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RESUMO

Este artigo reivindica a adogao de perspectivas afrocentradas e decoloniais pela arqueologia. Apesar da
colonialidade do saber, acreditamos na possibilidade de mudanga critica dessa estrutura de conhecimento
quando refletimos sobre nossos lugares de fala e perspectivas de pensamentos. A partir de experiéncias de
pesquisa relacionadas a diaspora africana na Guiana Francesa e na Amazonia Paraense, temos compreendido
que o contar/ouvir historia dos Ancestrais ¢ 0 caminhar conforme cosmologias de matriz africana encontram
espago na “virada etnografica” de nossos estudos arqueologicos com comunidades bem como possibilitam a
desobediéncia epistémica e a revisdo de privilegios que estamos dispostxs a fazer também no ambito da
arqueologia.
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RESUMEN

Este articulo reclama la adopcion de perspectivas afrocentricas y decoloniales en arqueologia. A pesar de
la colonialidad del conocimiento, creemos que sea posible un cambio critico, ya que reflexionamos sobre
nuestros lugares de expresion y nuestras perspectivas de pensamiento. Del mismo modo, nuestro trabajo en
contextos arqueologicos y etnograficos asociados con la diaspora africana en la Guayana Francesa y region
amazonica de Brasil (Para) nos llevo a entender que contar / escuchar las historias de los Ancestros y caminar
de acuerdo con las cosmologias de origen africano encuentran espacio en el ‘giro etnografico’ de la
investigacion arqueologica que involucra a las comunidades, pero tambien permite la desobediencia
epistémica y la revision de los privilegios que estamos dispuestxs a hacer.
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ABSTRACT

This paper claims the adoption of afrocentered and decolonial perspectives in archaeology. Despite the
coloniality of knowledge we believe that a critical change is possible, as we reflect upon our places of speech
and perspectives of thought. Likewise, our work in archaeological and ethnographic contexts associated with
the African diaspora both in French Guiana and Amazonian Brazil (Para) led us to understand that
telling/listening to the stories of the Ancestors and walking according to African-derived cosmologies find
space in the ‘ethnographic turn’ of our archaeological research involving stakeholders, but also enable the
epistemic disobedience and the reviewing of privileges that we are willing to do within archaeology.

Keywords: Archacology, Ancestors, Afrocentrism, Decoloniality.
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CIENCIA E COLONIALIDADE DO SABER [NA ARQUEOLOGIA]

A arqueologia como a consideramos, uma ciéncia ocidental moderna, precisa se descolonizar. Parte-se
do pressuposto de que ela surge colonial e conserva colonialidades, seja na teoria como na pratica.
Considerando-se os diversos movimentos e debates criticos em torno da questio da descolonizagao da

A . T . . .
ciéncia, deveria soar redundante ou mesmo simploria uma afirmativa nesse sentido.

Entretanto, mesmo para nos que a temos como pressuposto, torna-se surpreendente percebemos que a
responsabilidade e a centralidade da ciéncia moderna ocidental no processo de colonizagdo, inicialmente
empreendido pela Europa, ainda necessitem ser comprovadas e/ou ratificadas dentre as diversas areas do
conhecimento e seus respectivos estudiosos, como ainda vemos na arqueologia. Desta forma, enquanto
. . - A L . . . .
identificarmos colonialidade na ciéncia arqueologica tanto mais precisaremos assumir a empreitada, como

A
diria Angela Figueiredo (2017), de “descolonizagao do conhecimento”.

Outro aspecto relevante a ser destacado ¢ o de que a ciéncia moderna ocidental, transformada na
institui¢do Ciéncia, possui como condigao de existéncia o fato de agir e ser entendida enquanto uma entidade
despersonalizada, universal e quase ndo humana, a qual acessa e revela a verdade objetiva sobre o mundo
(Ribeiro, L., 2017:214). Outrossim, essa ci¢ncia, ao alcangar tal dimensao quase divina, ou seja, tnica e
verdadeira forma de conhecer o mundo, possibilita o escamoteamento de que ela ¢ feita e reproduzida por
seres humanos distintos e historicamente localizados. Afinal, xs* agentes da ciéncia, isto ¢, xs cientistas,
tornam-se quase parte dessa dimensao divina, sem possuirem caracteristicas humanas ou falhas, tais como

s . . . A . ~ .
opinides, crengas, culturas, cosmologias, ragas, identidades de género, orientagdes sexuais.

No entanto essa ciéncia, supostamente objetiva, neutra e despersonalizada, emite discursos de verdades
correspondentes aos critérios normativos do sujeito que a constitui € a enuncia, quem seja: o homem,
branco, judaico-cristao, cisgénero, heterossexual, euroamericano, urbanizado e burgués, o qual tem sido ate
hoje, sendo a tnica, mas a majoritaria composi¢ao desse discurso cientifico. Ndo obstante, as verdades da

A . ~ . .
ciéncia sobre o mundo constituem uma versao particular do conhecimento de certos seres humanos que se
julgam universais e superiores na existéncia como um todo e opressivamente se afirmam como a tnica forma
de saber valida e legitima, e, por conseguinte, apaga e aniquila as outras versdes com as quais ela nio poderia
conviver, ou sequer conceber existir (Haraway, 1988; Quijano, 2005; Mignolo, 2005, 2009). Ainda,

conforme assinala Carlos Walter Porto-Gongalves:

[...] para alem do legado de desigualdade e injusti¢a sociais profundos do colonialismo e do
imperialismo, ja assinalados pela teoria da dependéncia e outras, ha: um legado epistemologico do
eurocentrismo que nos impede de compreender o mundo a partir do préprio mundo em que vivemos

e das epistemes que lhes sdo proprias (Porto-Gongalves, 2005:3).

De fato, esse legado eurocéntrico e a forma de ciéncia ainda pautada pela colonialidade do saber
impetram um conjunto de relagdes assimétricas e violentas baseadas em pressupostos sobre direito a vida, a
fala e a decisao. Ao criar, definir ¢ manter a separagao epistemologica entre sujeito/objeto, ainda passivel de

ser lida como No6s/Outro, a ciéncia tem determinado quem pode saber e quem nao pode, quem pode falar e

3 Ao longo deste artigo optamos por um exercicio de linguagem através do uso do x como artigo neutro na tentativa de trazer mais

visibilidade a todas pessoas apagadas pelo uso da forma masculina convencional: pessoas cujas identidades vao alem do binarismo de género.
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quem n3o pode, quem pode ensinar e quem nao pode. Essa oposigdo binaria reforca as normas do modelo
colonial hegemonico e contribui ativamente para manter as dinamicas de poder coloniais (Gnecco, 2004;
Castro-Gomez, 2005).

Assim, focar na construgio da ciéncia pelo prisma socio-historico dos impactos estruturais do
colonialismo torna-se crucial e premente para compreendermos as dinamicas atuais de produgio de

. , . , . .
conhecimento e, como esperamos, poder transforma-las criticamente. Além disso, de maneira ampla e
considerando os lugares de fala* e as relagdes de poder intrinsecas ao campo académico-cientifico,
. . - ;. . A

entendemos que as diferentes manifestagdes contrarias ao reconhecimento da permanéncia de processos de
colonialidades em nossa pratica cientifica e o papel ativo da ciéncia no colonialismo nos revelam muito acerca
da dificuldade de abandono dos privilégios sociopoliticos que determinados sujeitos historicos usufruem a
partir desses processos colonialistas.

Nesse interim, a arqueologia encontra-se completamente enraizada no contexto dessa discussdo, pois
quem faz arqueologia? Para quem? Entre outras questoes, desde os primeiros momentos da disciplina, o
estudo arqueologico tem sido inevitavelmente associado a alteridade. A busca pelo conhecimento e o

entendimento do que foi "perdido", usada como justificativa a origem da arqueologia, sempre foi marcada

)
pela distancia, isto ¢, tratava-se de entender xs que eram distantes em termos de tempo e de visao de mundo
(Atalay, 2006:284-285).

E comumente aceito que a arqueologia estuda o Outro atraves do seu passado, por ser tao diferente dxs
cientistas ¢ dos seus modos de entender o mundo. Assim, o discurso arqueologico (re)cria e mantem uma
alteridade radical assimétrica entre quem faz arqueologia e xs que sdo estudados pela arqueologia. Além
disso, a elabora¢ao de um discurso sobre o passado, bem como acerca da preservacao de um “patrimoénio
arqueologico”, tornou-se dominio exclusivo de especialistas, criando um distanciamento entre a arqueologia
e Xs outrxs, xs “ndo arqueologxs” (Bezerra, 2013:115-116).

Ao refletir acerca dessa geopolitica da ciéncia no mundo contemporaneo, Cristobal Gnecco (2004)
tambem argumenta que desde quando a arqueologia estritamente cientifica, baseada nos critérios positivistas
da universalidade, exterioridade, objetividade e neutralidade, se assumiu “como a forma natural de conhecer

o passado a partir dos objetos”, ela se estabeleceu como um discurso hegeménico em detrimento das historias

locais, ou seja:

A arqueologia controla a produgdo do discurso historico sobre a identidade bascada nos objetos,
exibindo seus efeitos de poder ao declarar uma exterioridade a partir da qual ela pode dar uma
explicagdo "objetiva" dos eventos do passado, independentemente do significado que esses “fatos”
possuam- ou tenham possuido - para grupos interessados (Gnecco, 2004: 170, traducdo nossa)®.

Nesse sentido, a categoria do Outro engloba entao todxs aqueles que, independentemente de contexto
temporal, geografico, cultural, tornam-se passiveis de ser estudadxs, a partir das epistemologias e categorias
de entendimento ocidentais. A antropologia, enquanto ciéncia moderna ocidental, baseia-se de fato na
criagao desse Outro (Fabian, 1990; Castro-Gomez, 2005). Igualmente, essa alteridade, também posta quase

como condigao para a pesquisa arqueologica, reforga a colonialidade do saber arqueologico ao contribuir para

*Neste trabalho, consideramos a nogao de “Lugar de Fala” nos termos discutidos por Djamila Ribeiro (2017).

5 “Iq arqueologia controla la produccién del discurso histérico sobre la identidad basada en los objetos, desplegando sus gfectos de poder al enunciar una
exterioridad desde la cual pude dar cuenta “objetiva” de los hechos del pasado, independientemente de la Signg'ficacio’n que esos “hechos” comporten- o

comportasenf PGT(I IOS gI’UPOS imeresados .”
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a assimetria entre o Ocidente e os povos que foram colonizados e ainda sao tratados como objeto de estudo

por parte da arqueologia.

Nesses contextos coloniais, a alteridade criada pelxs arque6logxs nao apenas implica uma distancia de
tempo, mas também envolve uma distancia baseada em outra dimensdo mais cultural, pois criou um
desequilibrio de poder que permitiu a arqueologxs ocidentais estudarem as vidas passadas daquelxs que
ndo sao seus proprios ancestrais (Atalay, 2006: 285, tradugdo nossa)®.

Nesse sentido, ao tomarmos conhecimento das iniciativas de distanciamento dos modos classicos
coloniais da disciplina, ¢ impossivel ndo constatar a centralidade dada ao dialogo com diversos coletivos
humanos, a imagem da arqueologia basecada em comunidade (Marshall, 2002; Mcdavid, 2002; Agbe-Davies,
2010), e particularmente a partir da proposta de Arqueologia Feminista Negra (Battle-Baptiste, 2011), da
arqueologia etnografica (Castaneda, 2008; Hamilakis & Anagnostopoulos, 2009; Moraes, 2012), das
arqueologias indigenas (Atalay, 2006; Million, 2005) bem como de outras correntes teoricas criticas e
decoloniais (Gnecco, 2013; Haber, 2015; Colwell-Chanthaphonh & Ferguson, 2008; Green et al, 2003;
Bezerra, 2011, Bezerra, 2013, 2017; Gnecco & Rocabado, 2010; Castafieda & Matthews, 2008; Silva et al,
2011; Cabral, 2014).

Porquanto, enfoques sobre a relagdo entre as pessoas ¢ as coisas (Bezerra & Ravagnagi, 2013:355) tém
se mostrado um desses caminhos alternativos e dialogicos para construir uma arqueologia menos violenta,
pois ela ¢é feita com pessoas, por isso tem sido inevitavelmente levada a se transformar. Pautados por uma

“virada etnografica”, conforme assinala Quetzil Castafieda (2008), esses diversos movimentos de encontro

)
entre cientistas ¢ diferentes coletivos (tais como as comunidades de descendentes) possibilitam a criagdo de
espagos dentro da arqueologia para a interagao de diferentes sistemas de conhecimento, de visdes de mundo
distintas, enfim, multiplos sentidos, saberes e formas de lidar com o passado. Desse modo, Marcia Bezerra

(2017) sinaliza possibilidades de como isso pode vir a acontecer:

Entendo que, assim, podemos expandir este fenémeno chamado “arqueologia” para a compreensao de
outras relagdes construidas pelas pessoas no presente com as coisas do passado. Podemos pensar em
uma arqueologia da memoria e do afeto das pessoas vivas na Amazonia, estabelecendo a configuracao
de um espago de dialogo entre todos os envolvidos nos processos de explicar o mundo e permitindo
que nossas historias transbordem umas sobre as outras, em algum ponto além da arqueologia (Bezerra,

2017:14).

Dessa forma, a experiéncia etnografica reflexiva como pressuposto de encontro e dialogo torna-se uma
possibilidade estratégica de ampliarmos a maneira de fazer arqueologia, transcendendo a caixa hermetica da
disciplinaridade cientifica moderna, para entdo vivé-la como uma pratica de sentido entre tantas outras
possiveis e legitimas, ou, como pontua a arquecloga Mariana Cabral (2014:38), “[...] como mais uma
maneira de construir narrativas pousadas sobre vestigios materiais, portanto arqueologia como uma pratica
social”.

E preciso nao termos medo de desafiar e erradicar os privilegios, nao temermos a mudanga do status quo.
A arqueologia ¢ o que nos arqueologxs fazemos dela, e ela de nos, em cada contexto historico e social em que
nos situamos. Assim, devemos buscar (des)construir tudo que seja possivel e necessario para nos descolonizar

enquanto Pessoas, estabelecer dialogos nao violentos e criar conhecimento de relevancia que seja engajado

6 “In these colonial contexts, the othering b)/ archaceologists not on]y entails the distance qftime but also involves distance based on another, more cultural

dimension, as it has created a power imbalance that allowed Western archaeologists to Smdy the past ]g'feways qftbo:e who are not their own ancestors”.
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social e politicamente para a produgdo da justiga e reparagdo desse processo ao qual estamos nos referindo
como colonizagao e, particularmente, colonialidade do saber na arqueologia.
Dito isso, a partir daqui, seguiremos apontando a importancia da consciéncia critica de cada
. ~ A . o
pesquisadorx em relagdo ao seu lugar de fala e, conforme nossas experiéncias localizadas, reivindicaremos a
adogao da afrocentricidade epistemologica e cosmologica como possibilidade decolonial de vivéncia e

pesquisa no ambito da arqueologia.

AFROCENTRICIDADE EPISTEMOLOGICA E COSMOLOGICA: UM ENGAJAMENTO POLITICO E ANCESTRAL

Ao considerarmos que a descolonizagao do saber perpassa pelo distanciamento dos modos classicos da
Ciéncia, ou seja, por um desprendimento da modernidade, torna-se crucial a adogao de uma desobediéncia
epistemoldgica, tal como assinalado por Mignolo (2009:178, tradugdo nossa), “o pensamento descolonial
pressupde a desvinculagio (epistémica e politica) da teia de conhecimento imperial (...)"".

Contudo essa desobedi¢ncia epistémica para acontecer requer, entre outras coisas, uma tomada de
consciéncia critica acerca do Iugar de fala enquanto pesquisadorx e dos privilégios sociopoliticos inerentes e
historicamente estabelecidos. Assim, a descolonizagao da pratica arqueologica perpassa obrigatoriamente por
um posicionamento de cada arqueologx, afirmado e assumido, dos lugares corporificados bem como das
referéncias epistemologicas e cosmologicas de onde a enunciagao do saber esta sendo realizada.

Essa condigdo de autoafirmacao torna-se determinante para alcangarmos dialogos menos assimetricos,
pois, dessa forma, nao existe apenas a afirmagao por parte de cientistas despersonalizadxs do lugar ocupado
pelo Outro, objeto de estudo colonizado, mas a criagdo de um espago onde uma conversa acontece no ambito
de uma relagao de maior troca entre os participantes. Entende-se, entdo, por que a pratica arqueologica ¢
corporificada, ja que sao precisamente esses diferentes lugares de enunciagdo que orientam os interesses, as
perguntas, as interpretagbes e os entendimentos sobre os Vestl’gios materiais, 0os outros tempos, das
memérias, entre outros aspectos.

Nesse sentido, ¢ impressionante como pouco nos damos conta de que como arqueodlogxs interferimos
sobremaneira na vida de pessoas e povos, pois lidamos diretamente com a materialidade dos seus passados e
ancestrais. Isso implica em uma responsabilidade muito grande e possui consequéncias multiplas. Um
exemplo dessa responsabilidade ¢ justamente quando realizamos pesquisa em contextos reclamados por
comunidades descendentes e/ou que sejam afetadas por tais estudos, como sao as pesquisas de arqueologia
relacionadas a diaspora africana compulsoria devido a escravidao e a colonizagao.

Portanto, enquanto arqueélogos, torna-se premente rompermos com o lugar comum da branquitudeg,
aprendermos a ouvir a fala de movimentos e intelectuais negrxs e procedermos a uma pratica critica da raga,

desobedecer a episteme eurocéntrica predominante e buscar perspectivas de pensamento que efetivamente

7 “Decolonial thinking presupposes de-linking (epistemically and politically) from the web of imperial knowledge (...).”

8 Embora a discussio de branquitude possa se apresentar por diversas abordagens, neste trabalho, basicamente a consideramos a partir da
analise de Lia V. Schucman (2013), em conexdo com contribui¢des criticas anteriores, como as de Guerreiro Ramos (1995 [1982]), as quais
analisam a questdo do racismo e apontam os privilégios raciais historicamente usufruidos por sujeitos brancos, nas palavras da autora:
“Assim, branquitude ¢ entendida como uma posigao em que sujeitos que ocupam esta posigdo foram sistematicamente privilegiados no que
diz respeito ao acesso a recursos materiais e simbolicos, gerados inicialmente pelo colonialismo e imperialismo, e que se mantém e sao
preservados na contemporaneidade. Portanto, para se entender branquitude é importante entender de que forma se constroem as
estruturas de poder concretas em que as desigualdades raciais se ancoram” (Schucman, 2013: 56).
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correspondam as epistemologias e ontologias negro-africanas. Sem sombras de duvida, esses aspectos
brevemente aqui elencados nao correspondem a um protocolo fixo de procedimentos de boas maneiras e/ou
do que se considera “politicamente correto”, mas alertam para uma disponibilidade critico-politica de cada
pesquisadorx, em sua maioria pessoas brancas, para se deslocar do lugar de conforto que a estrutura de poder
racista operante também na Ciéncia lhe reserva.

Por conseguinte, nao ha um modelo tnico de descolonizacio da arqueologia. E crucial que as praticas da
sua transformagao partam de cada contexto especifico onde o dialogo ocorre. De uma maneira geral, cada
arqueologx precisa agir com respeito e etica, alem de uma incansavel disponibilidade ao dialogo com os mais
diversos sujeitos interessados e/ou envolvidos com a pratica de pesquisa arqueologica. E isso inclui ndo
apenas a divulgacao de resultados de pesquisas, mas, sobretudo, a tomada de uma postura acessivel e reflexiva
em cada etapa do estudo arqueologico, tanto como na formulagao de problemas, redefini¢ao de objetivos e
linhas de pesquisas, criagdo e reflexdo de abordagens metodologicas quanto na realizagio de campo e
interpretagdo, ou mesmo na avaliagio da necessidade ou nao de se realizar determinadas pesquisas e
escavagoes, entre outras questoes.

Nesse interim, o entendimento de arqueologia apresentado no presente artigo decorre diretamente de
expericncias de pesquisas baseadas na relagao etnografica com comunidades e sobremaneira em decorréncia
de nossas trajetorias na Amazonia e lugar de pertencimento, os quais abriram caminho para uma abordagem
de pesquisas pautadas numa perspectiva afrocentrada. Além de pertencermos a uma comunidade tradicional
de matriz africana, o Ilé Axé Yaba Omi, uma Casa de Candomblé Ketu localizada no bairro da Terra Firme,
em Belém do Pard’, atualmente realizamos pesquisa académica com comunidades conformadas a partir da
diaspora africana no Brasil e na Guiana Francesa. Enquanto Iris Moraes trabalha com comunidades
tradicionais quilombolas do baixo curso do rio Capim na Amazonia paraense, Gabby Hartemann tem como
ponto de partida da sua pesquisa uma reimersao no universo de moun’Mana'’, agenciado por descendentes de
Africanxs no oeste da Guiana francesa.

A perspectiva afrocentrada a que nos referimos tanto procede do (re)conhecimento de discussoes
criticas da diaspora africana em termos de postura epistemologica e fundamentos teoricos (Asante, 2009;
Mazama, 2009) quanto por uma experiéncia pratica cotidiana centralizada no pertencimento a uma
comunidade tradicional de matriz africana. Conforme argumenta Ama Mazama, o aparato conceitual

afrocéntrico,

Baseia-se essencialmente na convicgdo de que a histéria, a cultura e a ancestralidade determinam a
nossa identidade. Esta, por sua vez, determina a nossa localizagdo, nosso centro, nosso lugar na vida,
tanto material quanto espiritual. Conceber-se de uma forma compativel com sua histéria, cultura e
ancestralidade ¢ esta centrado, ou proceder a partir de seu centro (Mazama, 2009: 122).

Nesse sentido, o conceito de afrocentricidade afirma-se enquanto um compromisso que assumimos no

ambito de nossos projetos de pesquisas em focarmos na agéncia de Africanxs e de pessoas de ascendéncia

° Esta comunidade tradicional de matriz africana também est4 organizada politicamente através de Associagdo Cultural Tlé¢ Yaba Omi
(ACIYOMI), criada no inicio dos anos 2000 sob a lideranga da Yalorixa Nalva d’Oxum. Acerca da ACIYOMI, ¢ possivel conhecer um
pouco mais através do site Ancestralidade Africana, disponivel em: http://ancestralidadeafricana.org.br/?page id=123 Acesso em

08.09.2018.

10 1 jteralmente traduzido como “gente de Mana”, esse termo da lingua afro-guianesa faz referéncia a um pertencimento social e ancestral

relacionado, mas nao limitado, ao territério de Mana.
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africana, em recentraliza-las em sua propria histéria (Asante, 2013:s/p) e assim também reconhecermos as

africanidades que nos foram legadas na diaspora:

Afrocentricidade ¢ a analise critica e interpretacdo da cultura, economia, historia, lingua, filosofia,
politica e sociedade a partir de um quadro conceitual, metodologico e teorico que foca na Africa e
prioriza a agéncia de Africanos ¢ pessoas de ascendéncia africana. Afrocentricidade ¢ uma resposta
critica e reflexiva a produgao e reprodugio de conhecimentos que absolutamente privilegiam os povos,
culturas, pensamentos e experiéncias da Europa (Jackson & Hogg, 2010: s/p., tradugdo nossa)."!

Por conseguinte, ao fazermos parte de uma comunidade tradicional de matriz africana que nos faz
imergir continuamente em um (re)ensinamento de cosmologia e epistemologia de origem ioruba, as nossas
praticas arqueologicas passam tambeém por transformagdes. Assim, a desobedi¢ncia epistemologica perpassa
pela adogao da cosmologia e pela percepgao de mundo afrocentradas, as quais muito embora nos tenham sido
negadas pela colonialidade eurocéntrica e moderna, foram motivo de luta e resisténcia de nossxs ancestrais,
que foram capazes de nos legar modos distintos de perceber e viver o mundo.

Essa percep¢ao de mundo que herdamos modifica completamente nosso entendimento acerca dos
conceitos centrais nas discussdes da disciplina arqueologica, tais como “tempo” e “material”. Toda nossa

”12 35 formas de

relagao com os elementos do mundo ¢ transformada, e devemos “desaprender e reaprender
lidar com a terra, as matas, os rios, os seres visiveis e ndo sempre visiveis, os momentos do dia, entre outros
aspectos. Antigos conceitos surgem dessa perspectiva afrocentrada encontrada e reencontrada, e tornam-se
imprescindiveis para nossa abordagem arqueologica, como ¢ o caso da nogao e vivéncia da ancestralidade.
Assim, cabe também ressaltar que a nogao de ancestralidade evocada aqui esta sendo plenamente vivida e,
embora em fase de elaboragdo textual, apontamos alguns aspectos fundamentais. E crucial ressaltar que a
ancestralidade, enquanto conceito afrocentrado, distingue-se da nogao de filiagao. Esta, entendida dentro de
uma epistemologia eurocéntrica enquanto relagdo de parentesco direto, tem sido usada por pesquisadores
branco-ocidentais no intuito de deslegitimar as criticas e as reivindicagdes de povos tradicionais insatisfeitos

com o tratamento dado aos restos mortais, aos lugares e as coisas dos seus ancestrais. Entretanto, conforme

explicitado pela “Comissao da Verdade sobre a Escravidao Negra no DF e Entorno”(2017:6),

[...] a ideia de ancestralidade esta ancorada no “agora”, isto ¢, o que entendemos como “tempo
presente” seria a consciéncia de que ja fomos e que seremos. Ancestralidade, portanto, nao se refere a
concepgio de um passado distante, mas a uma consciéncia de estar no mundo por dentro dos elos que
fazem a ligacao de temporalidades que articulam experiéncias ¢ deveres. Tal percepgao sugere que a
consciéncia de estar vivo nos impée uma condigao de responsabilidade com o que foi e com o que vira
e esta ideia confere a cada um de nbs uma nogdo de conexdo com uma possivel totalidade, calcada
numa plena sensagao de pertencimento a uma comunidade.

O conceito de ancestralidade, tal como existe no pensamento afrocentrado diasporico presente em
comunidades de terreiros de Candomblé, refere-se a uma relagio dialogica complexa entre uma pessoa,
membros da sua familia sanguinea e seus ancestrais. Nesse entendimento, o termo “ancestrais” torna-se uma

categoria ampla e passa a ser usado para referir-se tanto a membros falecidos da familia (cujas identidades

1 Afmcentricit}/ is the critical ana])/sis and interpretation qfcu]ture, economy, history, language, phi]osoph)/, politics, and Societ)/ﬁom a conceptual,
methodological, and theoretical fmmework that centers Africa and privileges the agency gf Afn’cans and persons of Aﬁican descent. Aﬁocentricit)/ is a critical
and r{:ﬂexive response to the production and reproduction (fknowledge that abso]ute])/ privileges the peoples, cultures, thoughts, and experiences quumpe.

"2 Nos termos de Deirdre Meintel (2011).
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particulares/nomes sao ou nao lembradas) quanto a entidades espirituais ligadas a familia ou a divindades
ancestrais, tais como os Orixas.

Assim a experiéncia etnografica surge enquanto possibilidade estratégica para a construgao de dialogos e
pontes entre sistemas de conhecimento, e particularrnente em nossas vivencias e pesquisas isso tem sido
refletido a partir de categorias de pensamentos afrocentradas. Nesse exercicio, o compromisso da
afrocentricidade transforma inevitavelmente a interagao etnografica que estabelecemos com quem seriam
nossos “interlocutores”. Afinal, como a antropologa Jaqueline de Oliveira e Silva afirmou para Gabby
Hartemann acerca dessa pesquisa em Mana, “ancestralidade ¢ mesmo um conceito subversivo: suas mais

velhas nunca serdo suas informantes” '

’. Nesse entendimento, ter a consciéncia que a relagio de pesquisa
etnografica existe em fungao de outras relagoes pre-existentes, tais como a transmissao de saberes dxs mais
velhxs para mais novxs, revela-se imprescindivel.

Além da ancestralidade como fundamento de nossas existéncias e pesquisas, outro foco central de nossa
abordagem decolonial afrocentrada esta na oralidade da memoria. Trata-se de uma forma de construgao,
atualizagao e transmissao de saberes essenciais para as comunidades afrodiasporicas (Price, 2002, 2010).

A seguir, trataremos dessas duas dimensdes das abordagens decoloniais afrocentradas da arqueologia que
temos buscado desenvolver no ambito de nossas pesquisas. Com o trabalho de Iris Moraes, que considera a
arqueologia um modo de conhecer que se faz como movimento de caminhada reflexiva, indicamos a adogao
da perspectiva epistemologica afrocentrada na relacionalidade etnografica da pesquisa; ja com a experi¢ncia

de pesquisa de Gabby Hartemann, que foca a pratica arqueologica na oralidade da memoria, propomos

possibilidades de transformagao decolonial a partir da contagao de historias.

POVOS DO APROAGA, ARQUEOLOGIA E UM CAMINHAR SANKOFA

Os Povos do Aproaga sao como se autodefinem coletivamente algumas comunidades tradicionais
quilombolas que estdo localizadas entre os municipios de Sio Domingos do Capim e Aurora do Para,
nordeste paraense (PNCSA, 2008; Barbosa, 2008; Moraes, 2012). O termo “Aproaga” faz referéncia a um
antigo engenho escravista, erigido a margem direita do baixo rio Capim , entdo pertencente a membros da
familia de Vicente e Pedro Chermont de Miranda (Acevedo Marin, 2009; Wallace, 2004 [1848]; Barbosa
Rodrigues, 1875).

O referido contexto historico-social trata-se do campo de pesquisa de minha dissertagio de mestrado
(Moraes, 2012), o qual retomei em 2016 para dar continuidade as relagdes de pesquisa do doutorado
também em arqueologia. Naquela primeira etapa da pesquisa, busquei compreender os “usos e significados
que o patrimonio arqueologico assume no ambito das relagdes sociais contemporaneas” (Moraes, 2012:19),
especificamente, os que fossem agenciados por comunidades quilombolas na Amazoénia. Para tanto, colhi
muitas narrativas da memoria social quilombola dos Povos do Aproaga, principalmente aquelas relacionadas as
ruinas do antigo engenho Aproaga, as materialidades arqueologicas e demais “coisas do passado”, como bem
tem discutido a arqueologa Marcia Bezerra (2011; 2017), as quais sao percebidas pelxs narradores das

comunidades quilombolas como “coisas d’antes”. A partir dessa primeira imersio em campo, compreendi

3" Comunicagio verbal pronunciada em 03 outubro de 2018, por ocasido de discussoes realizadas na VI Semana de Antropologia e
Arqueologia da UFMG.
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que tanto a territorialidade empreendida pelas comunidades de Nova Ipixuna, Saua-Mirim, Taperinha,
Benevides e Alegre Vamos, quanto a identidade e memorias quilombolas sobre seus antepassados, entao
lembrados como Pretos d’antes, possuem uma profunda e complexa referéncia ao tempo d’antes vivido em torno
do engenho Aproaga e do aquilombamento'* das ruinas do engenho e suas respectivas terras nas quais hoje
constituem o territorio tradicional quilombola dos Povos do Aproaga (Barbosa, 2008; Acevedo-Marin, 2009;

Moraes, 2012).

it i N Municipio de Sio Domi do Capim-PA
Territorio Povos do Aproaga e Sitios Arqueologicos /

T W W b TR TETW /

g 1%

T
1580'S

Projeto Nova Cartografia Social da Amazonia
Elaboragao: Ulisses Guimardes
@ Irislane P. de Moraes (2011)
Sist. de Coordenadas Lat/Long
Sist. de Referencia WGS-84

Legenda

Castanhal

Ig.Patauateua

75905
1
T
1590°S

tii Cemitério Historico de Santana
©  Comunidade Quilombola

©  Ocorréncia Arqueolégica

T
200°s

2700°S
h
¥
e

@  Sitio Arqueoldgico
“\_~ Caminho N. Ipixuna-Taperinha
Aproaga

© . L ¢ N
W g P 7 1 e Aproaga Ikl
: v

PA Terra Nova
r% Invaséo Fazenda Cajueiro

v

gy . 7 7 5 ol Projeto de Assentamento
5. Joaquime JLLR T T // //%é A i "i\ ‘ 1' £} 1grefa Catélica

P

- étﬁ
. - = Hencvides® Inl" Casa do Sr. Vergino dos Santos

Mata (floresta secundaria)

@ Rogado quilombola

W Capoeiras

0 0.5 1 2 3 4

T T T T
A7°a8TW 47°480W AT4TTW ATABTW.

T
A745TW.

Figura 1: Cartografia social do territério dos Povos do Aproaga, cf. Moraes (2012).

Desde o ano de 2007, essas comunidades estao politicamente organizadas através da Associagdo
Quilombola Unidos do rio Capim (AQURC), momento em que também deram entrada ao processo de
regularizagao fundiaria do territorio tradicional junto ao Instituto Nacional de Colonizagdo e Reforma Agraria
(INCRA)", orgio federal responsavel pela titulagao definitiva de territorios quilombolas no Brasil, conforme

direito constitucional a propriedade das suas terras tradicionalmente ocupadas, garantido pelo artigo 68 (Dos

* Essa concepgao de aquilombamento nos remete a autonomia conquistada pelas comunidades e se conecta ao discutido pelo antropélogo
Alfredo Wagner B. de Almeida (2006) acerca dos territorios quilombolas de Alcantara - MA, segundo o qual “O aquilombamento das
ruinas significa, nesse sentido, uma ruptura radical com a ideologia da tutela, ressaltando a condicao de libertos, vivendo e trabalhando por
conta propria... Auténomos nas decisdes de como, onde e o que cultivar sem a pretendida ‘capacidade administrativa’ de senhores e
feitores” (Cf. Almeida, 2006:42).

15 Conforme relagao de processos abertos no INCRA para estado do Para, pagina 8, trata-se do n® 54100.002880/2007-34, disponivel em:
http://www.incra.gov.br/sites/ default/files/incra-processosabertos-quilombolas-v2.pdf. Acesso em 18.08.2018.
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atos e disposi¢des constitucionais transitorias) e regulamentagdo do decreto 4887/2003' (Cf. Almeida,
2004, 2005).

Apesar da AQURC ter recebido no ano de 2011 a certificacio da Fundagdo Cultural Palmares (FCP)
como “remanescentes de quilombo”, tais comunidades pouco estiveram amparadas por politicas publicas
diferenciadas e afirmativas, no que concerne, por exemplo, a educagio quilombola'’. Ao longo desses anos,
apesar de tantas lutas e disputas, a Associagao quilombola ainda ndo obteve por parte do INCRA a titulagao
definitiva do territorio o que agrava instabilidades sociopoliticas, em virtudes dos conflitos fundiarios
enfrentados pelas comunidades. Na realidade, as liderangas e comunidades da AQURC tém enfrentado varias
ameagas e conflitos socioambientais, entre os quais se destacam: a drastica expansio do agronegocio
(principalmente da monocultura do dendé¢), que cerca o territorio quilombola e degrada a sua biodiversidade
e entorno; as invasoes fundiarias e instrusamento do territorio reivindicado; alem dos diversos impactos
oriundos da minera¢ao que atingem as terras ¢ aguas da regiao do rio Capim e seus afluentes os quais sao
amplamente manejados pelas comunidades (Moraes, 2012; PNCSA, 2014).

Porquanto, ainda envolta pelas reivindicagbes étnico-territoriais de tais comunidades quilombolas na
regido do Rio Capim bem como a partir do conhecimento anteriormente construido com os Povos do Aproaga
¢ suas liderangas, ¢ que temos dado continuidade a essa pesquisa de carater etnografico. A partir da
arqueologia, tenho buscado a realizagaio de uma abordagem afrocentrada de estudo e relacionalidade critica
com as referidas comunidades quilombolas. Isso porque compreendo que trabalho e escrevo a partir de um
lugar determinado, prenhe de privilegios raciais concretos, ou seja, da academia e particularmente de um
campo do saber ocidental que ainda demanda profundos processos de descolonizagao, como ¢ a arqueologia.

Considero que com reflexividade e dialogo, as possibilidades de abordagem decolonial tornam-se
efetivas, porque também busco uma perspectiva afrocentrada para minha pratica, compromisso que decorre
entre outros aspectos, pela consciéncia do meu lugar de fala e de meu pertencimento a uma comunidade
tradicional de matriz africana, como ja nos referimos acima. Ressalto isso porque sdao os valores e saberes
afro-brasileiros - tais como: ancestralidade, ancianidade, memoria, oralidade, circularidade, axe...- dos quais
tenho me imbuido a partir desse pertencimento, junto a leituras e vivéncias de formagio étnico-racial, que
tém me dado alicerce e inspiragio metodologica para seguir nessa caminhada de pesquisa critica na
arqueologia e de (re)conhecimento da luta quilombola e dos Pretos D’antes do Aproaga nestas terras onde
também nasci e me reconhego, a Amazonia.

Desde os idos anos de 2010 caminho pelo territorio tradicional dos Povos do Aproaga e, antes mesmo de
pertencer a uma Comunidade de Axé, esse caminhar reflexivo ja me fazia (re)conhecer os Pretos D’antes e

seres ancestrais da referida terra dos Povos do Aproaga, conforme ressaltei em Moraes (2012):

Na primeira caminhada que fiz sozinha, nesse caminho da Ipixuna pra Ponta, como mania de
arqueologo ia olhando os detalhes no chio, folhas, sativas... mantinha a vista baixa, as maos na alca da
mochila e ia também pensando baixinho: “...com licenga de entrar nessa mata, de andar nesse

'® Para uma consulta mais aprofundada da legislagdo concernente aos direitos quilombolas, além da Convencao 169 da OIT (Organizagio
Internacional do Trabalho), ver a legislagao brasileira condensada e disponivel em:
http://www.incra.gov.br/media/politica_fundiaria/ Quilombolas/legislacao_quilombola_condensada.pdf. Acesso: 18.08.2018.

""Cabe destacar que desde 2012 a Resolugdo n°8 do Ministério da Educagdo tornou modalidade de ensino a educagio escolar quilombola, o
que implica por parte do poder publico a efetivagio de uma ampla gama de diretrizes curriculares na educagao basica, mas que para o
territorio quilombola em questio ainda constituem um desafio e direito a ser conquistado. Até 0 momento, a excegio tem sido no ambito
da educagdo superior, uma vez que alguns estudantes oriundos dessas comunidades tém acessado a politica de cotas para quilombolas
realizada pela Universidade Federal do Para (UFPA).
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caminho. .. gostaria de ter conhecido Seu Vergino...”, pois era o velho por todos mencionado como o
contador das coisas e tempos d’antes. Chegando proximo a vereda que da acesso a casa do finado Vergino
dos Santos, decidi entdo mirar novamente o caminho e quando levantei a vista, um homem com a mao
esquerda apoiada na cintura, estava a me observar de canto de olho... Surpreendida parei de stibito o
caminhar, e olhando detidamente para ele por alguns segundos, mas o vi apenas da cintura para cima,
que estava sem camisa. Naquele instante, hesitei em entender como uma visagem, olhei mais uma vez,
mas nao havia ninguém ali, a ndo ser por uma presenga nao visivel que requeria a minha “participagao”
e afeto para dar-se a conhecer...(Moraes, 2012: 162-163).

Na experiéncia relatada acima, ocorre que o caminhar pelo territorio quilombola como vivencia de
campo etnografico foi aos poucos me permitindo construir sentidos e percepgdes das agéncias multiplas das
materialidades e dos ancestrais que habitam aquela terra dos Poves do Aproaga. Ali existem os antigos
caminhos, as coisas d’antes eventualmente aflorando na superficie da terra, bem como os Pretos D’antes a nos
observar nesse caminhar e fazer arqueologico. Assim, por uma arqueologia enquanto caminhar repleto de
sentidos e agéncias, tenho considerado fundamental saber ndo apenas aonde se chega ao final de cada pesquisa
ou quais resultados serdo produzidos, mas, principalmente, valorizar a relagio com as pessoas e comunidades
e como se vai construindo o proprio caminho do conhecimento junto com elas, com quem e como temos
caminhado, enfim, como vamos trilhando cada passo do saber, apesar das adversidades encontradas no
processo de (re)conhecer o mundo e as coisas que 0/nos constituem.

Na busca de tentar exprimir mais profundamente esse exercicio de pesquisa arqueologica como
caminhar de (re)conhecimento do passado e ancestralidade negra na Amazonia e, particularmente, no
territorio dos Povos do Aproaga, peco a licenga devida para evocar aqui a imagem-conceito de uma adinkra

africana'® denominada Sankofa.

Figura 2: Ideograma Sankofa. Disponivel em: https:/ /cyrro]egends.com/ZO]4/08/27/adinkra—symbo]s—and—the—rich—a]zan—
culture/. Acessado em 01.12.2019

No que se refere a compreensio desse adinkra, Elisa L. Nascimento (2008) trata das intengdes e
significados em torno da Sankofa, valendo-se tambéem da defini¢ao dada pelo professor E. Ablade Glover da
Universidade de Gana, segundo o qual “o ideograma significa ‘voltar e apanhar de novo aquilo que ficou para

tras’. Aprender do passado, construir sobre suas fundagdes” (Nascimento, 2008: 31). De maneira similar,

18 Sistema filosofico, cultural e de escrita ideografica de origem da Africa Ocidental, através do qual se associa um conjunto de simbolos
graficos e proverbios tradicionais para a orienta¢dao da vida das pessoas e seus povos.Conforme assinala Elisa Nascimento (2008:31)
“Adinkra significa ‘adeus’... constitui uma arte nacional em Gana. Sio mais de 80 simbolos e cada um traz um conteado epistemologico
simbolico”.
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encontramos tal concepgio reafirmada na Revista de Historia da Africa e da Diaspora Africana do NEACP-

USP, também denominada Sankofa:

O conceito de Sankofa (Sanko = voltar; fa = buscar, trazer) origina-se de um provérbio tradicional
entre os povos de lingua Akan da Africa Ocidental, em Gana, Togo ¢ Costa do Marfim. Em Akan “se
wo were fi na wosan kofa a yenki” que pode ser traduzido por “nao € tabu voltar atras e buscar o
que esqueceu”. Como um simbolo Adinkra, Sankofa pode ser representado como um passaro mitico
que voa para frente, tendo a cabeca voltada para tras e carregando no seu bico um ovo, o futuro.
Também se apresenta como um desenho similar ao coragdo ocidental. Os Ashantes de Gana usam os
simbolos Adinkra para representar proveérbios ou ideias filosoficas. Sankofa ensinaria a possibilidade de
voltar atras, as nossas raizes, para poder realizar nosso potencial para avangar.

Sankofa ¢, assim, uma realizagdo do eu, individual e coletivo. O que quer que seja que tenha sido
perdido, esquecido, renunciado ou privado, pode ser reclamado, reavivado,
preservado ou perpetuado. Ele representa os conceitos de auto-identidade e redefinigio.
Simboliza uma compreensao do destino individual e da identidade coletiva do grupo cultural. E parte
do conhecimento dos povos africanos, expressando a busca de sabedoria em aprender com o passado
para entender o presente e moldar o futuro (Sankofa, 2013:4, grifo meu).

Assim a proposigao ¢ afrocentrar-nos na filosofia e historia legada no ideograma da Sankofa, a qual nos
ensina a possibilidade de retornar as origens e antepassados, pois efetivamente podemos ¢ devemos aprender
com o passado e os ancestrais. Para mim, também a arqueologia ¢ muitxs arqueologxs podem se inspirar
nesse caminhar da Sankofa, o qual se volta ao passado e busca para reflexao as materialidades e realizagoes
daqueles que nos precederam. Isso no intuito de considerarem tal pensamento filosofico e cultural onde se
segue caminhando, olhando e retomando o passado com respeito e ¢tica, para (re)conhecer os seres
ancestrais e coisas d’antes enquanto agenciadores do nosso tempo presente bem como das abordagens e
metodologias norteadoras de nossos estudos na/de diaspora africana.

Considero que a perspectiva a qual perpassa pela afrocentricidade tal como proposto, por exemplo, uma
arqueologia inspirada pelo caminhar Sankofa, trata-se de uma possibilidade estratégica e responde a demanda
legitima de nos desvencilharmos da hegemonica epistemologia eurocéntrica e, no caso particular dessa
experiéncia de pesquisa etnografica com os Povos do Aproaga, uma busca mais coerente para com o contexto e
comunidade com quem estou em relagio e vivéncia ha mais de oito anos. Ou seja, como estou me
relacionando com povos autodefinidos quilombolas, tento acessar na propria matriz cultural e filosofica
africana e afrodiasporica, os conceitos e praticas necessarios para melhor conduzir essa relagao de pesquisa.

Cabe ressaltar ainda, ndo se trata de acreditar que a alteridade desaparecera por completo dentro de
nossas pesquisas, mas que ela ndo precisa se estabelecer da mesma maneira colonial que nos hierarquiza e
aparta em absoluto, pelo contrario, ao passo que tomamos consciéncia de nossos lugares de fala, dos
repertorios cosmologicos e epistemologicos que nos conformam e acessamos, podemos reflexivamente
perceber as demais e diversas maneiras de viver e pensar o mundo, o qual buscamos reconhecer também via
os estudos académicos.

Eu acredito nisso, que posso proceder a uma atitude Sankofa e realizar uma arqueologia afrocentrada,
para seguir caminhando na produgao de conhecimentos da/para a vida, sem deixar de olhar para o passado e
principalmcntc reverenciar as pessoas e coisas que nos antecederam, ou seja, para as ancestralidades que nos
conformaram. E quiga cada vez mais possamos produzir um saber e um discurso antirracista a partir de nossa
pratica arqueologica. Isso sim cabe a todxs arqueologxs, que sao em sua maioria pessoas brancas e

responsaveis por repensarem ou nao os seus lugares e privilegios raciais na academia e na vida como um todo.
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Afinal, a escraviddo e o racismo deixam marcas indeléveis em todos os ambitos da nossa existéncia enquanto
seres e agentes da sociedade ocidental pos-colonial, nao podemos ignorar ou permanecer omissos a essa luta e
discussao antirracista.

Embora essa abordagem afrocentrada ainda esteja em tramite, o que a faz mais trabalhosa de verbalizar
assim como um grande desafio em realizar uma arqueologia de movimento Sankofa, ja sinto e busco isso
profundamente na minha pratica. Alem disso, considero que a nogao de ancestralidade entre nos, gentes
diasporicas, pulsa a vida e produz a reveréncia necessaria para com o passado e ancestrais, no qual se inclui
nao apenas Xs nossxs ancestres genealogicxs, mas também xs ancestrais coletivos (i)memoriais, que sao e
possuem as esséncias cosmologicas primordiais que mutuamente nos constitui enquanto pessoa e coletividade
em quaisquer dimensoes de nossa existéncia.

Por fim, sinalizo a seguir aspecto da fase etnografica mais recente da pesquisa que considero
fundamental para ressaltar essa abordagem que estamos reivindicando, pois mais uma vez a convivéncia com
xs pessoas conduziu-me a esse entendimento de uma arqueologia inspirada no movimento Sankofa, ou seja,
que na busca do passado olha e (re)conhece as pessoas e coisas pelas quais caminhamos. No atual trabalho de
campo do doutorado cito nas etapas de agosto de 2017 e julho de 2018 a realizagao de varias atividades e
oficinas com as comunidades e em parceria com artistas e pesquisadores negrxs, tais como, as oficinas de
fotografia e identidade visual, capoeira angola, documentario etnografico ¢ mostra cineclubista de filmes e
documentarios quilombolas.

A partir dessas interacoes preocupadas com a participagao comunitaria e a representatividade negra,
tenho conseguido aprender nog¢es quilombolas acerca de ancestralidade e ancianidade dos lugares, pessoas e
paisagens no ambito do territorio, objetivo especifico da tese, mas, além disso, tem sido possivel a ampliagao
das formas de dialogo da pesquisa seja com criangas, jovens e adultos, e atendimento de demandas especificas
por parte da comunidade. Isso ocorre, por exemplo, na comunidade quilombola de Nova Ipixuna através de
experi¢ncias de ensaios e registros fotograficos autorais das criangas e/ou pelos registros audiovisuais nas
quais as proprias pessoas participam e contribuem na produgao de acervos imageticos e orais relevantes para a
comunidade, tal como o documentario da comunidade ora em elaboragao. Considero que esses movimentos
em geral considerados um tanto atipicos para abordagens de pesquisas na arqueologia sdo possiveis pelo seu
carater etnografico e relacional e possibilitam um maior distanciamento da genérica e autoritaria
representagdo do “outro” como objeto de estudo, pois tais movimentos e interagdes estao centrados na
construgao de mecanismos de reconhecimento das (auto)imagens quilombolas conformes suas proprias
temporalidades e territorialidades, e buscam acessar nesse interim, outros formatos e retornos a comunidade
que extrapolem o modelo de texto académico-cientifico como resultados exclusivos dessas experiéncias.

Para desfecho dessas experiéncias i¢o aqui uma cena do referido documentario, vivenciada com a Dona
Ameérica dos Santos, uma transbordante, lacida e eximia narradora do seu Povo. Nos seus mais de 90 anos
Dona América continua na lida da roga de mandioca e, no verao de 2017, aceitou um convite para narrar os
tempos d’antes, quando conosco retornou a uma locagio central de suas narrativas e vivéncias, as ruinas do
engenho Aproaga. Assim, fomos caminhar com Dona Ameérica da Taperinha at¢ a Comunidade de Nova
Ipixuna, onde antigamente era o canavial do engenho e hoje lugar de moradia dos seus parentes mais
proximos, os quais ha muito ela ndo visitava mais. Apos uma breve interagio e abengoar de muitos, dali
seguimos de barco navegando as aguas do rio Capim com ela a America e muitas pessoas entre adultos e

criangas, at¢ alcangarmos as tao referidas ruinas do Aproaga.
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Figura 3: Dona América dos Santos, matriarca da Taperinha e dos Povos do Aproaga.
Foto: Gilberto Mendonga, Campo jul.2017.

Havia muitas décadas que Dona América nao andava por aquelas paisagens dos seus antepassados e
descendentes, mas ela aceitou voltar ali, caminhou conosco e nos ensinou acerca das coisas e tempos d’antes.
Afinal, os passos da América quilombola sdo firmes e vém de longe'®. Tao destemida, a sua pisada ia por cima
dos troncos de buritis e tudo mais, trilhando as tantas camadas de tempo e direitos a serem reparados. Ali nos
contou dos sofrimentos da escravidao que passaram nas terras do engenho, mas também reafirmou a heranga
legada pelos seus Ancestrais.

Desde entdo, sinto que dona América na sua existéncia quilombola personifica a humanidade de uma
Sankofa que, caminhando rumo aos seus cem anos de vida, sempre tem colhido os saberes do passado,
relembrando os feitos de seus antepassados Pretos d’antes, para permanecerem na terra do antigo engenho
Aproaga e afirmativamente cumprir a missao por Eles designada desde os tempos d’antes: cuidar daquela terra
e nao deixar dividirem o territorio herdado.

Portanto, tem sido nesse movimento que preza pela ancianidade da terra e ancestralidade personificada
nas pessoas com quem nos relacionamos no contexto etnografico, que guiamos nossos passos nesta pesquisa,

ou seja, ouvindo e caminhando com os nossxs mais velhxs.

RE-ENTENDER ARQUEOLOGIA EM MANA: UM OUTRO TIPO DE GRIO?

“Jouer le role du griot, c'est relier I'Homme a ses “Fazer o papel do gri6 ¢ conectar o ser humano aos
semblables. (...) Ceux qui sont morts ne sont jamais seus pares. (...) Os que morreram nunca foram
partis...!” embora...!”

Nas palavras de Boubakar Ndiaye, sétima geracdo de grios senegaleses, Mana, 2017.

Mana representa para mim um lugar ancestral. Sou descendente de Alais, mulher africana e uma das
suas fundadoras. Idealizado por uma freira francesa que sonhava com mais uma comunidade religiosa catolica,

o povoado de Mana torna-se uma realidade de fato em 1836, ao ser construido pelas maos e com o suor de

19 Expressao cunhada na ancianidade e ancestralidade das mulheres negras, tal como reconhecido por Jurema Wernek (2009) no seu artigo

“Nossos passos vém de longe! Movimentos de mulheres negras e estratégias politicas contra o sexismo e o racismo”.
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Africanos e Africanas trazidxs para a Guiana francesa no contexto do trafico negreiro clandestino.
Concretizando o sonho religioso de alguns, xs fundadorxs vivem, cantam, dangam, falam, contam, lembram,
amam, riem, rezam, choram, constroem e sobrevivem do jeito delxs nessa nova terra. Alguns anos depois da
fundagdo, ao receberem o titulo de liberdade que oficializa sua condigdo de ndo escravxs, xs Africanxs de
Mana continuam vivendo, (re-) criando familias, continuando a construir o que comegaram, partilhando com
essa multiplicidade de vozes, cada uma rindo e chorando em uma lingua diferente. O povo de Mana cria raiz,
raizes firmes que aguentam o tumulto dos anos seguintes: sao fluxos humanos intensos por causa do sonho
dourado, muitos deles compostos de filhos e filhas africanxs vindos de ilhas caribenhas, de territorios do
outro lado da imensidao do rio, de lugares de resisténcia, de lugares de antigo sofrimento. Ainda mais vozes
diferentes, mais linguas diferentes, mais movimentos. Mana ¢ diaspora.

Eu, filhx dessa diaspora, herdo dessa raiz. A ancestralidade me traz de volta a
essa terra que ¢ minha, que ¢ de Alais. Como era no tempo dela? Como era no tempo das criangas que
vieram dela? Assim, o questionamento inicial concretiza-se quando sento com xs mais velhxs da minha familia
e pergunto sobre os tempos e os lugares de antes. Neste momento, consigo enxergar que minha vivéncia na
arqueo]ogia sempre teve a ver com essa relacdo com xs ancestrais, por mais que nao fossem diretamente
ligadxs a mim. Pesquisar em Mana faz sentido nao so pela coeréncia de comecar uma reflexao sobre outras
formas possiveis de fazer arqueologia na Guiana a partir de um lugar ancestral meu, mas também pela
necessidade de reapropriar-me da heranga dessas memorias sobre os tempos, os lugares e as pessoas de antes.

Ora, surge entdo uma pergunta crucial: qual ¢ a lingua com a qual o nosso dialogo sobre a memoria
pode e deve acontecer?

E preciso entender o quao central se encontra a dimensao linguistica na legitimagao e na preservagao, no
ambito da ciéncia moderna ocidental, da separagdo e da distancia drastica entre sujeito e objeto, tal como
exemplifica  Walter Mignolo (2009:160, tradugao nossa) “Como sabemos: o primeiro mundo tem
conhecimento, o terceiro mundo tem cultura; nativxs americanxs tém sabedoria, anglo-americanxs tém
ciéncia”. Usar esses termos ndo resulta de automatismos ingénuos, mas de escolhas conscientes de
linguagem visando ressaltar a fronteira hermética que ¢ a diferenga e a distancia hierarquica entre especialistas
do poder colonial e colonizadxs, ou seja xs que nao sabem. Assim, ¢ impossivel ndo observar que uma
condigao para produzir a ciéncia, o conhecimento considerado como valido, permanece no uso exclusivo da
lingua oriunda do poder colonial (Mignolo, 2009:166). Do mesmo modo, o registro escrito ¢ tido como a
tinica forma legitima que esse conhecimento pode tomar.

Na Guiana Francesa, territorio amazonico ainda sob dominio colonial francés, a lingua oficial tnica e
definida como o frances, desconsiderando totalmente a existéncia de outras variagdes linguisticas muito mais
usadas e oralmente dominadas, como sio as diferentes linguas indigenas e bushinenge®’, ou o afro-guianés®.
Assim, a lingua a ser usada por todxs dentro dos espagos da administragao publica, do sistema de ensino

publico e privado, do sistema da saude, ou ainda dos espagos de pesquisa cientifica, ¢ exclusivamente o

2044 we know: thefirst world has knowledge, the third world has culture; Native Americans have wisdom, Anglo Americans have science”.

2 Bushinenge: faz referéncia aos diferentes grupos étnicos de maroons (quilombolas) do Suriname e da Guiana francesa.

2 Afro-guianés: também conhecida popularmente como créole, essa variedade linguistica foi criada no contexto do comego da colonizagao a
partir de diferentes linguas africanas, europeias e indigenas, e foi usada principalmente por Africanxs escravizadxs na Guiana francesa. Hoje,
constitui a lingua vernacula.
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frances. Cabe ressaltar que essas institui¢oes publicas sio francesas, e que a grande maioria dos agentes
atuando dentro delas sao oriundos de fluxos migratorios da Franca.

Neste contexto particular, talvez fique ainda mais visivel a colonialidade da produgio de conhecimento
pela ciéncia, representada quase na sua exclusividade por ‘especialistas’ brancxs, franceses, dominando a
lingua normativa e seu registro escrito. A arqueologia, tal como esta sendo realizada desde algumas décadas
na Guiana francesa, tem seguido o mesmo modelo que as outras ci¢ncias: o conhecimento arqueologico esta
sendo produzido exclusivamente em francés e no registro escrito pelos pesquisadores. As poucas iniciativas
de divulgagao da pesquisa arqueologica para o publico guianés, pelo vies de exposi¢des em museus e visitas de
sitios, também sao efetuadas em francés.

Entende-se entido por que, ao querer desenvolver uma abordagem decolonial na minha pratica da
arqueologia em Mana, fez-se crucial refletir de forma critica sobre a variedade linguistica com a qual ia
interagir com as pessoas. Alem da simples necessidade da interagao etnografica, decidi aderir ao compromisso
politico de usar um idioma, com o qual as pessoas veem e entendem o mundo, mas que ¢ estruturalmente
excluido da produgao da ciéncia.

De fato, escolher o uso sistematico do afro-guianés para comunicar-me com as pessoas, principalmente
no que tange a falar sobre arqueologia, revelou-se um desafio muito grande para mim, nao tanto por questoes
de dominio da lingua em si, mas pela dificuldade de formular no¢des sempre elaboradas, pensadas e ensinadas
nas linguas coloniais hegemonicas.

Foi através desse exercicio de transformagao linguistica da minha pratica arqueologica que entendi
porque o processo de descolonizagiao do saber tem que passar obrigatoriamente por um deslocamento da
zona de conforto do pesquisador. E preciso ter espago para desprender-se da modernidade, um espago de
novas possibilidades de pesquisa criado por este deslocamento...e ate por momentos de constrangimento.
Inspiradx pela vivéncia etnografica de Mariana Cabral (2014:2-3) com os Wajapi, confiei que o
constrangimento inicial, no meu caso, causado por esse uso nao convencional do afro-guianés, ia abrir
caminhos de transformagio da pesquisa.

De fato, indo além de uma simples mudanga de registro linguistico, o uso do afro-guianés me permitiu
acessar um universo simbolico de comunicagio diferente, portanto de transmissao de conhecimento. Apesar
de recentes esforgos locais nesse sentido, o afro-guianés nao tem sido sistematizado na forma escrita.
Podemos constatar que a centralidade da oralidade da nossa lingua corresponde a importancia da oralidade
para varias comunidades negro-africanas da diaspora africana (Price, 2010).

A oralidade, dentro de um entendimento afrocentrado e tal como vivenciado nas comunidades de
Candomble, ¢ entendida como uma relagao dialogica, questao/resposta. Na interagao entre as pessoas, nao
pode haver um monopolio da fala por um individuo sem sequer ter espago para resposta, seja ela de
aprovagao ou desaprovagao, assentimento, comentario, repeti¢ao. Isso nao significa que certos individuos nao
possam nem devam ter mais espago de fala do que outros, tais como as pessoas mais velhas, as quais devemos
ouvir primeiro, com mais atengao, mais respeito e menos interrupgao, ja que elas sabem mais, pclo tempo de
vida, pela experiéncia e pela memoria. E a0 conversar com as pessoas mais velhas que aprendemos sobre
tempos antigos e menos antigos, sobre as pessoas de antes e de hoje, sobre as formas de viver e de morrer.

Descolonizar e afrocentrar nossa abordagem da arqueologia significa devolver a importancia ao saber do
mais velho ou da mais velha, a sua memoria, ao seu entendimento do mundo e as formas que sdo escolhidas

por elxs para nos transmitir ou nao esses elementos de memoria. Também significa basear-se nas formas de
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transmissdo dxs mais velhxs como aprendizado, para que nés mesmxs transmitamos o conhecimento que
recebemos. A produgio do saber arqueologico encontra-se afetada: sera possivel tratar a arqueologia mais
como uma contagio de historias sobre o mundo, sobre os outros tempos, sobre as coisas, sobre nés mesmos?
Enxergar a arqueologia dessa forma abre uma gama de possibilidades para a construcao de saberes e fazeres
arqueologicos que fagam mais sentido para nos, pessoas afrodiasporicas.

Para minha grande satisfagao, dei-me conta que a nogao de contagdo de historias ja tinha sido
aproximada da arqueologia, principalmente nas pequenas trilhas de arqueologias criticas percorridas a busca
de métodos para desconstruir a colonialidade do saber. O arqueologo Alfredo Gonzalez-Ruibal (2008:249,
traducdo nossa), ao pensar sobre as formas com as quais a arqueologia pode envolver-se de maneira
significativa com o passado recente, defende a ideia que seja também possivel "contar historias de formas

alternativas™

. Tais formas alternativas podem ser a contagao de historias, particularmente interessantes
porque clas “mantém a memoria viva” (Gonzalez-Ruibal, 2008: 252)*. De fato, Gonzalez-Ruibal (2008:
250) destaca a importancia de lembrar em vez de unicamente criar mais historias.

Do mesmo modo, a arqueologia indigena, abordagem de influéncia especialmente grande na minha
vontade de afastar-me da matriz do pensamento colonial, ressalta a importancia de entender a arqueologia

como contagao de historia para criar uma ciéncia decolonial, engajada politicamente para a comunidade e que

dé uma centralidade a no¢ao de memoria, como bem aponta Sonya Atalay:

[...] permite que umx arque(’)logx, como umx contadorx de historias, "retna as diversas memorias do
passado visual nas experi¢ncias ¢ metaforas do presente" como "erupgdes originais do tempo". Assim,
xs arquedlogxs sc tornam tipos de contadorxs de historias engajadxs, que podem utilizar uma
variedade de métodos cientificos para serem examinados, mas mantém uma compreensao, apreciagao
e respeito pela importancia do passado no presente e as implicagdes éticas da pratica que isso acarreta
(Atalay, 2006: 297, tradugdo nossa)®.
Criando pontes entre sistemas de conhecimento, a proposta teorico-metodologica do antropologo Paul
Stoller (1994), ao incentivar os individuos que realizam etnografias a seguir o caminho dos grios, ¢

. . » .
particularmente relevante para um reentendimento afrocentrado da pratica da arqueologia baseada na
oralidade. Inspirando-me na aproximagao de Stoller do etnografo ao gri6, sugiro um entendimento do
arqueologo como outro tipo de gri6, criando possibilidades praticas de descolonialidade do saber
arqueologico. Vale ressaltar que a ideia de aproximar o papel dx arqueologx do papel social do gri6 nao se faz
com a pretensao de confundir os dois.

Cabe reproduzir aqui o proverbio Songhay escolhido por Stoller (1994: 353, traducao nossa) para
comegar o seu artigo: “as pessoas tém que se conhecer antes de deixar outrxs conhecé-las”. Os grios da
,

Africa ocidental, enquanto individuos herdeiros da missdao ancestral de ter a consciéncia historica e o
conhecimento cultural do seu povo, também tém a tarefa ardua de falar a vida social (Stoller, 1994: 353).

Constituem-se entao como porta-vozes, embaixadores, genealogistas, historiadores, conselheiros etc da sua

B <4ell stories in alternative ways”.

2 “keep memory alive”.

% “[...] it allows for an archaeologist as a teller of stories to "relume the diverse memories of the visual past into the experiences and metaphors of the
present" as "on’ginal eruptions qftime. " Thus, archaeologists become critically engaged storytellers (yrsorts, who might utilize a range qfscientyric methods
for examination yet retain an understanding, appreciation, and respectfor the importance ofthe past in the present and the ethical implications (fpractice
that entails”.

2 “people must know themselves before they let others know them”.
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comunidade (Stoller, 1994: 354). Talvez seja importante dizer que se entende que os grios nao possuem as
palavras sobre a historia, poderosas demais para serem de alguém ou de qualquer outro grupo de pessoas.
Pelo contrario, eles sao possuidos pelas forgas do passado e pela oralidade (Stoller, 1994: 355).

Ao descentrar-se numa performance, ainda que conseguindo assumir o seu lugar de fala para negociar
sua subjetividade multifacetada, “[...] xs grios estao sempre envolvidxs e incorporadxs em suas comunidades:
elxs sdo participantes sociais e politicos da aldeia onde vivem. Suas palavras sio performativas: elas ajudam a
criar vida social falando-a.” (Stoller, 1994:356-357, traducdo nossa).

Como pode ser constatado, o papel comunitario de gri6, responsabilizado frente a memoria e
consciente do conhecimento do seu povo, porém mantendo uma plena participagiao e inser¢ao na sua
sociedade, constitui um modelo inspirador para o papel social de arqueologxs, querendo afastar-se dos
modos coloniais de fazer arqueologia. No contexto afro-diasporico no qual se insere minha pesquisa em
Mana, o personagem do grié representa ainda mais uma inspiragao simbolica para outros entendimentos da
arqueologia.

Porém, ao reconhecer ao gri6 a capacidade de, pela agao das suas palavras, permitir aos mortos viver de
novo (Stoller, 1994:355), fica tentador pensar em arqueologxs, que, pela sua busca da memoria, das historias
do povo e pelas formas diversas de contar essas historias, também deixem saber que os que morreram nunca
foram embora.

Em Mana, entdo, as pessoas mais velhas me contam historias sobre xs ancestrais. Ao aproximar a pratica
da arqueologia da agao social do gri6, deixando essas historias de antes e de hoje ocupar o centro do interesse
arqueologico, revela-se subitamente a onipresenga das imagens no universo dessa pesquisa e na conversa
sobre memoria. De fato, contar historias traz imagens multiplas, do fundo da memoria para a superficie,
constituindo-se uma verdadeira escavagao imagética. Nessa superficie da oralidade, imagens provindas da
memoria social e ancestral de Mana entrechocam-se com imagens percebidas por olhos treinados a ver
arqueologicamente.

Voltando ao questionamento inicial sobre as formas com as quais pode acontecer um dialogo mais
simétrico entre os participantes da conversa sobre memoria, entendo que a lingua com a qual estamos nos
comunicando ¢ na verdade constituida por essas imagens. Alem do engajamento de adotar uma variedade
linguistica que faga sentido para a transmissao de conhecimento sobre o mundo, a exemplo do afro-guianés,
torna-se crucial ter a consciéncia de que a conversa acontece atraves de imagens para transformar a propria
relagao etnografica.

As transformagdes decoloniais da pratica arqueologica demandam entao um questionamento a respeito
do tipo de imagens que podem ser ativadas na conversa sobre memoria. Como mencionado mais cedo, minha
propria abordagem decolonial ¢ afrocentrada, sustentada por um reaprendizado epistemologico e
cosmologico afrocentrado. Esse re-aprendizado surge a partir dos ensinamentos que me sao transmitidos
dentro da minha comunidade de matriz ioruba, o Ilé Axé Yaba Omi, mas se funde com herancas de

/.
cosmopercepgoes” dos meus ¢ das minhas ancestrais. E preciso ressaltar que sido esses conhecimentos de

7 “[...] griots are always implicated and embodied in their communities: they are full social and political participants in the village where they live. Their

words are performative: they help create social life by talking it”.
%8 Escolho usar o conceito de cosmopercepgao (“world-sense”) cunhado pela filosofa ioruba Oyérc’)nké Oyéwim{ (1997) ao querer ressaltar a

importancia de outros modos de percep¢ao da realidade e de produgio de conhecimento para os povos ioruba, e ndo somente a visao.
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influéncia ioruba que fundamentam minha compreensao da forma com a qual nossa conversa sobre memoria
acontece.

Ao discutir a relacao entre artes visuais e artes verbais, tal como existe dentro da tradicio ioruba,
Olabiyi BabalQla Yai (1993) afirma que as dimensdes oral e visual das coisas se sobrepdem. As artes visuais,
como sao a escultura, a pintura, a tecelagem, a costura, a produgao de ceramica etc seriam modalidades de
oriki, a arte verbal ioruba (Yai ,1993:35). “Isso ¢ porque os oriki orais e visuais sao essencialmente discursos
vocativos nos quais o didlogo ¢ um ingrediente constitutivo” (Yai, 1993:35, tradugdo nossa). A partir desse
entendimento presente no pensamento ioruba sobre a relagao entre as dimensoes visual e oral, faz sentido
pensar em “imagens” que sejam também verbais, ou ainda que possam assumir outras formas.

No ambito dessa discussao, ¢ interessante trazer a tona o exercicio empreendido pela antropologa Alice
Villela (2015) nos primeiros passos do seu questionamento a respeito do conceito de imagem. A antropologa
busca complexificar o que ¢ senso comum (ocidental) para possibilitar, se nao uma tradugao, uma forma de
dialogo com as imagens do povo Asurini. Ao querer entender essas imagens alem de tradugdes literais
limitadoras, Villela tem que empreender uma tentativa de compreensao da categoria multipla de imagens, tal
como ela existe na epistemologia moderna ocidental, epistemologia fundamentando a antropologia.
Utilizando os argumentos de W.].T. Mitchell, ela detalha os diferentes tipos de imagens que podem existir:
graficas (pinturas, estatuas, desenhos,...); oticas (reflexos no espelho e as projegdes); perceptivas
(aparéncias); mentais (sonhos, memorias, idéias,...); verbais (metaforas e descrigdes) (Villela,2015:42).

Imagens nesse sentido vao além da pura e simples representagao para assumir-se enquanto discursos,

enquanto simbolos dinamicos.

Mitchell (1986:12) ao analisar imagens enquanto discursos demonstra que, ao contrario do que a
crenga comum costuma estabelecer, as imagens ndo sdo estaveis, estaticas ou permanentes, portanto,
ndo sao percebidas do mesmo modo pelos que as véem, e que também nao sdo exclusivamente visuais,
isto ¢, envolvem uma apreensao multisensorial e interpretacional (apud Gongalves, 2008:133).

Na conversa sobre memoria iniciada com as pessoas de Mana, enxergo dois tipos de imagens,
diferenciadas por onde surgem em relagdo a pessoa participante. Aparecem as imagens-ode, imagens de fora,
tais como fotos, desenhos, mapas, filmes, mas também as coisas e os lugares. As imagens-inu, imagens de
dentro, constituidas por imagens verbais (proverbios, expressoes, rezas, letras de musica,...), lembrangas,

sonhos, aparigdes, passam pela dimensao interna da pessoa antes de ser expressas e traduzidas em historias.

“This is because the oral and visual oriki are essentially vocative discourses in which dialogue is a constitutive ingredient”.
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,
Figura 4: Uma conversa sobre memoria e seus participantes: Tante Eliane, coisa antiga de ferro, Gabby Hartemann, varias

imagens-inu. Fonte: acervo pessoal dx autorx.

Figura 5: Oun’ caz Mana / Uma casa em Mana / Imagem-lugar. Fonte: acervo pessoal dx autorx.

As imagens-inti e as imagens-ode, ao serem transformadas em narrativas quando ativadas, constituem a
lingua com a qual a conversa acontece, mas também provocam o dialogo enquanto agentes do mesmo. De
fato, acredito que a responsabilidade pela ativagdo dessas imagens passa por outras agéncias do que
unicamente pelas pessoas humanas. Diferentes seres participam desta conversa: as coisas materiais
encontradas ou querendo ser encontradas, os lugares sendo percorridos, seres nao-sempre-visiveis com os
olhos humanos, tais como xs ancestrais ou outras entidades espirituais, ou ainda xs Orixas. Ao tomar
consciéncia dessas outras agéncias, encontro outras possibilidades de comunicagao na relagao etnografica.

Assim, “deixar” mais espago de fala a um album de fotos ou uma garrafa, ou ainda a um sonho que tive
na véspera, no ambito da conversa sobre os tempos de antes, abre caminhos mais amplos para o surgimento
das historias.

Neste entendimento, pesquisadores encontram-se descentralizadxs na conversa sobre memoria. A
responsabilidade das pessoas fazendo arqueologia entao nao reside na elaboragdo de uma explicagao tnica

N
atribuida por elas as narrativas sobre os outros tempos, mas na participagao ativa a essa conversa. A Imagem
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do gri6, a contribuigao da pratica arqueologica pode ser a de iniciar a conversa sobre a memoria, participar
de uma conversa pre-existente, e/ou fornecer chaves para acessar as historias contadas e os conhecimentos

ensinados pelos mais velhos e pelas mais velhas, a partir das diferentes imagens com as quais lidamos.

skeksk

A colonizagao nos transformou em seres fragmentados, seres doentes. O processo de cura ¢ possivel,
. n . L L
mas precisamos ter consciéncia e autocritica necessarias para a mudanga. Uma descolonizagao afrocentrada
do pensar e do fazer arqueologico ¢ um dos caminhos que nos tem possibilitado tal mudanga. Acreditamos
- . A . . ;.
ser necessario um reaprendizado de outras referéncias epistemologicas e cosmologicas, para saber como
caminhar e como lidar com as diferentes historias que nos sao contadas. A cura ¢ ancestral. Sankofa nos
ensina, podemos e devemos voltar, aprender com os ancestrais, para podermos seguir nesses caminhos,

guiadxs pela sabedoria, pela responsabilidade e pela autocritica dxs que vieram antes de nos.
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