promovia um samba chamado CASCA, acrénimo para
Confraria dos Amigos do Samba, Choro ¢ Angu, no Bar Bode Cheiroso, na Tijuca. O angu
desta roda de samba era preparado por Rigo, que diz ter aprendido a receita com o avo, “ja que

todo aniversario 14 em casa era na base do angu” (Rigo, entrevista ao jornal O Globo, 2019).3?

32 «“A0s 90 anos, um dos fundadores do Angu do Gomes celebra resisténcia da marca”. (O globo, 21/09/2019)

Disponivel em: https://oglobo.globo.com/rio/aos-90-anos-um-dos-fundadores-do-angu-do-gomes-celebra-
resistencia-da-marca-23964177. Acesso em: 19/02/2025, as 10:21.
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Figura 21 — Uma das barracas do Angu do Gomes em 1979, localizada na Praca XV.
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Desde sua fundagéo, a Praga XV, na regido central, segue sendo um ponto de grande circulacdo de pessoas na
cidade do Rio de Janeiro.
Fonte: Jornal O Glogo. Foto: Paulo Moreira / Agéncia O Globo

Figura 22 — Restaurante do Angu do Gomes hoje

Foto da fachada da tnica unidade do restaurante em funcionamento atualmente.
Fonte: https://diariodorio.com/historia-do-angu-do-gomes/
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Capitulo 3 — Angus: memdria e identidade

’

“As identidades ndo estdo escritas no céu’

Massimo Montanari (2013, p. 188)

A memoria, enquanto um fendmeno que por muito tempo foi tratado como a priori
individual, foi abordada por Halbwachs (2004) como uma producao dialética entre individuo e
coletivo. Em outras palavras, o autor considera que tanto a memoria individual ¢ influenciada
por memdrias coletivas ou de outras pessoas, como a memoria coletiva ¢ constituida de
fragmentos de diversas memorias individuais, as quais logicamente passaram pelo mesmo
processo de influéncia muatua. Outro conceito importante introduzido pelo autor refere-se aos
quadros sociais da memoria, que designaram a escolha de determinadas memorias relevantes
para um determinado coletivo (Halbwachs, 1994). A ideia de enquadrar faz referéncia a uma
composicao imageética, tal como se da nos processos de elaboracdo artisticas audiovisuais e

plasticas, nos quais se faz necessario escolher quais elementos irdo compor um quadro.

As elaboragdes de Halbwachs foram expandidas por outros autores, entdo, de modo a
compreender outros elementos para compor a dindmica de producdo de memoria e
esquecimento proposta pelo autor. Por exemplo, a relagdo entre processos de produgdo de
memoria e os processos de formacao de identidade, que foi abordada por Michael Pollak (1992)
ao relacionar os dois processos no ambito da historia oral. Nesta area de estudos, no qual sdo
valorizadas as narrativas tecidas na oralidade para a construgdo de um saber historiografico,
verifica-se que, normalmente, ha uma disparidade entre dados documentais encontrados em

registros oficiais e a experiéncia subjetiva dos sujeitos.

Ao tomar o conceito de quadro de memorias de Halbwachs (1994), Pollak (1992) o
expande, conferindo uma dimensdo processual e dinamica. Introduz, assim, o conceito de
trabalho de enquadramento de memoria, que considera que as memorias construidas sdo fruto
de conflitos e negociagdes, desnaturalizando a relagdo entre coletividades € memoria. O autor

atribui aos historiadores parte da realizagdo desse trabalho (Pollak, 1992).

Para Pollak (1992), portanto, a permanéncia de uma determinada memoria ndo ¢
acidental. Esta se da consoante com a prevaléncia de um ponto de vista, os quais sdo
determinados a partir de quem tem legitimidade para tais reivindicag¢des. Portanto, "a memoria

¢ seletiva. Nem tudo fica gravado. Nem tudo fica registrado" (Pollak, 1992, p. 4). As tensdes e
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negociacdes entre diferentes atores e coletividades produzem o trabalho de enquadramento de
memoria, "pelo qual uma determinada perspectiva sobre o passado, progressivamente
construida, se torna vitoriosa e hegemonica e, assim, se institucionaliza" (Almeida, 2018).

Nesse sentido, o trabalho de enquadramento de memoria estaria alinhado com a
producdo de identidades coletivas. Para Pollak (1992), a produ¢do de identidades pode ser
pensada nos seguintes trés elementos. Primeiro, se ha unidade fisica, um sentimento de fronteira
fisica, seja o corpo da pessoa, ou fronteiras de pertencimento ao grupo, no caso de um coletivo.
Segundo, se ha continuidade dentro do tempo, seja no sentido fisico, moral ou psicolégico. Este
aspecto ¢ especificamente relevante para o trabalho, pois lida-se com uma constitui¢do de
identidade negra no Rio de Janeiro, a qual abarca uma discussdao a respeito dos processos
histéricos da didspora compulséria de africanos para o Brasil. E por fim, deve haver o
sentimento de coeréncia por parte do sujeito, ou seja, de que haja uma unificagdo entre os
diferentes elementos que formam um individuo, de modo que uma forte ruptura desse
sentimento de unidade ¢ percebida socialmente a partir de categorias psicopatologicas (Pollak,
1992, p. 5). Portanto, para o autor, “a memoria é um elemento constituinte do sentimento de
identidade” (grifo do autor).

A memoria e a identidade, enquanto fendmenos negociaveis, ndo devem ser
compreendidos enquanto parte da esséncia de um individuo ou de um coletivo (Pollak, 1992).
Sandor Ferenczi (1990) compreende a memoria como “uma colecdo de cicatrizes de choques
no Ego” (29-05-1932/1990), se fazendo possivel a partir do trauma. Pode-se pensar que existe
algo de traumatico, de inenarrdvel, na experiéncia subjetiva. O papel da memoria na
constituicdo da identidade perpassa pela assimilagdo de fragmentos que irdo compor uma
unidade imaginaria de um sujeito e/ou de um grupo, apontando para uma escolha. Escolha esta
que pode ter aspectos inconscientes, considerando as premissas da psicanalise, e outras escolhas
mais conscientes que estariam ligadas uma intenc¢do de posicionamento diante de um Outro, ao
estabelecer aquilo que ndo pertence a si. No caso das comunidades e nacdes, pode-se trazer a
ideia de projeto de Nacgao:

[...] as culturas nacionais ndo sdo sistemas unificados e sim, sistemas constituidos de
diferengas étnicas, sociais e culturais. Forjadas no ambito de processos culturais a
representagdo da cultura nacional ganha contornos através de sistemas simbolicos,
cujos significados produzem e estabelecem identidades a partir de relagdes de poder.
Nesta perspectiva, identidades culturais, ou como aqui nos interessa, as identidades
nacionais, resultam de jogos politicos onde diferencas sdo iluminadas no intuito de
particularizar a nagdo e um patrimonio, selecionado para simbolicamente representa-

la. “Projetos de nacdo” sempre acompanharam regimes de governo e foram
instrumentos destes para ligar o Estado a seus membros e estes entre si. Nestes
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“projetos” sdo buscadas e reafirmadas categorias que sustentam um sentimento de
pertencimento e lealdade entre os membros de uma nagdo, assim como a ideia de uma
tradigdo cultural comum, operagdo simbdlica que de acordo com Benedict Anderson
(1989) seriam as “comunidades imaginadas”. Neste sentido, ¢ possivel pensar nagdo
enquanto sistema classificatorio, pois é possivel perceber as relagdes simbolicas entre
o Estado e seus membros e destes entre si e, paralelamente, em decorréncia da
observagdo destes sistemas classificatorios simbdlicos, capturar a utilizagdo do
simbolo “nacdo” para realizacdo de projetos politicos que fundamentam os interesses
que se deseja veicular. (Oliveira, 2020, p. 159)

As identidades nacionais sdo, portanto, sistemas de identidades coletivas
necessariamente alinhadas com aquilo que se deseja construir para com aquele coletivo. Os
esforcos empenhados nessa construgdo se servem de diferentes materiais, dentre os quais
interessa, aqui, os folcloristas. O trabalho de Luis da Camara Cascudo, até hoje considerado
uma grande referéncia nos estudos da cultura brasileira, foi financiado pelo Estado com o
objetivo de produzir registros do que seriam as manifestagdes culturais auténticas brasileiras.
Além do iconico Historia da Alimenta¢do no Brasil (1967), o intelectual foi autor de uma
extensa obra que auxiliou na institucionaliza¢ao de manifestagdes da cultura popular. Diante
das condig¢des que viabilizaram o desenvolvimento do seu trabalho, ndo pode-se deixar de levar
em consideracdo que o financiamento estatal muito provavelmente produziu um viés que se
daria pela criagdo de condigdes para sustentar a identidade nacional que estaria sendo forjada
naquela época. Uma identidade nacional que, naquele momento e por muito tempo, se utilizaria

das ideias de Gilberto Freyre.

Dito isto, vale pontuar que a construgdo dessas narrativas coletivas demanda trabalhos
diferentes de elaboragdo, seja por parte dos intelectuais, seja por parte de outros grupos que

constituem um coletivo.

A elaboracao pode ser definida como a integragdo de afetos e ideias. A elaboragdo ¢ o
trabalho psiquico realizado pelo sujeito ao ser convocado para dar algum sentido para
determinada falta. Tal trabalho esta por trds de toda e qualquer enunciacdo. O conceito
elaboragdo psiquica ¢ definido por Laplanche & Pontalis (1991, p. 143) enquanto uma
"expressao utilizada por Freud para designar, em diversos contextos, o trabalho realizado pelo
aparelho psiquico como fim de dominar as excitagdes que chegam até ele e cuja acumulacao
corre o risco de ser patogénica". A elaboragdo psiquica, portanto, ndo ¢ um fendmeno
exclusivamente percebido no contexto da clinica, como o da sublimagdo. Os autores

prosseguem:



111

Se relacionassemos os usos que Freud faz da noc¢do de elaboragdo psiquica na teoria
da histeria e na teoria das neuroses atuais, poderiamos ser levados a distinguir dois
aspectos: 1° a transformacdo da quantidade fisica em qualidade psiquica; 2° o
estabelecimento de caminhos associativos, que supde como condi¢do prévia essa
transformacdo. [...] A nogdo de elaboragdo forneceria assim uma transi¢dao entre o
registro econdmico e o registro simbolico do freudismo. (Laplanche & Pontalis, 1991,
p. 144).

Sendo um trabalho do aparelho psiquico que se desdobra para outros aspectos da vida
do sujeito, para outros contextos, € que tem como objetivo integrar as experiéncias vividas por
ele e dar algum sentido a elas, o trabalho de elaborag¢ao pode ser relacionado ao exercicio da
criatividade. Mais que isso, o referido trabalho realizado pelo psiquismo aponta para uma
relacdo com a criagdo de saidas possiveis para o sujeito, as quais sao necessariamente
atravessadas pelo seu contexto socio-histérico. Esse trabalho depende de um enquadre
proporcionado pelo setting analitico, que ¢ fundamentalmente constituido pelo tempo, pelo
espaco e pelo pagamento. Este enquadre viabiliza que, por meio da relagdo de transferencial
entre a dupla analisante-analista, afetos e ideias inconscientes sejam projetados na relacio e na
figura do analista, e a partir do manejo da resisténcia do paciente por parte do analista, esse

material psiquico seja trabalhado a fim de ganhar algum contorno, alguma integracao.

Raluca Soreanu (2018), no entanto, sugere que o trabalho psiquico denotado pelo
conceito psicanalitico de elaboragcdo (working-through) ndo ¢ algo exclusivo do setting
analitico. Em seu livro Working-through Collective Wounds, Soreanu (2018) se debruga sobre
as jornadas de 2013, nas quais o Brasil se viu diante de uma efervescéncia de grandes massas
mobilizadas em torno de um enorme descontentamento generalizado. A autora atribuiu a tal
movimento social uma capacidade de estabelecer um enquadre, similar ao enquadre clinico (no
entanto diferente no que se refere a este Gltimo ser um enquadre mais individualizado), que
viabiliza a associag¢ao livre e elaboragao de feridas coletivas.

Alguns coletivos geram analogias insubstanciais: mesmo quando muitos corpos
ocupam uma praga por um determinado tempo, mesmo quando eles se engajam em
um ritual de protestos ou evento de memorializagéo, pouca coisa muda e pouca coisa
permanece. ‘O dia seguinte’ apaga seus produtos e tragos. No entanto, existem
coletivos que sdo capazes de produzir analogias simbdlicas: ao juntar uma gama de
coisas — matéria, palavras, canticos, ritmos, formas geométricas, ocupacdes de

espacos fisicos, movimento, memorias de diferentes temporalidades — a elaboracao
dos restos traumaticos se torna possivel. (Soreanu, 2018, p. 20)3

3330me collectives generate unsubstantial analogies: even when many bodies occupy a square for a while, even
when they engage in a ritual of protest or event of memorialisation, very little shifts and very little endures.
‘The morning after’ erases their products and traces. Yet there are collectives that are capable of producing
symbolic analogies: by putting together a mesh of things — matter, words, chants, thythms, geometrical forms,
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A transformagdo de feridas em cicatrizes ¢ realizada por meio da elaboracdo. E apenas
mediante essa transformagdo € que as cicatrizes poderdo se tornar algo que va marcar o Eu —

ou coletivos —, podendo, entdo, constituir memoria.

Tanto o trabalho de elaboragdo descrito por Soreanu (2018) como o trabalho de
enquadramento de memoria (Pollak, 1992) podem ser colocados em didlogo para servir de base
para a analise do contexto das elaboragdes dos movimentos negros brasileiros, especificamente
do Rio de Janeiro. Os dois conceitos trazem uma perspectiva processual e de formagado continua,
e denotam uma transformacao das narrativas de memoria e de identidade. Ao considerar que o
trabalho de elaboragdo ¢ anterior ao de formagao de memorias, e este, por sua vez, anterior a
formacgao de identidades, percebe-se que ha um certo encadeamento de eventos e processos que
produzem narrativas cada vez mais densas e complexas. A complexidade em questdo refere-se
a capacidade de abarcar as cicatrizes daquele material que passou por elaboragdo. As memorias-
feridas, ao tornarem-se cicatrizes-memorias, sao a matéria-prima que compde um Eu, esta
unidade com certa coeréncia e¢ senso de continuidade, caracteristicas que marcam o
reconhecimento de uma identidade. Em outras palavras, portanto, ¢ possivel dizer que uma
parte importante da constituicdo da identidade de um sujeito ou de um coletivo passa pela
formagdo de cicatrizes-memorias e produgdao de narrativas sobre elas, as quais remetem as

feridas e aos choques pelos quais aquele ente passou.

Além disso, tomar o enquadramento em si enquanto um elemento a ser considerado
abre caminhos de andlise. Isto porque passa-se a considerar a intencionalidade de inclusdo ou
exclusdo de determinados elementos para a constru¢do de uma narrativa de um coletivo. Por
exemplo, que o que se tem relativamente a identidade nacional ¢ artificial, no sentido de ser um
produto fruto de um processo, € que o exercicio de questionar sua naturalidade se faz

importante.

A partir desse questionamento, pode-se identificar as mudangas nos enquadramentos
produzidos. Um enquadramento outro pode servir para valorizar o que Pollak (1989) chama de
memorias subterraneas. Este conceito designa aquelas memorias que por variadas razdes ficam
de fora da memoria hegemonica. Ou seja, enquadramentos que abarquem memdorias outrora

subterraneas, em processos tais como a patrimonializa¢do das diferencas (Abreu, 2015), que

occupations of physical space, movement, memories of different temporalities — the working-through of
traumatic residues becomes possible.
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visa positivar as singularidades locais e valorizar institucionalmente a pluralidade de
manifestagdes culturais no contexto brasileiro.
A cidade [do Rio de Janeiro] vem sendo palco de disputas patrimoniais importantes
na sua regido portudria que se desdobram em agdes locais e globais. Essas disputas
patrimoniais estdo vinculadas a disputas de narrativas a respeito do que se entende por
heranca e legado, ou seja do que reconhecemos que nos constitui enquanto um

coletivo. Neste caso, estamos lidando com o tensionamento do que se entendia até
entdo enquanto uma identidade nacional brasileira. (Resende, 2024).

Vassalo e Cicalo (2015) levantam o debate em torno de acdes de patrimonializagdo do
territorio conhecido por Pequena Africa Carioca. As discussdes a respeito da patrimonializagio
do Cais do Valongo, do Cemitério dos Pretos Novos e outros marcos incluidos no Circuito da
Heranca Africana fazem parte da Rota da Memoria do Escravo, promovido pela Unesco, e esta
inserido em um contexto maior de reparacdes histéricas em torno das violéncias praticadas
durante as investidas colonialistas. Dentre as reparagdes, a Unesco vem se mobilizando desde
sua criagdo apos o fim da Segunda Guerra Mundial para combater o racismo e a nogao

biologizante de raca (Maio & Santos, 2010), bem como a promog¢ao da diversidade cultural.

Retomando a discussdo de que processos de patrimonializagdo operam mudangas nas
representacdes identitdrias nacionais, pode-se vislumbrar esses novos paradigmas de
patrimonializacdo enquanto ferramentas para uma reelaboracao dessas feridas sociais, talvez
transformando-as em cicatrizes. Para que o trabalho de elaboracdo e simbolizagdo ocorra, €
necessaria a inven¢do de um novo vocabulario de prazer (Soreanu, 2016). Entende-se, assim,
que a patrimonializagdo de memorias subterrdneas aponta para um novo enquadramento da
memoria ao incluir outras narrativas, sejam elas as memorias subterrdneas de outrora que
ganham outro destaque nesse novo enquadre. E este novo enquadre esta sujeito a tensionamento
uma vez que engloba processos de producdo de novas maneiras de narrar um determinado

acontecimento, e a producao de memoria esta vinculada a producdo de identidade.

Nesse sentido, se estabelecera um didlogo com Stuart Hall, quando o socidlogo levanta
o debate a respeito da constituicdo da identidade enquanto um processo que se faz a partir do
estabelecimento de uma diferenca. Para Hall (2006), ndo ¢ possivel considerar que a identidade
cultural seja constituida de um nucleo imutdvel que concentre as caracteristicas de um
determinado grupo, as quais estariam encobertas por caracteristicas mais fluidas e menos
importantes para sua caracterizacdo. A identidade € concebida como um conceito estratégico e

posicional, a qual emerge a partir de um contexto especifico dentro do qual se faz necessario
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estabelecer a diferenca em relagcdo a um outro, sofrendo alteracdes que acompanham mudancas
nos elementos dessa equacdo. Novos contextos produzem novas identidades. A identidade
cultural ¢, portanto, um fornar-se, € nao apenas um ser (Hall, 2006). O tornar-se conjuga o uso
de recursos simbolicos e imaginarios compartilhados para produzir respostas relativas a
possibilidade de enunciacdo em primeira pessoa a respeito do que se pode vir a ser, a como se
tem sido representado até entdo e como essa representagdo afeta a forma como pode-se
representar a si proprio. Tais recursos simbolicos e imaginarios referem-se a um suposto
passado com o qual se mantém alguma correspondéncia, servindo de fonte para uma origem

evocada pelas identidades (Hall, 2008).

Para pensar a constru¢do dessa narrativa que amarra o senso de identidade de um
coletivo, mesmo que temporariamente, Hall (2008) evoca-se a ideia de "invencdo da tradi¢ao"
de Eric Hobsbawn, a qual se pauta em um processo de tornar-se um mesmo que se transforma.
Nao se trata de um retorno as raizes, como uma apropriacao crua de um elemento do passado
identificado como elementar aquela identidade, mas um renegociar com as rotas que foram

possiveis até entdo.

Nesse sentido, pode-se pensar 0 angu enquanto esse elemento com o qual existe uma
identificagdo, e a sua permanéncia enquanto um prato que constitui a identidade afrodiasporica
na atualidade como partes dessa renegociacdo de rotas que se fazem possiveis para a
transmissdo e constante relevancia deste prato na alimentagdo no Rio de Janeiro, € no
imaginario a respeito do legado da didspora africana na referida cidade. O discurso, ancorado
em lugares historicos e institucionais, viabiliza uma narrativizagdo do Eu, ou seja, a producao
de uma narrativa que marca uma diferenca e articula uma exclusao daquilo o que ndo contribui
para este senso de identidade. Sendo esta identidade produzida em relagdo, sua constituicdo esté
diretamente ligada aos encontros entre aqueles que se encontram identificados e ndo
identificados com a narrativa em questdo. Ao produzir uma circunscricdo, consequentemente
ha a producgdo de um resto, o qual contribui para a identificacdo do que esta "dentro". Estes
processos sdo constantes € estdo em continua mudanca a depender de diversos fatores e

contextos e suas diferentes demandas de reposicionamento identitario.

Ao pensar no contexto de didsporas e exilio, Mintz destaca o papel da comida enquanto

um fator de identificac@o social que perpassa as dinamicas de formagao de lacos, os quais estao
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sujeitos a processos identificatorios. Identificacdo esta que se produz a partir de tragos pelos
quais se torna possivel estabelecer uma ligacao até o outro.

A identificacdo de uma cozinha pode levar em consideragao diversos aspectos, desde a
cadeia de producao, distribuigdo, preparo e consumo de alimentos (Goody, 1982; Contreras &
Arnaiz, 2005), processos que se articulam a organizacdo social. Por outro lado, Mintz (1985)
observa ndo ser possivel vislumbrar um significado fora do contexto em que ¢ utilizado, de
modo que pensar as bases culturais, historicas, sociais € materiais tornam-se decisivas para
pensar a cozinha.

A relagdo entre objetos, mercadorias, ¢ a producdo de identidades se relacionam na
medida em que uma pessoa ou um grupo ird atribuir valores ao objeto a depender do contexto
em que este ¢ usado e da finalidade atribuida. As transformacdes de objetos em outra coisa,
com um valor para além do mercadoldgico ¢ explorada por Arjun Appadurai (1986) e ajuda a
compreender que o valor dos pratos de comidas dentro de uma determinada cozinha muitas
vezes esta relacionada ao seu valor simbolico, sua outra vida para além da condigdo de
mercadoria. A estes outros usos, pode-se relacionar com a atribuigdo de sentido e elaboragao
subjetiva, pela qual um objeto qualquer (uma mercadoria igual a tantas outras) ¢ transformado
em um objeto especial dentro de um determinado contexto para um determinado grupo de

pessoas.

A experiéncia com um alimento envolve uma dimensdo estética importante, associada
aos cinco sentidos, e que pode compor a memdria alimentar de um grupo (Woortmann, 2016,
p. 63). Memoria alimentar esta que “constitui um discurso sobre o passado e mais do que isso,
constitui um discurso sobre o presente que se manifesta na execucdo de comportamentos e

préticas e aponta para sua continuidade no futuro” (Woortmann, 2016, p. 63-62).

A experiéncia estética € o que esta por tras da formagao do gosto. Esta experiéncia que,
para Montanari (2013), ¢ subjetiva, fugaz e incomunicavel. O autor, no entanto, considera uma
segunda acepg¢do para o termo gosto, que se refere ao saber. Esta segunda acepcao olha para o

processo de valoragdo da experiéncia sensorial.

Sob esse ponto de vista, o gosto ndo ¢ de fato uma realidade subjetiva e
incomunicavel, mas coletiva e comunicada. E uma experiéncia de cultura que nos é
transmitida desde o nascimento, juntamente com outras variaveis que contribuem para
definir os ‘valores’ de uma sociedade (Montanari, 2013, p. 96).
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O gosto, entdo, aparece como esse elemento que € constituido a partir da experiéncia

estética. Sua tangibilidade, possibilitada pela comunicabilidade, remete a construgdo de

identidades e de memorias individual e coletiva, sejam estas alimentares ou nao.

A investigacao de aspectos referentes a estética, no entanto, mostra-se um tanto quando
desafiadora, conforme colocam Mintz e Price (2003), atribuindo o pouco material disponivel
na antropologia a precariedade dos instrumentos conceituais, os quais podem ser interpretados

enquanto uma cria¢ao de vocabulario para interpretar a realidade:

Nossa falta de conhecimento intimo de uma sociedade que se faz necessario para
descrever os conceitos de determinismo ou de estética de um povo, por exemplo,
contrasta nitidamente com a nossa capacidade de analisar um tema mais convencional
do ponto de vista antropologico, como seus padrdes de moradia (Mintz e Price, 2003,

p. 31).

Concorda-se com os autores quando estes defendem que “essa negligéncia tenha menos
a ver com a importancia que tais conceitos devem ter na descri¢ao cultural (etnografica) do que
com a pobreza de nossos instrumentos conceituais” (Mintz & Price, 2003, p. 31). Apesar dos
instrumentos formulados para a investigacdo proposta nesta dissertacio ndo terem sido
pensados para investigar exatamente aspectos estéticos, os participantes trouxeram em suas
falas elementos que remetem a esse campo da experiéncia, através da observacao e investigacao
do gosto. E nesse sentido que deve-se considerar a dimenso da estética do gosto nas anélises.
Com Montanari (2013), pode-se ressignificar o empecilho enfrentado por Mintz e Price (2003)
ao qualificarem a dificuldade em investigar as questdes referentes as estéticas. A partir do
pressuposto apresentado por Montanari (2013) de que o gosto pode refletir uma valoragao da
experiéncia sensivel, e que essa valoragdo ¢ um contetido transmitido e compartilhado por um

grupo, ela pode ser uma ponte para a investigagdo da experiéncia estética.

Sobre a dimensao estética na constitui¢do de identidade, Luce Giard (2013) argumenta

que

Toda pratica alimentar depende em linha direta de uma rede de pulsdes (de atracdo e
de repulsa) quanto aos odores, cores e formas, também quanto aos tipos de
consisténcia; esta geografia ¢ tdo fortemente culturalizada quanto as representacdes da
saude e da boa educagdo a mesa e, consequentemente, ¢ também historicizada. No final
dessas exclusdes e dessas escolhas, o alimento escolhido, permitido e preferido ¢ o
lugar do empilhamento silencioso de toda uma estratificagdo de ordens e contraordens
que dependem ao mesmo tempo de uma etno-histéria, de uma biologia, de uma
climatologia ¢ de uma economia regional, de uma invengdo cultural e de uma
experiéncia pessoal. Sua escolha depende de uma soma de fatores positivos e
negativos, fatores por sua vez dependentes das determinagdes objetivas do tempo e do
lugar, da diversidade criadora dos grupos humanos e das pessoas, da contingéncia
indecifravel de micro-histérias. (Giard, 2013, p. 251-252).
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A experiéncia estética em si talvez seja inacessivel até o momento, no entanto ¢ possivel
investigar os desdobramentos e as significa¢cdes produzidas para ela e a partir dela. E sdo essas
significacdes que interessam em termos de construcdo de narrativas que sustentam uma

identidade.

Tais significagdes ndo se sustentam unicamente na experiéncia sensorial. Retomando a
analogia entre alimentacdo e linguagem, pode-se destacar aqui processos de substituigdo que
ocorrem frequentemente em culturas alimentares. Montanari destaca que isso ¢ possivel porque
as comidas nao sdo apreendidas unicamente por seu valor objetivo, mas principalmente por seu

valor simbdlico.

Assim como a lingua falada, o sistema alimentar contém e transporta a cultura de
quem a pratica, ¢ depositario das tradi¢des ¢ identidades de um grupo. Constitui,
portanto, um extraordinario veiculo de autorrepresentacdo e de troca cultural: ¢
instrumento de identidade, mas também o primeiro modo para entrar em contato com
culturas diversas, uma vez que comer a comida dos outros ¢ mais facil — pelo menos
aparentemente — que decodificar sua lingua. Mais ainda que a palavra, a comida se
presta a mediar, entre culturas diversas e abrindo os sistemas de cozinha a todo tipo
de invengdes, cruzamentos e contaminagdes. (Montanari, 2013, p. 183-4).

As substituigdes acontecem muitas vezes em contexto de contato entre dois ou mais
sistemas alimentares diferentes. Nesse sentido, cabe destacar a relacdo entre identidade e troca,
explicitada pelo autor. As duas nogdes sdo frequentemente invocadas em contraposicao, de
forma que a preservacao de uma suposta identidade e patrimdnio cultural reconhecido por uma
sociedade em seu proprio passado pudessem ter sua salvaguarda ameacgada diante de trocas
culturais (Montanari, 2013, p. 184). No entanto, a percepg¢ao de identidades enquanto realidades
metafisicas, atemporais e imutaveis, ¢ equivocada, como viu-se anteriormente, e remete a
constru¢do de um passado mitico que abarcaria essas raizes e origens de um povo. As
identidades, especialmente as alimentares, estdo sujeitas a modificagdes a depender dos novos

contextos que se desvelam™.

Em um contexto tal como a didspora africana promovida sob a brutalidade de trafico

humano, cujas vitimas foram separadas de suas referéncias culturais, a producao de identidades

34 0 autor exemplifica sua explicacdo com o caso europeu, em que ocorreu a integracdo das tradicdes romana
(pdo, vinho e 6leos) e “barbara” (carne, cerveja e gorduras animais), as quais eram conflitantes a principio,
produzindo uma nova identidade cultural e alimentar que se contrapunha a ascensdo do islamismo, que
elegiam outros elementos para se identificar culturalmente. A cultura alimentar europeia passa a atribuir ao
pao e ao porco um “valor forte”, e distanciam das identidades islamicas, “que ndo carregava aqueles alimentos
de significados simbolicos igualmente decisivos (o pdo) ou até mesmo os rejeitava como impuros (o vinho e
o porco)” (Montanari, 2013, p. 185).
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foi marcada pelo traco comum do rompimento for¢gado com suas origens. Esse traco em comum
¢ 0 que caracteriza, para Paul Gilroy, o Atlantico Negro (2008). Além disso, nesse contexto, a
questao identitaria ganha contornos especificos que dizem respeito a assimilacao de elementos
culturais de diversas origens, fossem africanas, europeias ou autoctones, que se encontram a
partir do acontecimento da empreitada colonialista promovida pelos portugueses no Atlantico.
Nesse sentido, vale considerar questionamentos sobre quais s3o0 0s processos subjacentes a
constru¢do de umag(s) identidade(s) negra(s) € a que e a quem serve(m) esta(s) identidade(s)

dentro do contexto supracitado.

Enfim, mostrou-se como a identidade tem um carater processual e é produzida em
oposicao a outra coisa. Ela ¢, portanto, fruto de um contexto socio-histérico bem determinado,
e da movimentagao de um coletivo em uma dire¢do especifica de autodeterminagdo a partir da
constru¢do de uma narrativa sobre si mesmo. Dentre as maneiras de expressao € composi¢ao
dessas narrativas, a cozinha se apresenta como um sistema importante de valores, simbolos e
técnicas agronomas, culindrias e hospitaleiras que corroboram com a diferenciacdo de si em
relacdo aos outros. Nesse sentido, seguir-se-a para a discussdo do caso da culinéria do Rio de

Janeiro, considerando suas especificidades.

3.1 Angu e identidades negras

Mintz e Price (2003) e Gilroy (2012) dissertam sobre processos subjacentes as
transformagdes culturais que sustentam a criacao do contexto cultural afro-americano. Uma vez
que “os africanos que chegaram ao Novo Mundo ndo compuseram grupos logo de saida” (Mintz
e Price, 2003, p. 37), compondo multidoes muito heterogéneas, a criagdo de comunidades de
pessoas dependeu de processos de mudancas culturais mobilizadas pelos escravizados:
“portanto, a tarefa organizacional dos africanos escravizados no Novo Mundo foi a de criar
instituicdes — instituigdes que se mostrassem receptivas as necessidades da vida cotidiana,
dentro das condi¢des limitante que a escravidao lhes impunha” (Mintz e Price, 2003, p. 38).

Gilroy, ao discutir o lugar de destaque da musica negra nesses processos de

transformacgao cultural:

Examinar o lugar da musica no mundo do Atlantico negro significa observar a
autocompreensao articulada pelos musicos que a tém produzido, o uso simbolico que
lhe ¢ dado por outros artistas e escritores negros e as relagdes sociais que tém
produzido e reproduzido a cultura expressiva unica, na qual a musica constitui um
elemento central e mesmo fundamental. (Gilroy, 2012, p. 161).
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Gilroy segue propondo “que o compartilhamento de formas culturais negras pos-
escraviddo seja abordado por meio de questdes relacionadas que convergem na andlise da
musica negra e das relagdes sociais que a sustentam” (Gilroy, 2012, p. 161). A proposi¢do de
Gilroy, pode-se acrescentar a observacao realizada por Angélica Ferrarez, Luiz Antonio Simas,
Vinicius Natal e Ynaé Lopes dos Santos, “a comida ¢ elemento fundamental e indissociavel em
toda atividade relacionada a cultura afrodiaspdrica. E as atividades de samba no Rio de Janeiro
reproduzem e atualizam a dinamica do comer/beber da tradigdo africana” (Ferrarez et al. 2023,
p- 290). Nesse sentido, se Gilroy destaca que ¢ importante olhar para as formas de vida possiveis
que sdo arranjadas que irdo sustentar a produ¢do das sonoridades negras, argumenta-se que
olhar para a produgdo de tais relagdes sociais exige um olhar mais cuidadoso para a produgio
de uma cozinha diaspoérica, com todos os seus componentes ja trabalhados ao longo deste texto.

Dito isto, trés dos entrevistados para esta pesquisa, Maria Julia, Fernando Luiz e
Anderson, trouxeram de forma direta em suas falas elementos para discutir o lugar do angu na
produgdo das identidades negras cariocas ¢ brasileiras. Neide nao abordou o assunto de frente,
mas tangenciou-o de forma que foi possivel tragar relacdo com os pensamentos dos outros
entrevistados.

Fernando Luiz considera o angu um prato tipico da cozinha afro-brasileira e afro-
carioca. O empresario também se apresenta como um pesquisador ndo académico de cozinhas
afro-brasileira e afro-carioca. A partir de suas pesquisas, que envolvem muitas idas a campo,
conhecendo comunidades quilombolas e terreiros, pode-se perceber a importancia do angu no
Brasil. Para Fernando, além de afro-carioca, o angu tem a ver com a cozinha afro-brasileira;
“comida importante para todo negro brasileiro”.

Para Maria Julia (entrevista, 2024),

O angu, ele ¢ um alimento que faz parte das nossas tradi¢cdes. Entdo, Ele representa
isso: a identidade, tradi¢cdo. Cada lugar, cada pais, cada grupo de pessoas se apresenta,
né? De um conjunto de tradi¢des. A comida é uma Delas, né? Vocé vai no Japao, vocé
come comida japonesa? Vocé vai na Europa, vocé vai comer, dependendo do local,
vai na Italia, vocé fala o que? Vai comer pizza, né? [...] E assim por diante. E o Grupo
que ndo tem essa identidade de uma maneira mais aprofundada, como normalmente
falam que nos Estados Unidos, né? Eles ndo tém uma gastronomia, assim, muito
especifica, porque talvez se tivessem, seria até dos indigenas, né? Mais... Dos dos
povos originarios, vamos falar melhor. [Entrevistadora: Talvez afro-indigena,
como aconteceu aqui, né?]| E, mas ai vocé vai encontrar uma comida tipica nos
Estados Unidos quando vocé vai para a comunidade afro-americana, ai vocé€ encontra
uma comida que € mais tipica. E acredito que cada grupo, dependendo da sua origem,
vai ter uma especificidade, né? Entao o angu ele esta nesse lugar, no lugar de tradigao,
de ancestralidade, né? De hébitos alimentares. E, uma familia, né? Um grupo, ele
passa de um para o outro. Esse saberes gastronomicos que vao sendo passados. (Maria
Julia, entrevista, 2024).
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Além disso, Maria Julia (entrevista, 2024) fala da identificacdo como prato como uma
parte fundamental da escolha do prato para colocar a venda: “Vou vender hamburguer por que
0 hamburguer todo mundo come? Vou vender pizza por que pizza todo mundo come? Nao, eu
trabalho com um produto com o qual eu me identifico e vejo todo o sentido em fazé-lo” (Maria

Julia, entrevista, 2024).

E por que essas perguntas contribuem para a reflexdo da pesquisa? Aqui, a problematica
da identificagdo pode ser percebida na sua importancia no que tange ao lugar central da
organizac¢do subjetiva de um determinado sujeito diante da cultura. A fala da chefe também
contém a nog¢do de identidade como constituicao de diferenca, como discutida pelos estudos
culturais. Ao listar a pizza ¢ o hamburguer enquanto elementos que se diferem do angu,
consequentemente ela sugere que ela nao se identifica com essas comidas da maneira como se
identifica com o angu. O angu representa, para Maria Julia, ideias e afetos que ndo sdo possiveis
de serem relacionadas a pizzas e hamburgueres. Nesse sentido, para além da diferenca
estabelecida entre fazedores de angu, fazedores de pizza e fazedores de hamburgueres, também
pode-se pensar sobre a diferenga que pode vir a surgir entre comedores de angu, comedores de
pizza e comedores de hamburguer, uma vez que estas comidas, para Maria Julia, pertencem a
universos semanticos diferentes, para usar a no¢do de Lemoine-Luccione (1990). A diferenga,
aqui, ¢ estabelecida a partir da diferenciagdo entre os comensais. Se para Maria Julia a
identificacdo com o Angu ¢ um elemento importante para a defini¢ao do seu modelo de negdcio,
pode-se supor que para os seus clientes esse elemento também se faz presente na escolha de seu

restaurante para comer.

E acredito que cada grupo, dependendo da sua origem, vai ter uma especificidade, né?
Entdo o angu ele esta nesse lugar, no lugar de tradigdo, de ancestralidade, né? De
habitos alimentares de uma familia, né? Um grupo, ele passa de um para o outro...
Esses saberes gastrondmicos que vao sendo passados. (Maria Julia, entrevista, 2024)

Os tracos identificatorios sdo importantes para a construcao subjetiva de cada um e de
um grupo, uma vez que sdo por meio da assimilagdo desses tragos que € possivel viabilizar a
producdo de lago social. A transmissdo desses tracos se d4 de forma inconsciente por diversas

vias: seja na oralidade, nos usos do corpo ou pelos siléncios, pelo nao dito.

E a logica, os sentidos né? Gastronomia como uma expressio cultural, ela se junta a
todas as outras dentro desse universo, né? Da cultura afro-brasileira, e afrodiasporica
também. E... é o sentido que faz uma coisa com a outra. Nao faria sentido a gente
servir outra coisa aqui que ndo fosse a comida afro-brasileira, né? Essa influéncia que
¢ se desdobra aqui no Brasil a partir das adaptagdes, né? De ingredientes,
também...(Maria Julia, entrevista, 2024).
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A relagdo da oralidade com a produg¢do de identidade ¢ citada por Anderson, o contador
de historias, quando reflete: “um povo conhece as suas historias” (Anderson, entrevista, 2024).
Ao destrinchar a sua fala, pode-se identificar alguns elementos: ao falar de um povo, Anderson
delimita um senso de unidade experienciado por uma dada coletividade, com algum grau de
coesdo. Um dos elementos que alimenta essa ligagdo entre os membros dessa coletividade se
da em torno da partilha e transmissdo das histdrias, ou seja, narrativas, que diao senso de
permanéncia e continuidade no tempo daquele determinado grupo de pessoas.

Ao considerar o contexto de cozinha afrodiaspdrica, mencionado por Maria Julia, as
historias que endossam-no poderiam ser evocadas para compor os tragos identitarios do grupo
identificado com essas narrativas relativas a didspora africana no Brasil. Algumas narrativas
identificadas se ddo em relagdo ao processo de adaptacao e de resisténcias, como formagao de
lagos para viabilizar a existéncia coletiva: aproveitamento de carnes que, dizem, seriam
desprezadas; angu a baiana como possibilidade de cuidado p6s-agoite; envenenamento de angus
consumidos por “capitdes do mato” e outros sujeitos que ameagavam a existéncia daquela
coletividade. Todos esses relatos trazem em si algum aspecto de subversdo diante do poder
colonial.

Estas narrativas corroboram com o que Mintz e Price (2003) e Gilroy (2012) destacam
sobre as culturas negras em didspora no continente americano, ou seja, sobre essa nova
composi¢do que se fez necessaria para a formacdo de um senso de coletividade diante da

heterogeneidade cultural dos grupos em contato no contexto da cidade.

O que os escravos compartilhavam no comeco, inegavelmente, era sua escravizagio;
todo — ou quase todo — o resto teve de ser criado por eles. Para que as comunidades
de escravos ganhassem forma, tiveram que ser criados padrdes normativos de conduta,
e tais padrdes so6 podiam ser criados com base em determinadas formas de interagédo
social. (Mintz e Price, 2003, p. 37-38).

Por “determinadas formas de interacao social” pode-se entender, por exemplo, os estilos
de hospitalidade que se desenvolvem na didspora, os quais podem ser percebidos nas falas
destacadas acima. Como alguém ¢ recebido vai depender do lugar que ocupa na matriz de poder
colonial: o angu como um prato de cuidado oferecido a um convalescente de sessdes de
chibatadas (uma pratica que tinha objetivo de punir transgressoes e de servir de exemplo para
tentar desmotivar outras insubordinac¢des) € o mesmo angu — e simultaneamente, ndo o € — que
¢ envenenado diante da ameaga da presenga de um delator buscando alguém tido como
“fugido”. E 0 mesmo angu servido em rodas de samba pela cidade, e nos quintais e terreiros

das tias, conforme se vé na Feira das Yabas.
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3.1.1 Comida de festa, do cotidiano e de mutirao

O angu ¢ mencionado por todos os entrevistados como sendo uma comida que perpassa
muitas situagdes diferentes das suas vidas, mas que tém algo em comum: cenarios em que um
grupo grande de pessoas se reune com uma determinada finalidade.

Anderson (entrevista, 2024) menciona que no bairro onde cresceu, no Morro do Trator,
no municipio de Sao Gongalo (RJ) localizado na zona metropolitana do Rio de Janeiro, as
familias tinham o costume de erguer suas proprias casas. A ultima etapa desse processo era a
construcdo da laje, sendo esta uma parte da casa que se localiza no topo da construgio: quando
a obra chegava em ponto de laje, significava que a casa tinha sido finalizada. Anderson
menciona que muitas vezes esse momento nao chegava por ser a parte mais cara da obra. Entao,
quando alguma familia chegava nessa etapa da obra, a comunidade se organizava para ajudar
no processo chamado virar a laje. Este processo designa a preparagdo do cimento que serd
utilizado e uma mobilizagdo dos homens da comunidade na formagdo de um corddo humano
para o transporte do cimento desde o local onde foi misturado até o local onde a laje esta sendo
construida. Isso € feito pela manha, para que a laje esteja pronta na hora do almogo, quando
todos irdo comer o angu preparado pelas mulheres da familia. Os homens participantes do

mutirdo comem primeiro, depois as mulheres, e por tltimo as criancas.

Quando o teto da minha avé foi construido, - e ai eu lembro muito bem dessa imagem
— era uma fileira de homens, né? E ai o balde com o cimento ia passando, passava de
mao em mao até [chegar na casa]. Ai tinham homens que estavam num caixote, numa
escada, em cima da laje. Entdo ia [passando]. [...] uma festa geralmente tinha cerveja
também, e ai era aquela coisa de comecar de manha. [...] s6 comia angu quando o
trabalho tinha terminado também. S6 depois da laje ser batida. Entdo, geralmente vocé
batia a laje de manha bem cedo pra servir o angu no horario do almogo. [...] ¢ uma
comida que da uma lombra, vocé€ ndo consegue trabalhar depois. [...] quando comia
o0 angu, era momento de descansar e tomar cerveja. Entdo o angu selava o término...
entdo eu lembro da festa: batemos a laje, t4 pronto. E a emocao de vocé ter a sua casa!
[...] Algo muito marcante porque a parte de virar laje geralmente ¢ uma das partes
mais caras. [...] quase como uma ascensao social. Bateram a laje, conseguiram chegar
ali. Entdo era um momento de celebragdo mesmo, né? (Anderson, entrevista, 2024).

Anderson traz em sua fala a marca do angu como uma comida compartilhada em um
momento de festa relacionada a finaliza¢ao da construcio de um teto. Essa relagdo do angu com
0 universo de casas, abrigos, ndo ¢ inédita e nem exclusiva do relato de Anderson. Pode-se
evocar aqui palavras do tupi antigo que soam como angu, e cuja etimologia apontam defini¢des
relacionadas a abrigo, cobertura e acolhimento, conforme apresentado no segundo capitulo.
Portanto, a escolha do angu para ser consumido nessa ocasido parece ter um sentido que esta

além do fato de ser uma comida de baixo custo e que alimenta muitas pessoas de uma vez so:
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aponta para uma relacdo de angu e morada que pode ser verificada no contexto de lacos de
apoio comunitario que se estabeleceram entre populagdes negras e indigenas diante do poder
colonial.

O relato de Anderson faz mengao ao trabalho em mutirdo, que para Antonio Candido
(1982) ¢ a principal manifestacio de solidariedade na cultura caipira, consistindo na divisdo do

trabalho fora da familia. A partir de Candido, Susan A. de Oliveira (1999) escreve:

Em um contexto de aguda pressdo transformadora (com a intensa urbaniza¢do da
década de cinqgiienta), o autor busca entender a maneira pela qual o caipira elabora a
sua experiéncia de mudanca em relacdo ao seu modo de vida tradicional. Tal relagdo
sO existe como constante tensdo, e ndo como um dado social preexistente e
determinante. Os vinculos de solidariedade sdo a consciéncia pratica desta tensao
entre o objetivo e o subjetivo, entre as permanéncias do passado e as necessidades do
presente. (De Oliveira, 1999, p. 229-230, grifos da autora).

A ideia do mutirdo, aqui, pode ser extrapolada para contemplar o trabalho bracal de
maneira mais generalizada, o qual, historicamente, foi realizado por maioria negra. A
possibilidade de estabelecer a relacao entre esse trabalho bragal e o consumo do angu, que é
uma relagdo que parece se estender sobre todos os momentos do percurso até aqui discutido,
torna-se mais um elemento a ser considerado em nossa analise. Pode-se dizer que ha uma
associacao do angu enquanto comida de quem faz trabalho bragal, da classe trabalhadora e
operaria.

Outra situacdo festiva em que o angu se integra as dinamicas da festividade, da
hospitalidade e de comensalidade refere-se as festas de Ogun celebradas no terreiro da mae de
Dona Neide, Dona Ercilia, que Adelaide Chao comenta ter sido uma “mae de santo famosa de
Madureira” (Chao, 2020, p. 86). A yaba se recorda de que o angu era a comida oferecida aos
convivas na ultima etapa da festa. Primeiro, tinha a “alvorada”, em que os frequentadores do
terreiro, iniciados ou nao, faziam vigilia durante a noite. Ao amanhecer, “descia” o Ogun de
Dona Ercilia, o que Dona Neide descreve como uma cena muito linda, porque tinha toda a
danga e a indumentaria especifica para a festa. “Depois da macumba ¢ que se comia o angu,
todo mundo no quintal da casa. Era muito bom, tenho saudades” (Neide, entrevista, 2025).

Diante da cena descrita por Dona Neide, percebe-se elementos que tornam possivel
estabelecer uma relacdo entre o quintal de sua mae e o quintal de Tia Ciata, na Cidade Nova.
Aquela que, para Roberto Moura (2022) foi a capital da Pequena Africa no inicio do século
XX. Tia Ciata, baiana quituteira e mae de santo, foi uma figura emblematica por abrir sua casa

para ser casa de terreiro e para rodas de samba.
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Seja nas festas em casa, na roda de samba, no mutirdo para virar laje, para alimentar os
frequentadores de um terreiro de umbanda ap6s o encerramento dos trabalhos, ou para alimentar
uma familia grande no cotidiano, o angu aparece por vezes como protagonista, por vezes como
coadjuvante, de tais reunioes.

Maria Julia destaca que ndo faz diferenca entre comida de festa e comida do dia a dia.
A chef argumenta que a comida transmite determinados valores e representacdes que sao

igualmente presentes no cotidiano e nas festividades.

Eu ndo diferencio muito a comida de festa de uma comida que vocé come todos os
dias. Porque o sentido da comida ndo é necessariamente um que se trata de festa.
Quando vocé pensa em sofisticagdo, a comida, ela ja tem uma simbologia que faz parte
de seu dia a dia. Entdo, quando vocé traz essa comida para a comemoracao, vocé s6
estd ali reproduzindo o que te representa no dia a dia. A logica é essa. Entdo nos
servimos o qué? Feijoada, Angu, Mocoto, nao ¢? (Maria Julia, entrevista, 2024).

A comida enquanto simbologia, como traz a chef, pode ser lida a partir da chave da
linguagem. Ja foi apresentado como Lemoine-Luccioni (1990) e Montanari (2013) tomam o
comer enquanto uma linguagem, uma vez que existem regras que organizam o ato. Além disso,
Luce Giard (2013) aponta que “comemos as nossas representagdes sociais da saude, o que
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supomos ser ‘bom pra n6s’” (Giard, 2013, p. 250). Dito isso, vale questionar ao que essa
simbologia remete. Maria Julia traz em sua fala a ideia de que a festa serve para reiterar o que
representa as pessoas no dia a dia. Diante disso, volta-se o preparo do angu. Anderson
(entrevista, 2024) aponta que existe uma diferenca em festas nas quais todos os comensais

comem da mesma comida:

Eu acho que essa coisa de falar de afetividade na cozinha ¢ algo importante também,
porque existe energia. A gente coloca energia, o que a gente esta oferecendo para as
pessoas, né? Entdo nunca ¢ s6 um [angu]... tem uma coisa da festa, tem uma coisa da
celebragdo. [...] Para além da alimentacdo cotidiana, o angu, enquanto prato, enquanto
algo preparado, tem esse lugar, né? Da festa, da celebragdo, de receber muitas pessoas.
Primeiro, porque ¢ um paneldo imenso e todo mundo vai comer aquela comida. E tem
uma energia que ¢ colocada ali. Comer da mesma comida ¢ marcante, tem um axé.
(Anderson, entrevista, 2024).

Deve-se considerar que as tradig¢des filosoficas africanas, as quais valorizam a oralidade,
e o preparo do angu, assim como de outras comidas, ¢ cercado de cuidados por quem esta na
funcao de cozinha-lo. Além da atengdo com a higiene dos utensilios utilizados, ha um cuidado
com a energia do ambiente onde se prepara, o qual esta relacionado ao tipo de coisa que se
fala durante as etapas de processamento dos alimentos e de seu cozimento. Nesse sentido, um
dos valores associados ao angu e que ndo sdo exclusivos de dias festivos ou de dias comuns
refere-se a importancia da oralidade para as tradigdes africanas e que parecem seguir sendo

transmitidas na vida contemporanea.
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3.1.2 Tensionamentos entre estética e mercabilidade

Ao julgar que parte da identidade também ¢ estética, ou seja, com relagao ao que €
sensorialmente aprazivel, os sabores e cheiros do angu entram nessa equagdo. Maria Julia, ao
discorrer sobre o angu a baiana servido em seu restaurante, alega que, parte da sua iniciativa de
usar apenas temperos naturais, ndo temperar o guisado de carne com cebola, ¢ uma tentativa de

reproduzir os sabores dos caldeirdes de angu ilustrados na gravura do Debret®

. A partir de sua
pesquisa, seleciona o que provavelmente seriam os temperos utilizados pelas vendedoras de
angu no século XIX, com o intuito de reforcar esse aspecto gustativo e olfativo que participa
da constituicdo de um universo sensorial da identidade negra carioca. Fernando, por sua vez,
ao relatar a importancia do angu “para todo negro brasileiro”, destaca que seria impossivel ndo
servir angu em seu restaurante, considerando a proposta do espaco de ser um quilombo cultural
urbano.

Sendo a experiéncia estética e o gosto partes importantes da formacdo de uma
identidade, as colocacdes de Maria Julia e de Fernando dialogam com a nog¢ao de afroturismo.
Ao escolherem determinadas formas de servir o angu, relacionando-as com a questao identitaria
defendida por seus estabelecimentos, se posicionam de maneira a construir no presente uma
memoria sensorial que julgam importantes de serem transmitidas.

No entanto, quando se pensa em produtos que sdo mercantilizados, o paladar da clientela
ird influenciar nas receitas servidas. Por exemplo, a receita de Dona Neide tem duas variagdes.
A de casa, que, além dos mitdos (coragdo, bofe, bucho e peito) leva costela, e o que ¢ vendido
na Feira, no qual a costela ¢ substituida por rabada. Dona Neide faz a substituigdo por entender
que agrega valor ao prato, e o paladar fica mais agradavel para sua clientela. Ela ainda comenta
que outras receitas de angu a baiana usam figado e rim de boi, mas ela ndo gosta de usar.

Maria Julia, por outro lado, vende o angu acompanhado de outros guisados, além do
guisado de mitudos (a baiana). O cardapio do Angurmé conta com seis variagdes do prato. Além
do tradicional, o restaurante serve as seguintes variagdes: carioca (com carne moida, bacon e
queijo ralado), mineiro (com frango e quiabo), vegano (com cogumelos e vegetais), suburbano
(linguicinha e queijo ralado) e do mar (com camardo). A chefe justifica a diversidade de
acompanhamentos a possibilidade de atender a uma clientela maior, que muitas vezes nao ¢

adepta ao consumo de miudos, ou de carne em geral (como os vegetarianos), sem se afastar do

35¢f. fig. 5
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que considera importante para o restaurante, que ¢ o angu em si. Percebe-se a centralidade do
angu no Angurmé para além do nome do estabelecimento: as paredes e o carddpio exibem
origens etimologicas africanas para o termo angu, e outras referéncias ao prato. Maria Julia,
intencionalmente ou ndo, faz o carddpio de seu restaurante conversar com uma suposta natureza
do angu explorada anteriormente neste texto, de acompanhar diferentes alimentos, cuja
preferéncia dependem do gosto de seu cliente.

Para Fernando Luiz, que serve em seu restaurante o angu acompanhado de frango,
quiabo, feijao, arroz e farofa, esta combinagdo de acompanhamentos se da por ser um arranjo
familiar na sua historia e de tantas outras pessoas. Nas propagandas nas midias sociais, 0 angu
¢ ofertado com os seguintes dizeres: “Angu com Galinha e quiabo — quem come quiabo nao
pega feitico” e “angu com rabada ¢ melhor que muita gente”. O apelo mercadologico na oferta
do angu com galinha e quiabo remete a tradi¢des africanas nas quais o quiabo ¢ um alimento
sagrado que tem poderes de bloqueio de feiticos direcionados a alguém. Nesse caso, a evocagao
de um dito popular para divulgar a comercializagdo do prato evidencia uma estratégia que
convoca uma clientela que tenha conhecimento deste dito.

Outros entrevistados, como Anderson e Maria Julia, por exemplo, relataram comer o
angu com estes mesmos acompanhamentos no dia a dia de suas respectivas casas. Os
acompanhamentos aparecem por vezes separados, como ressaltado por Anderson, que associa

0 angu com arroz, ou com feijdo, a sua fungao de ser um “mata-fome poderoso”.

3.2 O angu e a oralidade

Antes de seguir por essa secdo, sera definido o que se considera como oralidade. Muitos
estudos se dedicaram a abordar as tradigdes orais (Goody, 2010; Vansina, 1985; Finnegan,
1992; Bauman, 1992). O que interessa a esta pesquisa ¢ destacar algumas ideias que sdo comuns
a esses trabalhos. Jack Goody (1992) alerta que ¢ importante distinguir as sociedades em que a
oralidade constitui a forma principal de comunicagdo daquelas em que esta estd dividida com a
via escrita. Para o autor, a existéncia deste segundo suporte de comunica¢do vai produzir
diferengas sociais importantes, tais como a existéncia de grupos letrados e analfabetos, grupos
que s6 se comunicam entre si oralmente em determinados contextos, em que a oralidade
constitui parte da tradicao literaria. Em sociedades que se apoiam exclusivamente na oralidade,
por outro lado, hé outras dindmicas de funcionamento. Pode-se citar como primeiro exemplo

que culturas de tradi¢cdo oral costumam eleger, segundo critérios proprios, aqueles que serdo
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formados para dar continuidade aquela tradi¢ao. Segundo, que essa formacao leva longos anos,
e que se apoiam em uma grande expertise de, além de técnicas mnemonicas, envolver o
aprendizado de um ritmo. Nesse aspecto, cabe destacar, a forma e as ideias gerais do que ¢
transmitido sdo muito mais importantes do que os detalhes do contetido: “cada performance de
um longo poema tal como o Bagre de LoDagaa no norte de Gana remodela a obra e traz um
novo modelo para versdes futuras, pois a performance ¢é a transmissao”**(Goody, 1992, p. 15).
E dada a criagdo no ato performatico, nenhuma performance sera igual a outra, mesmo que
sejam parecidas, de forma que uma “assinatura” ndo permanece ao longo do tempo.

Uma caracteristica importante que ¢ comum as culturas pautadas na transmissao pela
oralidade ¢ a nocao de que a palavra falada tem efeito no mundo. No caso do Rio de Janeiro,
pode-se atribuir essa perspectiva as matrizes culturais bantu, abordadas no primeiro capitulo
deste trabalho. A palavra, quando verbalizada, tem poder de criar mundos novos, e de interferir
no que esta acontecendo. E a palavra-ato.

Na cidade, esta cosmologia convive paralelamente com a centralidade que a palavra
escrita tem para o mundo ocidental. Mesmo que os estabelecimentos incluidos nesta pesquisa
estejam todos regularizados perante as exigéncias que possibilitam o seu funcionamento e todas
as habilidades e tecnologias que sao desenvolvidas para que isso funcione nos dias atuais, como
a elaboracao de documentos, liberacdo de alvard, possiveis negociacdes com a prefeitura e
vizinhos ao estabelecimento, o uso de maquininhas de cobranga de cartdo de crédito, uso de
redes sociais para divulgagao das programacdes culturais e cardapios, € de se notar que o saber
fazer referente ao angu e suas tradi¢cdes permanece no campo da oralidade.

Assim, busca-se dialogar com um contador de histdrias, para além das personalidades
da cena gastrondmica que trazem em seu trabalho a articulacdo explicita entre a venda e
consumo do angu e a construcao de identidades culturais. Anderson Barreto traz no seu fazer
uma continuidade da tradigdo oral concretizada na figura dos grios.

Para Anderson, a relagdo entre o angu e a oralidade tem diversos pontos de enodamento.
Primeiro, pode-se destacar historias orais relacionadas ao prato que foram coletadas pelo
entrevistado ao longo de sua vida. Anderson relata que a historia do angu enquanto parte de um
rito de cuidado de um escravizado vulnerabilizado por ter sido agoitado, foi uma historia que

escutou de diferentes pessoas em diferentes localidades na cidade, tanto de vendedores de angu

361n oral societies performance of a long poem such as the Bagre of the LoDagaa of northern Ghana reshapes the
work and provides a new model for future versions, because performance is transmission.
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quanto de outras pessoas que tinham conhecimento desse tipo de memoria coletiva (Anderson,
2024, entrevista).

Apesar da historia em si ndo oferecer detalhes o suficiente para indicar se se trata de um
relato de escravidao rural ou urbana, o relato ja detém elementos que ajudam a olhar para a
questdo da oralidade. Se a palavra falada tem o poder de criar mundos, a for¢a narrativa esta
justamente na transmissdo de valores, ritos e mitos.

A capacidade narrativa da comida ¢ abordada por Denise Amon (2014), que se apoia no
conceito de voz da comida desenvolvido por Hauck-Lawson (1992, 1998), a partir da pesquisa
com trés familias polonesas vivendo em Nova York, que pode evidenciar “o papel e os
significados atribuidos & comida por pessoas que compartilham a mesma identidade étnica,
mesmo com diferencas no tempo de residéncia nos Estados Unidos” (Amon, 2014, p. 76). Para

Amon,

A voz da comida alude ao potencial da comida de ser um veiculo poderoso para a
manifestagdo de identidade, significados, cosmovisdes. Alude, também, ao potencial
de mudanga, uma vez que a voz da comida pode ser uma forma de resolver conflitos,
mudar, desistir. Esse conceito destaca a comida como um modo de tratar de outros
temas, tais como género, tradi¢do, etnicidade, harmonia, discordancia, transitoriedade.
A voz da comida pode ser expressa em diferentes formas, como um acorde ou um
solo, manifestando sentidos partilhados ou singulares. Ela pode soar forte ou como
um sussurro, pode até mesmo ser silente. (Amon, 2014, p. 78).

Para a tradi¢do dos grids, o ato de contar historias se relaciona com um exercicio de dar
continuidade aquela comunidade. E essa continuidade depende, necessariamente, da
transmissdo das memorias importantes para o senso de comunidade de seu grupo.

Safra, a partir de Donald Winnicott (1975), pontua que a cultura é

O campo em que se pode encontrar experiéncias sobre a vida de outras geragdes e
também o lugar em que se pode inserir as proprias experi€ncias, como contribui¢ao
para outros. Ele [Winnicott] da grande importancia aos mitos, que sdo produtos da
tradi¢@o oral, pois por eles o relato de uma historia se da junto com a transmissdo da
tradigdo. E nela que a singularidade da criatividade do individuo pode acontecer.
(Safra, 2002, p. 28).

A transmissdo da historia do angu enquanto parte de um rito de cuidado com alguém
fragilizado esta transmitindo, portanto, um modo de estar no mundo que da sentido aquela
comunidade. Pode-se elencar os seguintes detalhes: a historia permite acessar saberes tais
como a identificagdo de quem ¢ aliado e de quem deve-se se proteger; saber identificar a
melhor forma de tratar determinado tipo de ferimento, que, no caso das chibatadas, ainda tinha
um componente moral, por tratar-se de um “castigo” exemplar, ao ser realizado em praga

publica e deixar cicatrizes viscerais.
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Além disso, € possivel pensar a oralidade associada ao angu a partir do corpo. A comida,
sendo algo que se incorpora pela boca, tem grande influéncia na oralidade, a qual, por sua vez,

tem grande influéncia na constituicdo psiquica de um sujeito.

A boca ¢ o meio pelo qual temos 0 nosso primeiro contato com o mundo, sendo através
dele que ¢ possivel se iniciar um processo de investimento narcisico necessario para
a inser¢do do sujeito na linguagem. A boca, que ao significar a fala, a enunciagéo e o
comer/incorporar tudo o que deseja, acaba por significar a possibilidade de existir
enquanto sujeito desejante, sujeito este que vem ao mundo incumbido de receber uma
heranga de sua ancestralidade e de sustentar um devir a partir dessa ancestralidade.
(Resende, 2023, p. 5).

Um dado interessante de ser destacado das entrevistas foi trazido por Fernando
(entrevista, 2024) que relatou que, em sua familia, o angu ¢ um dos primeiros alimentos
apresentados aos bebés no inicio da transicdo para além do aleitamento exclusivo. A partir do
do relato de Fernando, somado ao de Anderson e ao de Maria Julia, que também comiam angu
nas suas infancias, consegue-se identificar que ao angu ¢ conferido mais uma camada de
significancia, tornando-o um alimento especial, ao menos para as comunidades-ancestralidades
de onde os entrevistados vieram. Diante disso, estabelece-se um didlogo com Mintz (2001), que

recorda que

Os habitos alimentares podem mudar inteiramente quando crescemos, mas a memoria
e 0 peso do primeiro aprendizado alimentar ¢ algumas das formas sociais aprendidas
por ele permanecem, talvez para sempre, em nossa consciéncia, como atenta a amada
madeleine de Proust, o caso mais famoso. (Mintz, 2001, p. 32).

A partir da musica, Gilroy (2013) sugere que “o carater oral das situagdes culturais em
que se desenvolve a musica na didspora pressupde uma relagdo distintiva com o corpo” (Gilroy,
2012, p. 162). Este uso distintivo do corpo resultado das experiéncias brutais do escravismo ja
vem sendo analisado dentro do contexto esportivo, como o atletismo e a danga, contribuindo
para o entendimento das performances dentro da transmissao e recep¢do da musica. O autor
chama a atencdo para a performance, que tem mais for¢ca do que abordagens baseadas
exclusivamente na textualidade e na narrativa, uma vez que o a dramaturgia, a enunciagao € o
gestual contém ingredientes pré e antidiscursivos da metacomunicagdo negra (Gilroy, 2013, p.
162). Nesse sentido, pode-se pensar na ritualizacdo — aqui empregado no sentido de ter um
método e saberes envolvidos na consolidagdo e na transmissdo de um saber-fazer — do preparo
da comida enquanto parte fundamental da constitui¢do da identidade.

Para o fil6sofo Eduardo David de Oliveira (2012), a ancestralidade se apoia no seguinte

tripé: os mitos, os ritos e o corpo. Mariana Watanabe-Barbosa (2020) escreve:

[A ancestralidade] ¢ a transmissdo de uma memoria étnica que acontece de geracao
em geracdo a partir dos modos de vida. Como os modos de preparo de uma comida,
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os mitos em que se acredita, as historias familiares, as formas como os corpos
gesticulam de formas semelhantes a geragdes anteriores, como pequenos vestigios de
saberes antigos que permanecem vivos na atualidade. (Watanabe-Barbosa, 2020, p.
267).

A memoria se inscreve no corpo, reitera Watanabe-Barbosa (2020, p. 267). Aqui, ¢
possivel estabelecer um dialogo entre Oliveira (2012) e Gilroy (2013), pois Oliveira considera

a corporeidade uma dimensao fundamental para a ancestralidade:

[...] O corpo ndo ¢ uma identidade segregada do mundo, do outro, de deus. O corpo ¢
equivalente a natureza e ao espirito. O corpo ¢ o emblema daquilo que eu sou, € o que
eu sou ¢ um construto de uma comunidade [...]. O corpo ¢ um texto aberto para a
leitura de quem o vé. O escritor ¢ a comunidade. Portanto, meu corpo nao é meu, mas
um texto coletivo [...] sera sempre cheio de sinais, de simbolos ¢ marcas. O corpo é
um vestigio dos valores civilizatorios do grupo que nele escreve e nele se reconhece.
O corpo social ¢é a extensdo do corpo individual. (Oliveira, 2007, p 124).

A dimensao da corporeidade tem uma relagao profunda com o paladar, como mostra Le
Breton (2016). A partir deste autor, Adelaide Chao (2020) escreve sobre o paladar ser produto
da historia, mas principalmente, “da maneira com a qual os individuos se situam na trama
simbdlica de sua cultura, estando no cruzamento entre o sujeito e o coletivo” (Chao, 2020, p.
163). Diferentemente dos outros sentidos, ¢ impossivel que um individuo conheca todas as
sensagdes proporcionadas pelo paladar, “a totalidade de sabores disponiveis”, uma vez que estes
variam em funcdo de modos de preparo, combinagdes e qualidade dos ingredientes
disponibilizados para uso. Chao pontua que “o sabor muitas vezes ¢ afetado por um valor e por
uma “visdo de mundo”, ou melhor, por uma “gustacdo do mundo”. O sabor alimentar ¢ um
dado social e cultural, uma forma interiorizada de predilecdo e de repulsa, uma memoria em ato

de infancia” (Chao, 2020, p. 163).

3.2.1 Transmissao

A transmissdo da receita, do modo de fazer e de como fazer a selecdo dos bons
ingredientes para incluir no prato se da no registro da oralidade e no fazer junto. Nenhum dos
entrevistados relatou ter um livro de receitas ou algum registro escrito, mas aprendeu com uma
mulher da familia, mae ou avd. Todos os entrevistados falam do angu relacionado a figuras
femininas.

Dona Neide conta que aprendeu ainda menina a fazer angu no terreiro religioso de sua
mae, na casa onde atualmente prepara o angu que vende na Feira das Yabas. O angu ndo era
comida de santo, mas era servido para alimentar quem frequentava o terreiro e aqueles que

trabalhavam nas sessdes e aos convivas das festas de Ogun (sincretizado como Sao Jorge).
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Maria Julia relata que a sua referéncia de angu ¢ de Minas Gerais. Seus pais eram de 14,
apesar da familia de cada lado ter migrado de um lugar diferente. Seu pai era neto de angolano,
apreciador de boa culinaria. Sua mae, descendente de Kayapd amazonenses, era excelente
cozinheira e ensinou Maria Julia a preparar o angu porque era a comida do dia a dia da casa.
No entanto, para aprimorar sua técnica, Maria Julia contou com a ajuda de uma amiga, também
mineira, a quem a chef atribui influéncia importante no angu que ¢ servido em seu restaurante.
A chefe de cozinha especifica que “o angu de Minas ¢ mais espesso que o do Rio de Janeiro, e
leva mais tempo para ficar pronto” (Maria Julia, 2024).

Fernando Luiz diz ndo saber dizer como a receita foi transmitida a ele. Diz se tratar de
uma coisa tao natural, tdo parte do cotidiano, que diz ser impossivel falar do momento em que
conheceu o angu, em que circunstancias isso se deu, etc.

Anderson diz que aprendeu com sua mae. Como hoje em dia ndo consome carne,
Anderson faz algumas adaptacdes com sobras de legumes da geladeira. Costuma comer o angu
em dias mais frios, e o considera uma comida de aconchego e de valorizagdo do alimento:
defende que este prato trabalha o aproveitamento integral dos alimentos.

Ao trabalhar com receitas sem medidas exatas em sua pesquisa, Amon (2014) discorre
sobre a falta de precisdo indicar, justamente, que o nao dito das receitas implica na existéncia
uma pressuposicao nos destinatarios, que vem de um saber que foi construido no cotidiano e
que, portanto, aponta para a presenga de um vinculo coletivo. “A receita narra a partilha de
saberes que se mantém como memdaria social e, ao serem transmitidos pela receita, contam a
historia de como uma comunidade compreendeu e aceitou o gosto, a textura e a forma de uma
comida” (Amon, 2014, p. 174). Amon destaca que a relacdo entre comida e memoria so €
possivel devido a dimensdao comunicativa da comida, abordada anteriormente.

A partilha de saberes, pelo qual a transmissdo € possibilitada, manifesta a confianca
construida entre pessoas que estabeleceram lagos afetivos, sejam de amizades, amorosos ou
familiares. Ao inserir o angu dentro da dindmica da oralidade, e colocar em evidéncia o peso
que a transmissao oral tem para determinados grupos culturais, ambos trabalhados acima,
constata-se que este prato surge como uma espécie de icone dos processos de formagdo e

continuidade das culturas negras em solo carioca e, quem sabe, brasileiro.

3.2.2. Memorias subterraneas, permanéncias latentes
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A nocao apresentada por Michel Pollak (1989), de que certas memorias podem ser
consideradas enquanto subterrineas na medida em que ndo s3o integradas ao discurso
hegemonico, pode auxiliar a colocar em perspectiva as memorias relacionadas ao angu e os
diferentes tempos em curso. Ao tomar a categoria discurso hegemoénico em nossa analise,

contudo, insere-se a discussdo no campo da memoria politica.

Consideramos a memdria politica como um campo, € um campo na acepcao de
Bourdieu (1982): um conjunto de for¢as em tensao centripeta que disputam um capital
simbolico especifico. Desse campo, fazem parte as vitimas, as testemunhas, os
desaparecidos, os movimentos de direitos humanos, as comissdes de justica ¢ verdade,
os monumentos as vitimas do terrorismo de Estado, memoriais, eventos, intervengdes
artisticas, centros de memoria e outros. (Lifschitz, 2016, p. 75) [grifo do autor].

Politizar a discussao em torno do campo da produgado da culinaria se faz necessario na
medida em que a memoria € um campo em disputa, e ainda, para Gilles Deleuze (1995, p. 34),
“um campo social se define menos pelos conflitos e suas contradigdes do que pelas linhas de
fuga que o atravessam”. Na leitura de Lifschitz (2016, p. 75), “os limites sdo atravessados pela
fuga, mas existe a repeticdo que sustenta dindmicas sociais especificas, e a ideia de campo ¢
uma tentativa nessa dire¢ao”.

O campo das questdes alimentares pode ser politizado quando, em didlogo com Denise
Amon (2014), evidencia-se a capacidade que a comida tem de narrar memorias de grupos
sociais. Tensionamentos que se apresentam na vida coletiva podem ser narrados a partir das
praticas alimentares. Ao tomar isso como uma possibilidade de analise, elucida-se os
tensionamentos vividos no contato entre diferentes grupos. No caso em questdo, deveOse
considerar o contexto da colonialidade do poder incidindo sobre as relagdes sociais, discussao
levantada por Adolfo Alban Achinte (2010) ao explorar a relacdo entre comida e colonialidade.
O autor expde que parte dos esfor¢os de colonizagdo passam pela homogeneizagdo de praticas
culturais tomando como referéncia as praticas europeias dos colonizadores, “configurando
assim a colonialidade do poder, do saber, do sabor e do ser” *7 (Alban Achinte, 2010, p. 18).

Santiago Castro-Gomez (2005) discorre sobre as formas que os dispositivos de controle
sdo implementados na pratica, trazendo como o exemplo os manuais de posturas: “O manual
funciona dentro do campo de autoridade exibido pelo livro com seu objetivo de regulamentar a

sujeicdo dos instintos, o controle sobre os movimentos do corpo, a domesticacao de todo tipo

37Configurando asi la colonialidad del poder, del saber, del sabor y del ser.
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de sensibilidade considerada como ‘barbara’ 3 (Castro-Gomez, 2005). Nessa perspectiva, o
argumento de Achinte traz elementos para pensar que existe, portanto, uma normatizagao que
passa pela dimensao estética, na medida em que a matriz colonial vai incidindo sobre os corpos
colonizados através de dispositivos que contribuem para o refinamento da colonizagdao das
subjetividades, tais como “os manuais de urbanidade, boas maneiras e as normas de etiquetas e
comportamento a mesa”, os quais “deterioram as maneiras tradicionais de comer” (Alban
Achinte, 2010, p. 17).

Para Gilberto Safra, a memoria étnica ¢ composta por “formas sensoriais” (Safra, 2002,
p. 21). A partir disso, considera-se que o processo de apagamento € rememoragdo acomete
outros elementos além da memdria-narrativa em si, desdobrando-se para a possibilidade de
experimentacdo do mundo. A socidloga Luce Giard (2013) defende que os gostos também estdao

sujeitos a esse movimento de lembranga e esquecimento, de valoriza¢do e desvalorizagao:

[...] como as culturas, os grupos sociais ndo vivem na imobilidade e seus gostos ndo
sdo imutaveis. Tal prato valorizado em tal época, por tal meio, serd mais tarde
descartado como “muito vulgar”, “grosseiro”, ou “pesado”. Também no caso da
comida, o costume comum depende da moda, como o vestir-se ou as ideias. (Giard,
2013, p. 253).

O argumento de Giard, aqui, deve ser considerado a partir da matriz do poder colonial.
Se determinadas praticas ou preparagdes passam por desvalorizacdo, isto ndo se da sem
influéncia de tensionamentos de for¢a. Nesse caso, devido a criagao de outridade proporcionada
por tal matriz de poder, quem dita as modas acaba por ditar quem ¢ mais humano do que os
outros. “A ‘urbanidade’ e a ‘educacdo civica’ atuaram, entdo, como taxonomias pedagdgicas
que separavam o fraque da ruana, a limpeza da sujeira, a capital das provincias, a reptblica da
coldnia, a civilizagdo da barbarie™*® (Castro-Gomez, 2005, p. 159)

Diante do exposto, serd analisada a questio do angu na memoria social carioca. E
possivel distinguir pelo menos duas categorias para examinar as memorias relacionadas ao angu
no Rio de Janeiro. A primeira estabelece relacdo entre memorias mais antigas, referentes a

presenca negra na cidade e seus modos de vida que fazem parte das dindmicas configuradas

pela colonialidade (Quijano, 2005). A esta categoria pode-se chamar de Nucleo Zungu, fazendo

38E] manual funciona dentro del campo de autoridad desplegado por el libro con su intento de reglamentar la
sujecion de los instintos, el control sobre los movimientos del cuerpo, la domesticacion de todo tipo de
sensibilidad considerada como ‘barbara’.

39 1 a ‘urbanidad’ y la ‘educacion civica’ jugaron, entonces, como taxonomias pedagdgicas que separaban el frac
de la ruana, la pulcritud de la suciedad, la capital de las provincias, la republica de la colonia, la civilizacion
de la barbarie.
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referéncia ao nome que o grupo dos Remanescentes do Quilombo da Pedra do Sal escolheu
para denominar o angu servido com miudos, destacando toda a relevancia que o prato tem para
as comunidades negras da cidade, as quais muitas vezes escapam do enquadramento da
memoria oficial e hegemonica. A segunda categoria pode-se chamar de Niicleo Angu, cujo
nome foi escolhido para referenciar o Angu do Gomes, restaurante de angu, administrado por
familias portuguesas, bastante popular na cidade desde sua inauguracdo em 1955. Esta refere-
se as memorias em torno do angu que estao relacionadas a ocupagdo portuguesa na cidade, e

sua relacdo com a producao de uma memoria hegemonica dela.

Apesar da forte presenga dos zungts na cidade, como mostram os extensos registros
relatados nos estudos de Machado (2022) e Moura (2022), a sua documentagdo parece
ter sido “descoberta” recentemente. Em publicagdes mais antigas, tal como o estudo
[Cultura e Sociedade no Rio de Janeiro: 1808 — 1821,] de [Maria Beatriz Nizza da]
Silva (1977), prefaciado por Sérgio Buarque de Hollanda, em que dedica um capitulo
inteiro sobre os habitos alimentares do Rio de Janeiro (1808 — 1821), ndo ha qualquer
mengao sobre os zungus, quitandas ou casas de angu. Na verdade, o texto retrata uma
cidade absolutamente ‘branca’, na qual a populagdo negra aparece como mera
coadjuvante. Na publica¢do ha apenas uma breve mencdo a habitos alimentares da
populagdo negra, no capitulo “A sociedade e suas diversdes”, no qual a autora discorre
sobre o carnaval de rua (muito temido pela elite branca) a partir do relato de Debret
no qual sdo mencionados “negros [que] se concentravam [...] para comer sardinha
frita servida com um pouco de vinagre”. Curiosamente, a autora parece ndo considerar
o consumo das sardinhas enquanto parte da cultura alimentar do Rio de Janeiro
daquela época. A mesma fonte utilizada pela autora neste trecho (o relato de Debret)
retrata a venda e o consumo de angu sem o referenciar sob esse aspecto. Aqui podemos
vislumbrar que o processo de enquadramento da memoria do angu sofre, entdo, um
branqueamento e despolitizacao, ao delimitar uma narrativa hegemonica que busca
apagar toda a historia de resisténcia preta associada ao prato. (Resende, 2024, p. 15-
16).

Percebe-se, entdo, que as memorias relacionadas ao prato, a sua preparagcdo € seu
consumo aparecem vinculadas a sentimentos e valores bastantes dispares e que podem parecer
até mesmo contraditorios se submetidos a uma leitura superficial, ou até mesmo enviesada por
epistemes ocidentais. Pelas lentes da modernidade, o Nucleo Zungu mostra-se associado a tudo
aquilo o que a narrativa hegemonica gostaria de apagar, por estar relacionado a expressao de
culturas negras insubordinadas, e que desestabiliza a narrativa hegemodnica moderna proposta
pela branquitude.

Contudo, tratando-se de um campo que ¢ essencialmente da cultura, a cozinha nao
escaparia ilesa da ambiguidade prépria das produgdes da subjetividade humana.

Dito isso, € interessante destacar que o angu constitui parte do que, dentro do universo
de uma suposta cozinha brasileira tinica, estaria associado as “contribui¢des africanas”. Esse
lugar atribuido ndo deixa de vir acompanhado de marcas que o vinculam ao que supostamente

representam as culturas negras, além de todo o discurso sobre ser uma comida dos escravizados.
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Isto produz invariavelmente a ideia de que o discurso hegemdnico atravessado pelo racismo
atribui a este prato caracteristicas que o tornam uma preparacdo de segunda categoria,
diferentemente da feijoada, se colocé-las em comparagao.

Como construido ao longo do texto, o angu apresenta um forte simbolo das diversas
formas de resisténcia dos povos negros diante do poder colonial ao longo dos tempos. Torna-
se simbolo, por exemplo, ao ter o nome trocado por Zungu pelos quilombolas da Pedra do Sal,
ou ao se manter a tradicao de servir angu em rodas de samba pela cidade. O angu evoca um
lado das disputas de narrativa que por muito tempo foram intencionalmente mantidas de fora
do enquadramento da memoria oficial. Para J6 Gondar (2016, p. 25), “toda perspectiva envolve
uma escolha de um passado e a aposta em um futuro”.

No ambito da alimentacdo, aposta na escolha da feijoada para representar a identidade
nacional, apontam Cecilia Neves e Maria Amalia de Oliveira (2021, p. 329), e isto se deve ao
prato ter adquirido a caracteristica de simbolizar as “trés racas formadoras do povo brasileiro:
o feijdo como contribuigdo africana; a farinha de mandioca dos indigenas; e a carne de porco
trazido pelos portugueses”. Tal simbologia corrobora para a sustentagdo da narrativa de que o
avanco da modernidade se deu, e se d4, de maneira pacifica e sem resisténcias, ou a0 menos,
de maneira ndo tao brutal como realmente foi e €.

Marcada pela colonialidade, nossa memoria oficial considera, assim, que existem
narrativas que nao sao desejaveis de serem lembradas, e que seriam justamente aquelas que
colocam em questdo a soberania do poder hegemodnico. Desta forma, o tensionamento entre
Nucleo Zungu e o Nucleo Angu representaria o que pode ser exemplificado pela elaboragdo de
Walter Mignolo de que “a colonialidade ¢ o lado mais escuro da modernidade” (Mignolo,
2011). Essas memorias relativas a violéncia colonial sdo tornadas subterraneas, provocando um
desmentido social, que acarreta uma impossibilidade de elaborag@o coletiva sobre as feridas
provocadas no corpo social, conforme sugere Raluca Soreanu (2016).

Pode-se entdo perceber o quanto o angu se afasta da ideia de uma posi¢cdo passiva e
conformada, e se aproxima (metaforica e objetivamente) de uma posi¢ao de inven¢ao de si, o
ato criativo, que conjuga ancestralidade e criag@o. A insisténcia na transmissao de tais memorias
na atualidade, e que agora ensaia escapar da exclusividade dos circulos culturais negros, diz
duas coisas: reitera que a tese da colonialidade segue pertinente; e que atualmente hé um esforco
de “reescritura” da memoria oficial. Nesse sentido, concorda-se com Safra quando este escreve

que “todo gesto humano, genuinamente criativo, transmite € rompe a memoria do povo.
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Transmite, pois em sua etnia, passa adiante a etnia do povo; rompe, pois a a¢ao criativa insere
0 novo, o singular na historia de todos” (Safra, 2002, p. 24).

E se, ainda em didlogo com este autor, as memorias étnicas sao constituidas por formas
sensoriais (Safra, 2002, p. 21), as memorias subterraneas também sdo constituidas por
elementos da ordem da estética, de forma que um novo enquadramento de memoria acarretaria
um novo enquadramento de gostos e experimenta¢des com o corpo. Nesse caso, estaria lidando
com uma bagagem que extrapola o que ¢ dizivel, remontando o que Gilroy diz a respeito das

“tradicoes de performance” mencionadas anteriormente (Gilroy, 2013, p. 162).

3. Angu e ancestralidade

Jamais fomos modernos, mas tampouco medievais, contemporaneos... Somos
extemporaneos sem sermos nietzscheanos. Somos africanos dentro de nosso proprio
tempo residindo e conflitando com o tempo do Outro, que somos nés mesmos. Nao
nos confundimos, mas ndo deixamos de ser mestigos. Somos Africanos, mas de um
jeito possivel apenas no Brasil. (Oliveira, 2012, p. 39).

O tema da ancestralidade passou por todas as entrevistas, de maneira mais explicita ou
menos explicita, a depender do caso. Nao por acaso, quando Gaston Bachelard escreve que "as
minhas memdorias mais antigas tém cem anos ou mais" (Bachelard, 2008, p. 194), instiga a
ampliar a nossa escuta e a analise do contetdo das entrevistas no sentido de perceber quantas
geragdes de memorias estdo contidas na fala de um sujeito. A partir da cosmoviso africana®”,
a ancestralidade, para além de um conceito ou de uma categoria de pensamento, pode ser
entendida como uma experiéncia de forma cultural orientada por uma ética, a qual vai conferir
sentido as existéncias (Oliveira, 2012, p. 39). A ancestralidade se constitui enquanto categoria
de relacdo, uma vez que, para Oliveira, esta ndo pode existir sem alteridade. Se toda alteridade
¢ uma relacao, isto ¢ porque implica a existéncia de um Outro. “O Outro ¢ sempre alguém com
o qual me confronto ou estabeleco contato” (Oliveira, 2007, p. 257). Para o autor, a
ancestralidade ¢ o meio pelo qual duas pessoas em relagdo estabelecem contato, configurando-
se enquanto um territorio sobre o qual a troca de experiéncias torna-se possivel. E nesse sentido

que a ancestralidade pode ser entendida como um produto do presente, envolvido, portanto, na

construcao de um futuro.

400liveira (2012) explica que a Africa em questdo ¢ diferente da Africa real. A Africa em questdo ¢ uma criagio
em solo brasileiro a partir do contato de diversas etnias diferentes que, ao serem misturadas, foram obrigadas
a se reorganizarem, criando uma Africa que “é em tudo mais africana que a Africa que perdura no continente
negroéide nos dias atuais” (Oliveira, 2012, p. 38), reintroduzindo “a Africa perdida no solo brasileiro, seja
através de uma recriaco idilica, epistémica, politica, artistica e até mesmo econdmica” (Idem).
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Fruto do agora, a ancestralidade ressignifica o tempo do ontem. Experiéncia do
passado ela atualiza o presente e desdenha do futuro, pois nao ha futuro no mundo da
experiéncia. A cosmovisdo africana ¢, entdo, a epistemologia dessa ontologia que ¢ a
ancestralidade. (Oliveira, 2012, p. 40).

Para a psicandlise, o conceito de ancestralidade relaciona-se com o imperativo de um
Outro para fundar a existéncia de um sujeito. Quando Hanna Arendt (1997) nos diz que “a
realidade do mundo ¢ garantida pela presenga dos outros” (Safra, 2002, p. 22), ela convoca a
refletir sobre a dimensdo da memoria e da transmissdo na nossa propria constitui¢do e no agir
no mundo. Sendo a existéncia rapida e efémera, o mundo ao qual se nasce ¢ do qual se parte
permanece para além da vida enquanto individuo de carne e osso. Logo, o que sustenta a
permanéncia do mundo ¢ a memoria transgeracional, a qual pode ser percebida nos objetos
culturais, nos mitos e nos ritos, sejam estes sagrados ou encarnados, apesar da brevidade da
vida humana (Safra, 2002, p. 22).

O exemplo mais explicito da centralidade que a ancestralidade tem dentro dos contextos
culturais que tem sido trabalhado neste texto ¢ a Feira das Yabas. Idealizada por Marquinhos
de Oswaldo Cruz, Neide (entrevista, 2024) conta que o vizinho a telefonou convidando para
participar do evento como uma Yaba*!. Ao perguntar o que ela precisava fazer na feira,
Marquinhos responde que ela deveria escolher uma comida que a mae dela gostasse, e colocar
a venda. As atragdes da feira seriam rodas de samba, e 14 barracas de comida, que foram
selecionadas com essa mesma proposta: comidas que as maes ou avos das yabas gostavam de
comer. Se analisar objetivamente, a feira que comegou no ano de 2008, estava se propondo a
trabalhar com receitas que poderiam ser conhecidas pelo paladar das respectivas familias ha
100 anos. E tratando-se de um evento cultural aberto e com pouco incentivo do poder publico
(a0 menos no seu inicio ¢ durante os anos do governo municipal de Marcelo Crivela, que
barrava financiamento para eventos que divergissem da sua propria f€¢), ha uma preocupacao
em atrair publico. Pode-se perceber que o evento aposta em uma conexdo com o coletivo por
meio de uma identificagdo com a ancestralidade, seja pela comida, seja pela musica, ambos

campos da cultura carregados de aspectos estéticos.

Em nossa relagdo com a cultura, aponta Safra (2002), encontramos as experiéncias de
vida de outras geragdes e vamos deixando rastros da nossa propria. Desta forma,
Oliveira (2012) desenvolve a ideia de que a ancestralidade ¢ um exercicio de
alteridade no qual nos relacionamos com os nossos antepassados de forma a fazer
dialogar passado, presente e futuro. (Watanabe-Barbosa, 2020, p. 268).

4L¢f. nota de rodapé 31.
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A respeito do publico da Feira, Adelaide Chao (2020) escreve que os elementos que
cativam a presenca dele relacionam-se com uma identificacdo do universo familiar, ao associar
as comidas a “comida de v0”, e o ambiente da feira aos almocos de domingo nos quintais
suburbanos. Chao considera que a Feira das Yabas torna-se simbolo de “um evento de
resisténcia da cultura, da culindria, e da religiosidade afro-brasileira” (Chao, 2020, p. 106). A
Feira das Yabds, desde a sua concep¢do por Marquinhos de Oswaldo Cruz, mobiliza um
imaginario referente a cultura suburbana e ¢ pautada em uma cosmovisao africana tal como
formulada no contexto diasporico. Além das yabds e sua mitica, a qual mostra-se organizadora
na cosmologia africana, a feira também evoca com énfase a figura das mulheres mercadoras de
bens alimenticios, e da reunido dos almogos de domingo com bastante samba, partido-alto e
jongo, tradicionais da cultura negra da cidade.

Ainda ¢ possivel localizar Dona Neide na tradi¢do das Tias do samba, que para Angélica
Ferrarez (2023), compdem a terceira geragao de Tias na cidade. A autora situa as trés geragdes
da seguinte maneira: a primeira esta relacionada a migragao de mulheres da Bahia oitocentista
para o Rio de Janeiro, capital da época, as quais trouxeram consigo todo o saber-fazer das
mulheres mercantes de Salvador, dando continuidade a tais praticas comerciais na nova cidade;
a segunda geracdo esta ligada as migracdes de escravizados do Vale do Café, na primeira
metade do século XX, no pds-aboli¢io, que “acaba refundando outras Africas, quando decide
adentrar o suburbio carioca”; por fim, a terceira geragdo esta ligada a criagao de alguma escola
de samba (Ferraz, 2023, p. 222). No caso, sendo filha de Chico Santana, compositor do Hino
da escola de samba Portela, Dona Neide ainda mantém forte relagdo com a escola ao integrar a
sua Velha-Guarda Show.

A referéncia a ancestralidade, em uma perspectiva ampliada, também pode ser
percebida nos restaurantes. A Casa do Nando dispde de um altar ao fim da escada que leva ao
saldo do restaurante, que funciona no segundo andar de um sobrado. As entidades reverenciadas
sao uma Pombagira e um Tranca Rua. Por sua vez, o restaurante Angurmé exibe em suas
paredes imagens de pessoas negras culturalmente importantes, que estdo vivas ou ndo. Ao
recordar a cosmologia bantu discutida no primeiro capitulo, relembra-se que nessa cosmogonia
nem toda pessoa/muntu se torna ancestral. Apenas sdo concedidos essa qualidade aqueles que
se desenvolvem nas suas potencialidades em vida e se tornam pessoas relevantes para suas
comunidades. Pode-se, entdo, interpretar a decoracao escolhida para o restaurante como uma

grande constelacdo de ancestrais das comunidades negras, que inclui tanto as pessoas que foram
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importantes em vida, quanto pessoas que seguem vivas mas ja demonstram estarem sujeitos a

categoria de ancestral.

Figura 23 — Detalhe da decoracio do restaurante Angurmé.

Vé-se aqui a composi¢do de imagens de pessoas negras importantes, como Tereza de Benguela, Jodao
Candido, junto a ervas sagradas. Foto: arquivo pessoal, margo de 2025.

3.3.1 — Angus de ontem e de hoje
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Dada a importancia das casas de Zungu para a cultura negra da cidade, como pode-se
perceber a partir do levantamento bibliografico e a partir das entrevistas, entende-se como uma
parte fundamental deste trabalho estabelecer uma comparagao entre os enderegos de Casas de
Zungu e os locais onde € possivel comer angu na cidade. No Apéndice B (p. 149), ha um mapa
que reune informacgdes sobre os locais de consumo de angu levantados por essa pesquisa, €
informacdes sobre algumas casas de Zungu que funcionaram na cidade ao longo do século XIX.
A respeito dessas Ultimas, cabe uma descri¢do mais detalhada sobre o processo de levantamento
desses dados. Primeiro, foi realizada a busca do termo “zungi” na Hemeroteca Digital da

Biblioteca Nacional. A partir dos resultados obtidos com a busca, foram excluidos aqueles em

3 799

que o termo “zungu” era utilizado como uma metafora pejorativa ou adjetivo em outros
contextos, o que nao atendia ao objetivo da pesquisa, e também os resultados que descreviam
prisdes em casas de zungul, mas apresentando como referéncia apenas o distrito ou a freguesia
onde a prisdo ocorreu, o que ndo colabora com a busca dos enderecos das casas. Foram filtradas
as denuncias de casas de prostituicdo, na qual entende-se que “zungu” estaria sendo apenas
utilizado como um adjetivo pejorativo, e ndo necessariamente seriam estabelecimentos
relacionados a cultura escrava citadina.

Assim, chegou-se a 103 resultados que indicavam, ao menos, o nome da rua na época
do registro. Destes, 97 foram possiveis de localizar na planta baixa da cidade atual, as vezes
com aproximacdes. Dentre os resultados, houve 44 com numeragao das casas da época, em que
se entende que ndo necessariamente ira corresponder a numeracao atual das ruas. Além disso,
cabem aqui trés destaques. Primeiro, observa-se que muitos dos relatos de jornal recuperados
pela busca referem-se aos mesmos enderecos, como Rua do Regente n. 7 (atual Regente Feijo)
e Rua do Nuncio n. 35 (atual Av. Tomé e Souza). Segundo, que os enderegos que ndo contém
numera¢do deixam sem saber se referem-se as casas ja mencionadas ou se tratavam de outras
Casas de Zungu. Por fim, dada a natureza subversiva e a clandestinidade desses locais, ndo ¢
possivel dizer por quanto tempo cada uma delas funcionou: a maior parte das noticias delas sdo
a partir dos boletins policiais e de denuncias de vizinhos incomodados com as batucadas e as
préaticas de “feiticaria”.

Além da busca na Hemeroteca Digital, houve um endereco que pode ser recuperado em
referéncia bibliografica: Inventario dos lugares de memoria do trdfico atlantico de escravos e

da historia dos africanos escravizados no brasil (2014), na qual os historiadores Hebe Mattos,
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Martha Abreu e Milton Guran trazem, dentre muitas outras coisas, um relato sobre o
funcionamento de um zungt no Largo da Prainha n°13 (Mattos, Abreu & Guran, 2014).

O Mapa reune, entdo, as ruas e alguns deos enderecos de zungus que foram possiveis
transpor para a atual cartografia do Rio de Janeiro. Este mapa tem como objetivo tentar ilustrar
a grande profusdo de Casas de Zungu na cidade. Ao tornar visivel com mais detalhes a ampla
presenca de zungus, a partir deste recurso didatico pode-se perceber melhor o que foi a agéncia
escrava e negra na cidade diante da presenca opressiva da Corte e do Império. Ademais, o mapa
visa estabelecer uma relagao entre as casas de zungt do passado com os lugares que vendem
angu no presente. A partir da discussdo de ancestralidade, e de memoria coletiva, pode-se
perceber a ligacdo entre o individual e o coletivo na constru¢do da memoria. Para Safra, “cada
ser humano ¢ a memoria étnica de todos os seus ancestrais. Esses elementos étnicos se
desenvolvem e ganham sofisticagao, [...] pela apropria¢do do ethos, refletido na corporeidade,
nas emogdes e atitudes, desses outros significativos” (Safra, 2002, p. 23). A partir dessa nogao,
pode-se argumentar que os sujeitos de hoje que se inserem em uma determinada cultura negra
tém seus modos de vida influenciados pela memoria étnica que herdaram de seus ancestrais.
Entdo, a sobreposicdo de enderecos dos zungus do século XIX com os restaurantes de angu
atuais ndo se da a toa. A partir da fala dos entrevistados e dos dados levantados, constatou-se
que existe uma relagdo construida com tais territdrios ao longo de geragdes, relagdes estas que
vao sendo transmitidas e ressignificadas a cada tempo vivido pelas geragdes seguintes.

Aqui, importa menos se as casas de zungu identificadas de fato tinham a oferta de angu
incluida dentre as suas atividades do que a memoria e o simbolismo associado ao ato de comer
angu junto com outras pessoas dentro do contexto de escraviddo urbana. A sobreposicao dos
antigos enderegos de casas de zungu e atuais restaurantes de angu no Rio de Janeiro foi uma
maneira de convocar a reflexdo sobre a relacdo entre esses locais e territorios onde se
encontram, e estabelecer relagdo com o simbolismo que o prato adquire a partir de todo o
contexto socio-historico e afetivo explorado ao longo deste trabalho. O angu simboliza a
agéncia escrava, simboliza a capacidade de articulacdo e de reinvencao de vidas em condi¢des
precarias. Mesmo que ndo houvesse o consumo de angu em todos os zungus relacionados no
mapa, o imaginario faz o trabalho de associar este prato com as atividades que se desenvolviam
dentro das casas de zungt.

Tanto os restaurantes de Fernando e de Maria Julia quanto a Feira das Yabas estruturam

discursos posicionados a favor da valorizacao das herangas culturais afrodescendentes: tanto no
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campo da gastronomia quanto na musica e suas cosmovisoes, que invariavelmente vao impactar
na maneira como estabelecem suas relagdes. Nesse caso, o angu ¢ evocado como um elemento
de ligacdo entre passado e presente, possibilitando a emergéncia de memdrias tornadas
subterraneas, ou seja, desmentidas no campo da memoria oficial. Essa emergéncia de memorias,
agora dentro do contexto do debate racial, ganha uma nova chance de integrar o debate publico.
A partir da relagdo entre desmentido e trauma, e a possibilidade de elaboragdo no campo da
memoria coletiva, pode-se pensar o funcionamento de tais estabelecimentos da maneira como
se da, — considerando a escolha dos cardapios, da decoracdo, da musica, das praticas de
hospitalidade — enquanto parte do processo necessario para a elaboragdo do trauma colonial.
As letras dos sambas, dos jongos, a imagem dos santos, as historias repassadas na
oralidade, os possiveis significados de angl estampados na parede, os lembretes de que “o
quilombo ndo ¢ lugar de se fazer o que quiser” obrigam a relembrar que, pensando a partir da
constru¢dao de uma narrativa hegemonica, se estas pessoas chegaram até aqui, se reinventando
— reinventando lagos de amizade, relagdes de parentesco, e praticas religiosas, batucadas — ndo
foi por acaso, e essas memorias cada vez mais insistem em firmar-se como parte da memoria
oficial, como deve ser. Nao se trata de romantizar a dor, mas da possibilidade de tentar falar
sobre o horror indizivel que foi a exploracao colonial de base escravocrata e racializada, e de
falar sobre o que foi possivel de ser feito para se viver em condi¢des que colocavam o
imperativo da sobrevivéncia, seja enquanto “peca’” para gerar lucros aos seus proprietarios, ou
simplesmente fazer o trabalho que os brancos ndo queriam fazer. Apenas ao insistir na tentativa
de nomear o impossivel ¢ que poderd se criar um vocabuldrio para fazer cicatrizar as feridas
ainda abertas e putridas deixadas em forma de colonialidade. Como dito anteriormente, parte
do processo de “cicatrizagdo” depende da abertura no discurso hegemodnico para a inclusao
destas outras narrativas, outros afetos. E nesse sentido, esta hegemonia que tanto se sustenta no
pacto da branquitude (Bento, 2022) estd sendo demandada a se reposicionar. Ainda ndo se pode
prever os efeitos que todas essas movimentagdes atuais vao produzir no futuro, o que

certamente devera ser melhor explorado em pesquisas futuras.
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Consideracoes finais

A dissertagdo objetivou compreender a produgcdo de uma cozinha afrodiasporica
conforme a nogdo de trauma colonial, tomando o angu como um exemplo para discutir as
dindmicas da coloniza¢do e reorganizagdo de identidades no novo territério.

O angu, sendo uma papa feita a partir de fuba e agua, que acompanha refogados
variados, carnes, vegetais, ou simplesmente arroz ou feijdo, mostra-se como uma comida
importante para pensar processos de formacdo de identidade alimentar do Brasil, e mais
especificamente do Rio de Janeiro. A coincidéncia entre esses dois grandes grupos ndo se da
aleatoriamente, como foi exposto, sendo influenciado por aspectos sécio-historicos que
permeiam as relagdes étnico-raciais e de poder na cidade.

Para entender ¢ fundamentar a relevancia especial do angu neste contexto, foram
revisitados aspectos da histdria cultural e alimentar do Brasil, levando em consideragdo a nogao
de trauma colonial enquanto um aspecto cultural central para pensar as produgdes culturais
cariocas.

O trauma colonial foi definido a partir da teoria do desmentido de Sandor Ferenczi e
considerou que este desmentido pode acontecer em niveis mais amplos para além de relacdes
interpessoais, no um a um. Raluca Soreanu fornece ferramentas para pensar o desmentido e o
traumatico no campo social, e Frantz Fanon e Grada Kilomba auxiliam a pensar o traumatico a
partir do racismo anti-negros e suas repercussdes nos processos de subjetivagdo, tanto de
pessoas brancas quanto de pessoas nado-brancas. Para refletir sobre o contexto posterior ao
encerramento das relacdes colonia-metropole, foi introduzido o conceito de colonialidade de
Anibal Quijano para ajudar a entender como as matrizes de poder estabelecidas durante o
periodo colonial ainda produzem efeitos nas relagdes e nas dindmicas culturais
contemporaneas.

Diante da constatagdo da matriz de poder colonial marcada pelo racismo, deparou-se
com a urgéncia de complexificar o que ¢ entendido por “herancgas africanas”, colocando no
plural. Dentre as herancas destacadas, esta o grande e complexo sistema filosofico-cultural dos
povos bantu, cujos valores e principios €ticos se mostram essenciais para entender o contexto
cultural afro-carioca. O capitulo foi encerrado no comecgo de pensar as interacdes na producgao

de uma cozinha diasporica especifica.
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Para avancar nesta discussdo sobre cozinhas da didspora africana, no qual o angu
aparece como um elemento importante, foi necessario verificar narrativas a respeito do milho,
seu ingrediente principal. Conforme alerta Carlos Alberto Doria, ndo ¢ possivel compreender a
dinamica do colonialismo sem o milho (2021, p. 20), visto seu papel fundamental para que as
empreitadas continentais fossem bem-sucedidas. Além disso, o milho ¢ um elemento que ajuda
a compreender as interagdes culturais, ou trocas nos sistemas alimentares (Montanari, 2013, p.
184) que decorreram dos contatos entre povos tao distintos quanto os que participaram da
formagao do Brasil. Seja no contexto rural, seja no contexto urbano, o milho destaca-se por sua
rapida multiplicacdo, facilidade de transporte (comparativamente com a mandioca), ampla
durabilidade e por oferecer numerosas formas de preparo, podendo ser utilizado em pratos
doces ou salgados, cru ou cozido, secos ou umidos, ou compor uma refeicdo sozinho ou
acompanhado de outros ingredientes e preparos.

A partir do milho, assim como do angu, refletiu-se sobre a parceria afro-indigena que
se firmou desde os primeiros Foi verificado que, etimologicamente, angu e zungu e outras
palavras foneticamente semelhantes tém significados que conversam entre si, tanto nas linguas
indigenas do tronco tupi, quanto nas africanas de origem bantu, respectivamente. As
significacdes atribuidas a estes sons permitiram fabular sobre essas parcerias, ja que gravitavam
em torno de alma, casa, lar, abrigo, acolhimento, lugar para se esconder.

Foi possivel observar que a identidade alimentar carioca se confunde com a identidade
nacional, e que o estilo de vida carioca ¢ marcado pela vivéncia da cidade ao ar livre, com a
realizacdo de feiras e mercados, festas, rodas de samba, aniversarios, praticas de esportes, lazer
nas praias e nos parques, atividades estas intercaladas com o comer na rua. Dentre as iguarias
que podem ser consumidas nas ruas da cidade, estd o angu, que figura enquanto comida de rua
desde o século XIX, através do oficio das quitandeiras, e em estabelecimentos fechados, como
as Casas de Zungt. Sua presenga na cidade se confunde com a historia do samba,ao aparecer
junto de figuras como a Tia Ciata e, posteriormente, com os sambistas do final do século XX e
inicio do XXI, como Zeca Pagodinho e Beth Carvalho. Contudo, relaciona-se principalmente
com a histéria de agdes e articulacdes politicas de resisténcia negra e reinveng¢do de vidas diante
do imperativo mortifero da escraviddo, cuja légica se mantém mesmo no cendrio pos-aboli¢ado,
como o conceito de colonialidade auxilia a compreender.

Apos a recapitulacao sécio-histérica do milho e do angu no Brasil e no Rio de Janeiro,

volta-se para o estado da arte do comércio e do consumo de angu na referida cidade nos dias de
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hoje. Para tal, foi adotada uma metodologia inspirada em etnografia, utilizando entrevistas
como ferramenta de pesquisa, e registros de voz e fotograficos. Foram identificados vendedores
de angu na cidade e entrevistados aqueles cujos negdcios associavam a comida a identidades
negras, que, desta forma, mostravam-se inseridos no debate racial. Além desses profissionais
da alimentacdo, foi entrevistado um contador de histérias, Anderson Barreto, uma vez que
entende-se que a oralidade tem valor singular para as comunidades que se organizam a partir
de valores africanos, defendido neste trabalho como o caso da cultura afro-carioca.

O conteudo trazido por Anderson, Fernando Luiz, Maria Julia e Dona Neide permitiu
aprofundar a analise, principalmente porque as entrevistas trouxeram um pouco de narrativas
sobre 0 angu em suas vidas, e sobre o cotidiano de suas familias e suas vizinhancas. Memorias
dos entrevistados que relacionam o angu como uma comida de casa, de aconchego, permitiu
estabelecer relacdes com origens semanticas do angu que apontam para uma interculturalidade
do prato a partir de herangas indigenas e bantu. Esta relagdo entre o angu e a casa também pode
ser observada na qualidade de comida eleita para ser consumida no dia de realizacdao de
mutirdes, especificamente no dia de virar a laje, a Ultima etapa da constru¢do de uma casa.
Nessas ocasides, o trabalho comegava cedo, e o angu era servido ap6s o trabalho, na hora do
almoco, celebrando a finaliza¢do de uma casa e, segundo Anderson, a ascensao social daquela
familia, uma vez que a laje era a parte mais cara da obra e, por isso, poderia demorar anos para
ser concluida. O angu apareceu enquanto uma comida servida para os frequentadores do terreiro
de candomblé/umbanda na casa da mae de Dona Neide — ndo sendo comida de santo —, evento
de comensalidade que foi possivel conectar com as atividades que aconteciam na casa de Tia
Ciata. E a atividade do Quilombo Cultural Casa do Nando, encabegada por Fernando Luiz, que
segundo ele, atesta a continuidade de espagos como as casas de zungus do século XIX,
“instituicdo escrava” segundo o historiador Carlos Eugénio Libano Soares (1998).

Por fim, discorreu-se sobre o que estd em debate nos processos de formagdo de
identidades. Foi pontuado que identidades nao sao realidades metafisicas, e por isso estdo em
constante transformagao, sempre em dialogo com as instituigdes, movimentos sociais ¢ debates
publicos. E nesse sentido que, ao se trabalhar com a ideia de patriménio alimentar, a afirmagio
de que muitos povos foram importantes para a formacdo de determinada cozinha, como ¢
amplamente divulgado em relag¢do as cozinhas brasileiras, deve ser um ponto de partida, e ndo
um ponto de chegada (Maciel, 2004, p. 28). No entanto, como discutido neste trabalho, existem

tensdes politicas que perpassam os processos de influéncias e de misturas e trocas. Nesse
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sentido, reitera-se que as identidades sdo socio-historicamente produzidas por diversos agentes
que atuam de forma intencional ou nao nessas transformagdes e transmissdes.

Verificou-se que o angu tem uma capacidade propria de angariar pessoas em torno de
si ao integrar o cardapio de festas, do cotidiano e de mutirdes de construgdo de casas por suas
comunidades. A presenga dele foi associada a estes eventos com seus significados identificados
acima, sugerindo que seus usos ainda fazem transmitir e reverberar no presente suas herancas
afro-indigenas.

Ao longo dos séculos XIX, XX e XXI, pode-se verificar que o angu tem suas idas e
vindas em suas presencas nas ruas, tornando-se por vezes uma memoria subterranea, por vezes
memoria manifesta. No entanto, aposta-se que o seu retorno sé € possivel devido a permanéncia
do prato no imaginario social, o qual sofre modifica¢des a depender do momento em que
retorna, e das suas praticas no ambiente privado das comunidades.

Um trabalho que va discorrer sobre alimentagdo invariavelmente percorre mais de um
campo disciplinar, além de explorar campos extra-disciplinares, uma vez que se trata de um
fenomeno cultural bastante complexo e que fornece um ponto de partida para diversas
discussdes, inclusive considerando argumentos que escapam a formalizagdo do saber
académico. Ao longo desta pesquisa, foi percorrido um longo caminho entre diferentes tipos de
referéncias e fontes de informacdes, tais como documentos, recortes de jornal, mas buscou-se
valorizar também o que se encontra na oralidade. Esta forma de transmissdo, como visto, ¢
muito cara aos herdeiros de tradi¢cdes africanas, e por isso deve-se, mais do que nunca antes,
valorizar e incluir esta oralidade de maneira a dar destaque a quem fala, e ndo apenas ao que ¢
falado.

Nos apoiamos em teorias da antropologia, dialogamos com socidlogos, psicanalistas e
historiadores para construir esta dissertagcdo. Neste fim, que se faz necessario para encerrar uma
etapa, e ndo necessariamente encerrar o assunto, ¢ importante reiterar que o amplo material
reunido para a elaboragdo deste trabalho ndo foi totalmente trabalhado. Ainda percebe-se muitas
frentes para desenvolver as discussdes entre as psicanalises e os estudos da alimentacao.

Na pesquisa, foi possivel verificar que as dindmicas de hospitalidade sdo atravessadas
pela colonialidade e pela interculturalidade do contexto em questdo. Com isso, formulou-se
uma hipotese a respeito da hospitalidade na didspora, que seria atravessada por um imperativo
de proteger quem esta do mesmo lado. Assim, subalternos se protegem na mesma medida em

que os poderosos também se protegem, utilizando codigos e sistemas de normas de
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hospitalidade proprios. Este campo ainda merece uma investigagdo mais aprofundada, ja que o
conceito de hospitalidade nao esta relacionado apenas a contextos de alimentagao — apesar disso
apenas ja bastar —, mas envolve também outras situagdes, como receber um outro dentro de sua
casa, ou situacdes analogas, tal como nas questdes imigratdrias.

Ainda sobre a questdo da hospitalidade, retomemos o levantamento sobre as casas de
zungu. Carlos Eugénio Soares (1998) menciona um tipo de estabelecimento similar aos zungus,
a saber, hospedarias de baixo custo que recebiam pessoas de todo o tipo, possuiam ma reputagao
diante da policia, e que serviam para encontros de pessoas de diferentes origens étnicas, sendo
um espago livre para a manifestacdo de praticas culturais, musicais e religiosas desses grupos.
O funcionamento de espacos como estes foi identificado por referéncias consultadas pelo autor
nos estados do Para e Pernambuco, nas regides Norte e Nordeste do pais, respectivamente, sob
denominacdo de calugis ou calojis. No entanto, quase nenhum material sobre esses
estabelecimentos foi encontrado. Devido a localizagdo dessas institui¢des, pode-se supor que
os calogis possam fornecer pistas para compreender como o territorio cultural do Atlantico
Negro, proposto por Paul Gilroy (2003), também abarcaria questdes relacionadas a
hospitalidade.

Outro tema no qual se v€ um campo para aprofundamento tedrico e conceitual € o que
se refere a estética do gosto. O ponto ndo foi suficientemente discutido no trabalho porque
simplesmente poderia render um trabalho por si s6. A proposta em questdo refere-se a hipotese
jé identificada por Sidney Mintz e Richard Price (2003) de que existem aspectos estéticos que
compdem o campo representacional das identidades, apesar de serem complexos de serem
investigados. No entanto, foi possivel observar neste trabalho que a escolha dos ingredientes e
dos temperos para o preparo do Angu a Baiana de Maria Julia passa pela questao da estética do
gosto, quando esta justifica que € importante que o angu do seu cardapio deve ser como o0s
angus vendidos pelas cozinheiras retratadas por Debret em 1816.

Um aspecto relevante observado durante a experiéncia do trabalho de campo refere-se
a postura questionadora de um dos entrevistados em relagdo as intencdes ao desenvolver esta
pesquisa. Fernando, que € um sujeito bastante critico e se posiciona ativamente defendendo
pautas a favor do movimento negro, e ativamente se coloca enquanto questionador das
estruturas de poder estabelecidas pela branquitude, ndo deixaria de direcionar essa postura para
mim. Eu, que sou socialmente lida como uma mulher branca, posso trazer no meu semblante

uma bagagem muito cruel e perversa de geragdes e geragdes de mulheres brancas que tomam
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para si o protagonismo de feitos de autorias de pessoas racializadas. Fernando me colocou trés
questdes, as quais todas receberam respostas que contrariavam a sua expectativa diante da
minha figura: se haviam professores negros na universidade em que estou desenvolvendo a
pesquisa, e se minha orientadora seria uma mulher branca, e se, sendo uma mulher negra, eu a
teria escolhido como estratégia para legitimar a minha pesquisa. Diante da sua quebra de
expectativa, me conta que “subi no conceito dele por ndo chegar dando ‘carteirada’, usando
pessoas negras como troféus”. Essa postura do Fernando me colocou para pensar: a0 mesmo
tempo que existem pessoas que utilizam suas relagdes com pessoas pretas como uma espécie
de “moeda social”, como se fosse uma garantia de ser “boa gente” por se relacionar com pessoas
fenotipicamente diferentes, também nao posso deixar de mencionar que me ocorre a ideia de
que esta aparente desconfianga direcionada a mim pode refletir uma atualizagdo da cena
colonial, referenciada por Grada Kilomba (2019). Diante de uma repeticdo como essa, cabe a
mim, a pessoa branca da situagdo, encarnando o fantasma do colonizador, que usurpa e
enriquece a custas do saber alheio, tracar outros caminhos, me dispor a fazer lagco de outra
forma, ensaiar algo diferente do que o colonialismo ditou e dita até os dias de hoje.

Nesse sentido, me pergunto se a pesquisa de campo poderia ter tido maior
aprofundamento caso eu nao fosse lida como uma mulher branca. Aqui, ndo tenho mais o que
fazer, no entanto, fica o convite para que pesquisadoras e pesquisadores de outros contextos
étnico-raciais se aproximem do assunto e ajudem a ampliar o debate no campo das culturas
alimentares.

A questdo apresentada também passa por uma convocagdo a pensar sobre quem pode
debater sobre as relacdes raciais. Uma vez que isso € um problema criado pela branquitude, ndo
vejo outra solucao sendo forcar que o debate seja levado para espagos onde a branquitude se
alimenta e se reproduz. A iterabilidade deve ser interrompida a fim de produzir outros discursos
e viabilizar outros modos de se relacionar com o diferente, outras formas de se viver.

As populagdes nao brancas seguem produzindo estas outras formas de vida. A
branquitude, portanto, a qual funciona em uma légica do capitalismo, de monocultura estéril,
de extensos latifindios de mesmos, ¢ que deve abrir mdo desse gozo mortifero. Seguir assim
aponta para apenas um destino. E disso nada sobra.

Para avancar nos debates de relacdes de género, raca e sua interseccionalidade com
outros marcadores sociais, existe um exercicio importante a ser feito em relagao a percepgao de

como a logica colonial se atualiza e se mantém viva nas relagdes. Seja na questdo palestina,
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muito similar A questdio indigena vivida por nossos conterraneos que lutam energicamente pela
demarcagao dos territorios, seja pela violéncia contra pessoas que experienciam sua sexualidade
para além da divisdo sexual imposta pelo colonialismo (e.g. familias monoparentais, homens
trans gestantes, sujeitos que se identificam com outros géneros como as travestis, sendo esta
uma identidade de género essencialmente latinoamericana). Esses exemplos, como ja dito,
ilustram algumas cenas em que a violéncia direcionada ao que foge da padronizacdo colonialista
se manifesta, ndo se encerrando nelas, evidentemente.

Além disso, os questionamentos defensivos de Fernando produziram outras questdes
em mim, especificamente com relagdo ao poder falar sobre essas opressdes estruturais. Eu, que
nao me identifico exatamente como uma mulher branca, ja estive em situagdes em que isso foi
relativizado. Por exemplo, no ano de 2019, quando pude estudar um semestre na Universidade
do Porto, em Portugal, lembro da colega brasileira com quem eu dividia o quarto, mais retinta
do que eu, se queixar de sofrer xenofobia das colegas portuguesas, que desprezavam suas
contribui¢des no planejamento de um trabalho em grupo para uma disciplina que estava
cursando. Eu, que tinha muito menos letramento racial na época do que hoje em dia, ndo percebi
que tinha algo de racista ali naquela cena. E muito menos que, talvez o fato de eu ndo ter sofrido
xenofobia durante esse periodo se deu pelo fato de eu ser lida como branca naquele contexto
em que eu estava. Como, entdo, eu que nao me identifico exatamente enquanto uma mulher
branca, mas que por ser lida socialmente dessa maneira tenho acesso a espacos modulados pela
branquitude, me coloco diante dessa questdo? Por eu ser inserida, de alguma forma esta ¢ uma
heranga que me ¢ transmitida, e por isso cabe a mim fazer algo com isso. E perpetuar ndo ¢ uma
escolha para mim, definitivamente. Vejo na academia um espaco para fazer algo que possa ser
aproveitado socialmente. Meu desejo aponta, portanto, para dar continuidade a minha pesquisa
avangando pelos estudos raciais que incluem o debate sobre a branquitude e suas maneiras de
se infiltrar em diferentes aspectos da vida publica e privada, especificamente na interse¢do com
a psicanalise e a comida, a qual primeiro motivou a escrita do anteprojeto que enfim resulta

nesta pesquisa e nesta dissertagao que vos apresento.
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Epilogo

O que tem de traumatico na cozinha brasileira?

A partir da ideia de desmentido, discutida no primeiro capitulo desta dissertagdo, o
traumatico estd associado a esforgos de apagamento e de invalidagdo de experiéncias. Dentro
do contexto da cozinha brasileira, existe a propria ideia de uma suposta homogeneidade que,
como visto, ¢ artificial e produzida para atender a articulagdes politicas (como qualquer esforgo
para constituir uma identidade).

Producgdes da literatura atualmente apontam caminhos para considerar a pluralidade de
cozinhas desenvolvidas no pais, sugerindo que se adote o plural na hora de se referir as culturas
gastrondmicas. No entanto, ainda parece insuficiente, dado o tanto que a narrativa da
democracia racial ainda é impregnada em tantos campos da cultura e das narrativas
hegemonicas sobre o Brasil.

O traumatico, aqui, aparece justamente a partir da perpetuacdo dessa falsa ideia de
equidade, harmonia e auséncia de conflitos. E esta mesma narrativa que argumenta sobre a
“contribui¢cdo” de indigenas, africanos e seus descendentes para a constru¢do do Brasil. No
entanto, o subtexto diz que a contribuicdo ndo foi criativa ou intelectual, como se essas
caracteristicas fossem somente atributos de gente branca.

Portanto, ndo ¢ apenas sobre reconhecer que muitos participaram da formacao do pais,
mas sim de compreender que o processo de formagao foi violento, e, mesmo que violentados,
ainda tornaram possivel algum fazer. Essa possibilidade de elaboracdo e de achar novas saidas,
escrever a propria historia para além do desejo do outro (como foi o caso do uso do milho, que
passa de marcador de animalizacdo para possibilidade de fazer viver a sua propria maneira
dentro do que era possivel) € o que nos torna sujeitos (para a psicanalise), algo que apenas os
humanos podem ser.

E disso que se trata o traumatico na cozinha brasileira. E de desconsiderar a agéncia e,

portanto, a humanidade da maior parte da populagao.
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APENDICE A — ROTEIRO PARA A ENTREVISTA

Dados demogréaficos:

1. Ocupagao:

2. Idade:

3. Onde nasceu:

4. Onde cresceu:

5. Como se identifica? (género e étnico-racial)

Especificas:

Ao Contador de Historias:

1. Uma vez nos encontramos perto do Largo da Prainha e vocé acabou contando sobre uma
historia do angu ter relagdo com um cuidado coletivo dos escravizados. Poderia contar um
pouco mais sobre isso?

2. Que outras historias voc€ pode associar ao angu?

3. Onde que o angu entra na sua propria historia pessoal? Que memorias voc€ possui com o
angu?

A vendedora de angu da Feira das Yabas:

1. Onde que o angu entra na sua propria historia pessoal? Que memorias vocé€ possui com 0
angu?

2. Como foi o processo para decidir vender angu? E por qué o angu?

3. Como vocé relaciona o angu a Feira das Yabas?

A dona de restaurante de angu em Vila Isabel:

1. Onde que o angu entra na sua propria histdria pessoal? Que memorias voce possui com 0
angu?

2. Como foi o processo para decidir vender angu? E por qué o angu?

3. Como vocé relaciona o angu com a proposta do espaco?

Ao proprietario do restaurante que se autodenomina quilombo-urbano:

1. Onde que o angu entra na sua propria histdria pessoal? Que memorias voce€ possui com 0
angu?

2. Como foi o processo para decidir vender angu? E por qué o angu?

3. Como vocé relaciona o angu com a proposta do espaco?



APENDICE B - MAPEAMENTO DO ANGU NO MUNICIiPIO DO RIO
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