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Memorias de Santa Ana

No coragdo de Caxito, onde o sol brilha forte,
Ergue- se um santuario, guardido da nossa
sorte. Santa Ana, mde doce, que abraga e
acolhe, Teus bracgos sdo refiigio, onde a dor se
dissolve. Memorias do passado dangcam nas
paredes, Historias de vidas, sorrisos e redes. As
gentes falam com carinho e respeito, das lutas e
vitorias que construiram o seu jeito. Aqui, onde
a fe se conectam com a dor, lembro da minha
irmd, um eterno amor. Elsa Manuel Francisco,
luz que se apagou, Mas em cada oragdo, sua
esséncia ficou. A voz do povo ecoam em cada
canto, Suspiros de esperanca em meio ao
pranto. Experiéncias vividas nas trilhas da vida,
conectam o presente a memoria querida. No
santuario de Santa Ana, a vida

Resplandece, em cada vela

acesa, Uma historia se tece.

( Epigrafe do autor, 2024)



RESUMO

FRANCISCO Manuel Joaquim. HISTORIA PUBLICA DO SANTUARIO DE SANTA
ANA NA INTERFACE COM A MEMORIA E EXPERIENCIA E PERTENCA
DOS FIEIS DE ANGOLA. Dissertagdo. Programa de Pos-Graduagdo em Historia Publica—
Mestrado. Universidade Estadual do Parana, Campus de Campo Mourdo. Campo Mourao, 2026.

Esta pesquisa produziu conhecimentos histéricos em didlogo com os fiéis de Angola da regido
de Caxito sobre o significado que atribuem ao Santudrio de Santa Ana. A partir de suas
memorias das experiéncias religiosas, buscou-se compreender como essas narrativas
contribuem para a preservagdo da fé e da identidade cultural. Trata-se de um santuario de
devocgdo popular que atrai fiéis de diversas regides de Angola. A metodologia foi ancorada
pelo filésofo Walter Benjamin, (1985) para trabalhar com praticas de rememoragao, por meio
de producao de narrativas orais, com as populacdes locais. As narrativas foram condensadas
em monadas, um aporte tedrico- metodolégico benjamiano, que representam fragmentos de
memorias individuais que traz os sentidos do tecido social-religioso imbricado com a cultura
mais ampla. Esta pesquisa envereda pela histéria publica por produzir um didlogo
colaborativo e dialdgico com os fiéis pela via da autoridade compartilhada (FRISCH, 2016)
em um espago publico.Os resultados da pesquisa demonstraram que o Santuario de Santa Ana ocupa
um lugar central na vida dos fiéis de Caxito, assumindo significados que ultrapassam a dimensao
estritamente religiosa. No plano espiritual, o santuario é percebido como um espaco de renovacao da
fé, de fortalecimento da esperanca e de busca por milagres, curas e solugdes para dificuldades
familiares, financeiras e emocionais.

Palavras-chave: Santuario Santa Ana, Angola, Memorias, Historia Publica.



ABSTRACT

This research produced historical knowledge through dialogue with the faithful of Angola
from the Caxito region about the meanings they attribute to the Sanctuary of Saint Anne.
Based on their memories of religious experiences, the study sought to understand how these
narratives contribute to the preservation of faith and cultural identity. It refers to a sanctuary
of popular devotion that attracts believers from several regions of Angola. The methodology
was grounded in the philosophy of Walter Benjamin (1985), to work with practices of
remembrance through the production of oral narratives with local populations. The narratives
were condensed into monads, a Benjaminian theoretical-methodological concept, representing
fragments of individual memories that convey the meanings of the socio-religious fabric
intertwined with the broader culture. This research aligns with the field of Public History by
fostering a collaborative and dialogical exchange with the faithful through the notion of
shared authority (Frisch, 2016), within a public space.

Keywords: Saint Anne Sanctuary, Angola, Memories, Public History.
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MEMORIAL: DE ONDE VENHO?

“Wandala Kubixila Kinda Wenda Ubeca™'

(Provérbio popular africano, na lingua Kimbundu)

O memorial integra uma tradi¢do do Grupo de Estudo Odisseia, coordenado pela minha
orientadora, professora doutora Cyntia Simioni Franca. Dentro dessa pesquisa, o memorial ndo
¢ apenas um exercicio académico; sobretudo, ele busca revelar o pesquisador em sua inteireza
humana, destacando a sua educag¢do, alguém que se forma ndo apenas no espaco formal, mas
nas experiéncias vividas, nos afetos, nas memorias ¢ nos caminhos percorridos ao longo da
vida. Ao escrever este memorial, assumo a compreensao de que a formagdo € um processo
continuo, que come¢a muito antes da universidade e se expande além do espago formal do
ensino. Cada experiéncia pessoal, cada encontro significativo, cada desafio e cada descoberta
compdem a base que sustenta o pesquisador que estou me constituindo. Assim, este texto ¢
também um convite para revisitar a minha historia, reconhecer o que me constituiu e que deu
sentido as trajetorias que me trouxeram até aqui.

Sou o Joaquim Manuel Francisco, angolano, pertenco ao grupo etnolinguistico
Ambundu.? Nasci em 22 de abril da década de 90, num domingo, na provincia de Kwanza
Norte, mais especificamente no bairro Zimbondeiro, em casa. Minha chegada ao mundo
ocorreu em um contexto historico desafiador, marcado pela emigragdo forcada de minha mae
devido a guerra civil que assolou Angola entre 1992 e 2002. Sou filho de Ana Fernando
Manuel e Domingos Francisco Calucango. Tenho orgulho de ser Bantu, filho de um casal
pertencente ao grupo étnico Ambundu, majoritariamente habitante da regido norte de Angola.
Essa identidade vai além da origem; ¢ para mim uma conexdo profunda com a cultura, as
tradi¢des e os valores que moldaram minha identidade cultural.

Ser do grupo étnico Kimbundu significa estar imerso em uma rica heranga cultural, na

qual a musica e a danga desempenham um papel central. Esses elementos ndo sao apenas formas

! Se quiser apenas chegar rapido, va sozinho. Mas se quiser alcangar sonhos € caminhar com o coragio em paz, va
acompanhado porque ao lado de quem caminhamos, a jornada ganha amor, forca e sentido.

2 Ambundu é um grupo étnico linguistico bantu que vive em Angola, maioritariamente nas regides que
compreendem a provincia de Luanda, capital do pais, a provincia do Bengo, a provincia de Malanje, a provincia
de Kwanza Norte ¢ parte da provincia de Kwanza Sul. Essas provincias correspondem ao antigo espago geografico
do Reino do Ndongo. O grupo Ambundu constituem o segundo maior grupo étnico de Angola, representando cerca
de um quarto da populagdo de Angola.
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de expressdo artistica; eles carregam historias, ensinamentos ¢ memorias transmitidas de
geracdo em geragdo, funcionando como instrumentos de preservagdo da identidade e de
fortalecimento dos lagos comunitarios. Participar das dangas e ouvir as musicas dos meus
antepassados ¢, portanto, ndo apenas uma celebragao cultural, mas também uma maneira de
manter viva a memoria coletiva, de reafirmar quem somos e de transmitir as novas geragdes 0s
valores e a sabedoria acumulada pelo nosso povo. Sinto uma forte ligagcdo com as praticas € os
costumes do meu povo, que celebram a vida baseada no amor ao préximo. Além disso, o
amor e os ensinamentos dos meus pais me transmitiram um senso de pertencimento e orgulho.
Eles me ensinaram a valorizar nossas tradigdes, a respeitar os mais velhos e a reconhecer a
importancia da solidariedade entre os membros da comunidade. Essa base afetiva fortalece

minha identidade e me inspira a continuar honrando minhas raizes.

Figura 1 - Joaquim Manuel Francisco e Ana Fernando Manuel

Fonte: arquivo do pesquisador (2023)

Qual é a origem patrilinear da minha mae?

Segundo a memoria familiar, a arvore genealdgica de minha mde, Ana Fernando
Manuel, esta associada a figura de Ndua Ngola, uma das principais referéncias da tradig¢ao

politica do Reino do Ndongo.
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Raizes De Minha Origem: Um Legado Bantu

Vim de um relacionamento amoroso de um casal que representa uma rica heranca
cultural, Domingos Francisco Calucango, natural da provincia de Kwanza Norte, municipio do
Golungo Alto, comuna de Cabinda, e Ana Fernando Manuel, natural da provincia de Kwanza
Norte, municipio de Gonguembo. A histéria do meu nascimento ndo € apenas a soma de dois
nomes, mas a continuidade de uma tradi¢do que remonta as profundezas da cultura Bantu e
Ambundu, marcada por valores comunitarios, amor e resiliéncia. Domingos Francisco
Calucango e Fernando Manuel simbolizam a unido de duas linhagens que, ao longo dos anos,
contribuiram para a formagao da identidade cultural Bantu em Angola.

A cultura Bantu ¢ conhecida por sua forte ligacdo a terra, a familia e as tradigdes
ancestrais. O amor entre meus pais nao foi apenas um romance, mas também foi uma alianca
que uniu suas historias pessoais. Essa unido trouxe ao mundo tanto filhos,quanto a

continuidade de valores fundamentais como respeito, solidariedade e valorizagdo da educacgao.

Figura 2 - Ana Fernando Manuel e Domingos Francisco Calucango

Fonte: arquivo do pesquisador (2023)

A minha origem estd profundamente enraizada em um vinculo de amor que
transcende o tempo e o espago. E um legado precioso que carrego no coragio e que me inspira
a honrar cada memoria de Domingos Francisco Calucango e Ana Fernando Manuel. Essa
heranca ¢ uma fonte de forga e esperanga, que me motiva a viver de acordo com os valores que

eles representaram e a transmitir, com carinho e dedicagdo, essa rica tradicdo as futuras
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geracdes. Minha mae nasceu na regido do Ngomguembo, que, no periodo colonial, era
denominada como regido dos Dembos, uma area geografica que se tornou palco de uma das
maiores resisténcias contra o colonialismo portugués na Africa, particularmente em Angola, a

chamada Resisténcia dos Dembos, que o correu entre 1872 ¢ 1919.

Memoria e Cicatrizes: Minha Infancia.

A minha infancia foi marcada por uma profunda tristeza, ndo apenas pela solidao que
muitas vezes senti, mas também pela constante luta contra a anemia. Essa condigdo,
caracterizada pela reducdo da quantidade de globulos vermelhos no sangue, deixava meu corpo
amarelado e debilitado. Aceitar o diagndstico nao foi facil, e passei um longo periodo internado
na creche do hospital, enfrentando desafios que, a época, pareciam insuperaveis. A anemia’ é
uma condicao que afeta milhdes de pessoas em todo o mundo, incluindo o Brasil. Em Angola,
a anemia ferropriva ¢ uma das formas mais comuns, especialmente entre criancas e gestantes.
Essa doenca geralmente resulta da falta de ferro na dieta ou da incapacidade do organismo de
absorver esse mineral. No meu caso, a anemia ndo era apenas uma questao de saude; era um
divisor de d4guas em minha vida.

A sensac¢do de fraqueza constante ¢ a limitacdo das atividades diarias tornavam cada
pequeno desafio monumental. Durante minha internacao, vivi momentos de vulnerabilidade
extrema. A rotina hospitalar era repleta de exames, medicamentos e intervengdes médicas. No
entanto, esses desafios também me ensinaram li¢des valiosas sobre resiliéncia e esperanga. O
apoio da equipe médica e dos meus familiares foi fundamental para minha recuperagdo. Cada
dia era uma nova oportunidade para lutar pela vida, e essa luta se tornou uma parte intrinseca

da minha identidade.

A Jornada De Um Estudante: Superando Desafios no Ensino Primario

(...) pela educagdo os pais assumem por isso uma
dupla responsabilidade pela vida e pelo
desenvolvimento da crianga, mas também pela
continuidade do mundo (Arendt, 1972, p. 8).

Iniciar os meus estudos primarios foi um marco importante na vida de qualquer crianga,

3 Anemia ferropriva é uma doenga que ocorre quando o organismo ndo tem ferro suficiente para produzir
hemoglobina, uma proteina que transporta oxigénio pelo corpo. E a forma mais comum de anemia e pode ser
causada por dieta pobre em ferro, perda de sangue e dificuldade na absorg¢éo de ferro.
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mas, para mim, essa jornada comecou em um momento delicado e desafiador. Nascido em
1990, minha trajetéria escolar iniciou-se apenas em 1998, devido a uma doenca que me afastou
da escola durante a infancia. Essa pausa forcada fez-me perceber, desde cedo, que a educagao
era um bem precioso, algo que eu estava determinado a conquistar, independentemente das
circunstancias. Em 1998, fui matriculado no Colégio Samora Moisés Manchel, no municipio

de Cazengo, provincia de Kwanza Norte.

Figura 3 - Colégio Samora Moises Manchel de Cazengo

Fonte: Arquivo do Pesquisador (2024)

Por questdes de saude, tive que emigrar para o municipio do Golungo Alto, onde residia
meu avd. Ao chegar, dei sequéncia aos meus estudos primarios no Colégio N-1002 Patrice
Lumumba, localizado no municipio do Golungo Alto, na provincia de Kwanza Norte. O
ambiente escolar era vibrante e cheio de energia: criancas corriam pelos corredores, risos
ecoavam pelos espagos, e professores dedicados estavam sempre prontos para nos orientar.

Viver com minha avé materna proporcionou-me um lar acolhedor, mas também trouxe
desafios significativos. Minha mae residia no municipio de Cazengo, a uma distancia que
impossibilitava o contato didrio. A saudade dela pesava no meu coragdo e, muitas vezes,
deixava-me ansioso. A auséncia da figura materna se fazia sentir ndo apenas emocionalmente,
mas também fisicamente. A distancia entre nos significava que eu ndo tinha acesso a mesma
rede de apoio que muitas outras criangas desfrutavam. Essa solidao era agravada pela luta didria
contra as dificuldades econdmicas que afligiam nossa familia. A alimentagdo era uma
preocupagdo constante, pois, com recursos financeiros limitados, as refeigdes eram escassas ¢

nem sempre equilibradas. Muitas vezes, o café da manha consistia apenas de um pouco de pao
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seco ou mingau, se tivéssemos sorte.

O estomago roncando durante as aulas se tornava uma realidade comum, eu tentava
ignorar a fome, enquanto prestava atengdo nas ligdes sobre lingua portuguesa. A falta de
nutrientes adequados, afetava ndo s6 meu corpo, mas também minha capacidade de
concentragdo e aprendizado. Apesar das dificuldades financeiras e da saudade da minha mae,
havia algo dentro de mim que ndo se deixava abater, porque o desejo de aprender era maior
do que qualquer obstaculo que eu enfrentasse. Lembro-me das aulas em que os professores nos
incentivavam a sonhar grande e a acreditar em nds mesmos. Essas palavras ressoavam
profundamente em meu coracdo € eu queria ser alguém na vida, queria fazer valer cada
esfor¢o. As amizades que fiz no colégio Patrice Lumumba foram fundamentais para minha

adaptacdo a nova realidade escolar.

Figura 4 - Colégio n°1002 Patrice Lumumba do Golungo Alto

Fonte: arquivo do pesquisador (2023)

Meus colegas eram como irmdos e irmads; ndés compartilhdvamos nossas historias,
risos € até mesmo nossas tristezas. Juntos, enfrentamos os desafios diarios, desde as
dificuldades nas matérias até as refeicdes escassas durante o intervalo. A camaradagem era um
balsamo para nossas almas jovens e inquietas. Um dos momentos mais marcantes da minha
jornada escolar foi o apoio que tive dos meus professores, o que foi fundamental nessa
trajetoria. Alguns deles perceberam as dificuldades pelas quais eu passava e se tornaram
mentores verdadeiros na minha vida. Desse modo, eles ndo apenas ensinaram contetdo
académico, como também me ensinaram coragem, empatia e a importancia da solidariedade
com o seu proximo humano . Esses valores se tornaram fundamentais para mim ao longo dos
anos.

A medida que prosseguia em meu nivel escolar, podia perceber como cada conquista
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académica me aproximava dos meus sonhos de ter uma vida melhor para mim e para minha
familia. A pesar da dificuldade, com o apoio de Deus e da minha familia, dos colegas da
escola, amigos, consegui superar alguns obsticulos diarios no Golungo Alto. O tempo
passou rapido entre 2000 e 2006 e, ao final desse periodo, eu ndo era mais apenas um
garoto com dificuldades econdmicas ou saudades da mae distante, eu era um estudante
determinado com sonhos grandes e planos para o futuro.

A conclusdo do ensino primario ndo foi apenas uma realiza¢do académica, mas também
foi uma vitoria pessoal contra todas as adversidades que enfrentei ao longo do caminho. Hoje,
pensando nas memorias e experiéncias do passado, percebo como cada desafio que passei na
minha vida me tornou quem sou hoje, alguém, com vontade de lutar bastante para dar uma vida
normal na minha familia, aproveito cada oportunidade que Nzambi me concede. Na minha
experiéncia no Colégio Patrice Lumumba do Golungo alto, aprendi licdes valiosas sobre
superagao e esperanga a partir da conversa com a minha mae e varios professores da instituigao.
A educacdo ¢ realmente transformadora; ela abre portas onde antes havia barreiras
invisiveis.

E mesmo com todas as dificuldades enfrentadas no ensino primario, desde a distancia da
minha mae até os desafios econdmicos, nunca deixei de acreditar no poder de Nzambi e do
conhecimento para transformar a minha vida em diversos aspectos. Foram anos de aprendizado
académico e de crescimento pessoal, em que aprendi sobre amor familiar, 0 amor ao préximo,
mesmo a distdncia, que me mostrou as amizades verdadeiras nos momentos dificeis e a

importancia do esfor¢o continuo diante das dificuldades da vida.

Minha Jornada Académica: Na Escola Média Do Magistério Primario Comandante
Benedito Do Kwanza Norte

Em 2011, ingressei no Complexo Escolar Comandante Benedito, localizado na
provincia de Kwanza Norte, municipio do Cazengo, para dar continuidade a minha formagao
académica. Escolhi o curso de Ciéncias Economicas e Juridicas, um passo decisivo na minha
busca por conhecimento nas areas sociais. A escolha desse curso foi impulsionada pelo meu
interesse em compreender melhor as dindmicas sociais € econdmicas que influenciam a vida
das pessoas e das comunidades. Acredito que esse conhecimento ¢ fundamental para promover

mudangas positivas na sociedade.
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Figura 5 - Escola Média do Magistério Primario Comandante Benedito do Cazengo
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Fonte: Arquivo do pesquisador (2023)

O Complexo Escolar Comandante Benedito proporcionou um ambiente de aprendizado
estimulante. A escola contava com professores experientes que incentivaram o pensamento
critico e a reflexdo, contribuindo de forma significativa para o meu crescimento intelectual.
Durante meus estudos, tive a oportunidade de explorar diversas disciplinas das ciéncias sociais,
como Economia, Direito, Sociologia, Historia e Geografia. Cada disciplina contribuiu para
ampliar minha visdo sobre o mundo, permitindo-me analisar questdes contemporaneas sob
diferentes perspectivas. Em 2013  finalizei o ensino médio com um pouco de entendimento
do campo das ciéncias sociais . Essa realizacdo ndo sé representou um marco na minha
educagao formal, mas também me preparou para os desafios do ensino superior.

Assim, a experiéncia no Complexo Escolar Comandante Benedito foi fundamental na
minha formagao pessoal ¢ académica. O conhecimento adquirido nas Ciéncias Econdmicas e
Juridicas ndo apenas me equipou com habilidades essenciais para a vida profissional, mas
também me instigou a ser um agente de mudanca na minha comunidade. Estou grato por essa

jornada que formou meu carater e ampliou meus horizontes.
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Uma jornada de coragem e aprendizado: minha experiéncia na escola superior
Pedagodgica do Bengo

Figura 6 - Escola Superior Pedagdgica do Bengo

[<)
GOVERNO DA PROVINGIA DO BENGO -
ESCOLA SUPERIOR PEDAGOGICA DO BENGO

Fonte: arquivo do Pesquisador (2023)

Em 2016, movido pela paixdo pelo ensino e pela historia, tomei uma decisao que
mudaria o rumo da minha vida: emigrei para a provincia do Bengo em busca do curso de Ensino
de Historia. A Escola Superior Pedagdgica do Bengo, reconhecida pela sua exceléncia
académica, era a Unica institui¢do que oferecia essa oportunidade na minha regido. Sem familia
ao meu lado e com apenas o apoio incondicional da minha mae, embarquei nessa jornada
desafiadora. Deixar minha casa e familia na provincia de Kwanza Norte ndo foi uma decisao
facil, contudo, a vontade de seguir meus sonhos falou mais alto. Fazer o ensino de historia
sempre foi uma paixio para mim, para poder compreender mais sobre a histéria de Africa, &
luz dos tedricos africanistas.

Chegar na provincia do Bengo foi entrar em uma nova jornada académica no ensino
superior, no curso de licenciatura de ensino de historia. Distante da familia, enfrentei momentos
de soliddo e incerteza sobre como conseguiria terminar a licenciatura, uma vez que o custo de
vida era um pouco alto, e muitas vezes me vi lutando para equilibrar os estudos com as
necessidades basicas. Apesar da distancia fisica, por meio do celular, minha mae sempre
esteve presente para me incentivar e suas palavras encorajadoras eram meu combustivel nos
dias dificeis. Ela acreditava no meu potencial ¢ me lembrava constantemente da importancia

de estudar. Esse amor incondicional tornou-se meu porto seguro em meio a tempestade.

Na Escola Superior Pedagogica do Bengo, encontrei um ambiente acolhedor onde pude
desenvolver minhas habilidades e aprofundar meu conhecimento em Historia. Os professores

eram apaixonados pelo que faziam e instigavam debates que ampliavam nossa visdo critica
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sobre eventos passados e suas repercussdes no presente. Cada aula era uma nova descoberta,
cada projeto um passo mais perto do meu sonho. Com o tempo, aprendi a enfrentar as
adversidades com resiliéncia.

As dificuldades financeiras me ensinaram a gerir melhor meus recursos e a valorizar
cada conquista, por menor que fosse. Criei lacos com colegas que se tornaram amigos
verdadeiros, juntos enfrentamos os desafios académicos e pessoais, formando uma rede de
apoio essencial. Minha jornada na Escola Superior Pedagdgica do Bengo ndo foi apenas sobre
adquirir conhecimento; foi uma experiéncia transformadora que moldou quem sé hoje. A
coragem de emigrar em busca dos meus sonhos, o apoio da minha mae e as licdes aprendidas
ao longo do caminho tornaram essa fase da minha vida inesquecivel. Ao olhar para tras, vejo
ndo apenas os desafios enfrentados, mas também as vitdrias conquistadas, e cada passo me

aproximou do meu objetivo de ser um educador comprometido com o futuro dos meus alunos.

Superando obstaculos: A jornada de um Sonho Realizado de Estudar no Brasil. Como
cheguei até a Unespar?

Deus, na sua infinita sabedoria, as vezes nos conecta com pessoas de diferentes lugares
do mundo para acrescentar algo valioso as nossas vidas. Foi exatamente assim que comegou
a minha jornada até o Brasil, como estudante da Universidade Estadual do Parana - Campus
de Campo Mourdo. Tudo teve inicio de forma inesperada, em uma simples conversa no
Facebook com o professor Michel Kobelinsk. Ao partilhar com ele o0 meu maior sonho de um
dia vir estudar no Brasil, percebi que aquela troca nao era apenas fruto do acaso, mas sim um
encontro providenciado por Deus. Sem hesitar, ele me estendeu a mao e me disse que tinha
uma colega chamada Cyntia Simioni Franga, que era responsavel pelo programa
internacionalizagdo da Unespar em Africa.

Hoje compreendo que esses dois nomes foram mais do que contatos académicos, e
considero que foram agentes de Deus na realizagdo de um propoésito maior que era vir estudar
no Brasil. A professora Cyntia Simioni Franga, do programa de Historia Publica da Unespar,
responsdvel pelo programa de intercambio académico com algumas universidades do
continente africano, especialmente de Angola e Mocambique, ¢ esta a frente de uma
iniciativa de grande relevancia para o fortalecimento dos lagos entre o Brasil ¢ a Africa. Este
projeto ndo apenas promoveu o didlogo entre diferentes culturas e tradigdes académicas, mas
também se consolidou como uma oportunidade singular de valorizacdo do saber historico de

Africa numa perspectiva global.
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Ela se tornou uma verdadeira ponte entre 0 meu sonho e a possibilidade de realizé-lo.
Com sua dedicacdo e visdo, o intercdmbio deixou de ser apenas um projeto institucional e
passou a ser uma experiéncia de transformacao de vidas para mim. O seu comprometimento em
fortalecer lagos entre o Brasil ¢ a Africa, criando espacos de formagéo e de troca intelectual, ¢
um exemplo inspirador de como a educagdo pode ser um instrumento de aproximagdo entre
povos e de construgdo de futuros mais justos e inclusivos.

Elaborei meu projeto de Historia Publica, submeti minha candidatura para o programa
de pos-graduagdo , voltado para estudantes estrangeiros, na Universidade Estadual do Parana.
Para minha imensa alegria, fui selecionado, um marco que parecia confirmar que o caminho
que eu trilhava estava, de fato, alinhado a vontade de Deus.

Entretanto, a caminhada também me mostrou que os planos divinos incluem desafios.
As condi¢des econdmicas adversas impediram-me de viajar a tempo, e esse foi um momento
de dor profunda, em que senti o peso da frustracdo e a tentacdo de desistir. Mas, mais uma
vez, Deus agiu por meio de pessoas abengoadas. Minha orientadora, uma mulher de coragdo
generoso ¢ dedicagdo impar, ndo permitiu que eu me entregasse ao fracasso. A distancia, ela
se fez presente com palavras de encorajamento, fé e esperanca. Hoje entendo que cada etapa
dessa jornada, as conexdes com Michel Kobelinsk e Cyntia Simioni Franca, a alegria da sele¢ao
e até mesmo a dor da perda, compde uma narrativa maior, onde a mao de Deus se revela nao
apenas nos momentos de conquista, mas também na superacao das adversidades. Foi pela ¢ e
pelo apoio humano que ele colocou em meu caminho que continuei firme, acreditando que

nenhum esfor¢o foi em vao, mas parte de um processo de amadurecimento pessoal e académico.
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INTRODUCAO

O Santuario de Santa Ana de Caxito constitui um espago sagrado de profunda
relevancia historica, cultural e simbdlica para o povo angolano. Suas origens remontam ao
periodo colonial, associadas ao batismo da Rainha Nzinga Mbandi, em 1622, momento em
que a devocdo a Santa Ana foi introduzida pelos missiondrios catdlicos como parte do
processo de imposi¢do cultural e religiosa europeia. Com o passar do tempo, essa pratica
religiosa, inicialmente imposta, foi apropriada e ressignificada pelos fiéis locais,
transformando-se em expressao viva da fé e da identidade nacional.

Esse processo de apropriacdo religiosa insere-se numa dinamica histérica mais ampla,
observada desde o século X VI, quando o catolicismo passou a influenciar de forma significativa
a sociedade do antigo Reino do Congo e os povos vizinhos. Entretanto, tal influéncia ndo se
deu de maneira absoluta, uma vez que as tradi¢des locais permaneceram ativas, contribuindo
para a emergéncia de um catolicismo reinterpretado a partir de elementos rituais, estéticos e
cosmologicos africanos (Iyanaga, 2023). Nesse sentido, o processo historico do Santuario de
Santa Ana de Caxito evidencia um movimento continuo de apropriagdo e ressignificacdo
cultural, no qual uma devog¢ao originalmente associada a dominagao colonial foi gradualmente
reelaborada pelos proprios fiéis, adquirindo novos sentidos e integrando-se as experiéncias
religiosas, a memoria coletiva e as formas proprias de vivenciar a fé no contexto local de Caxito,
no Bengo. A narrativa ligada ao batismo de Nzinga e o seu pedido de construcdo de um
santudrio dedicado @ Santa Ana ndo apenas reforcam a presenga desta devo¢ao no imaginario
regional, mas também evidenciam como figuras historicas centrais atuaram na mediacdo entre
tradi¢des africanas e o cristianismo imposto.

Neste sentido o Santuério de Santa Ana de Caxito constitui um importante patrimonio
historico- cultural sagrado de Angola, pois representa ndo apenas um marco religioso, mas
também um espaco de memoria, identidade e continuidade das tradi¢des locais. Segundo
fontes escritas e relatos orais, sua origem estd ligada também a ancestralidade africana.
Registra-se que a Rainha Nzinga, no dia do seu batismo em Luanda, como devota desta santa,
entdo, teria solicitado as autoridades portuguesas a construcdo de um santuario dedicado a
Santa Ana na regido de Matamba, fortalecendo o didlogo entre a espiritualidade catolica e as

praticas culturais locais.

A devogdo a Santa Ana € em parte uma heranca deixada pela rainha Njinga
Mbandi, que, por ser devota, mandou construir uma igreja em sua
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homenagem, na capital do Reino da Matamba. A rainha adoptou, a partir do
dia do seu baptismo, em 1622, o nome de Ana de Sousa, em homenagem a
sua padroeira (Salazar, apud jornal de Angola, 2018, p.1).#

E a partir dessa perspectiva historica e simbélica que se insere a presente pesquisa, cujo
objetivo geral é compreender o significado atribuido ao Santuario de Santa Ana pelos fiéis
locais de Caxito, analisando como esse espago sagrado ¢ vivido, interpretado e valorizado na
experiéncia cotidiana dos devotos. Para alcangar esse propoésito, tracamos os objetivos
especificos, articulado uma abordagem historica que permite situar o Santuario de Santa
Ana de Caxito em um processo mais amplo de transformacdes religiosas, culturais e politicas
de Angola.

Assim, busca-se analisar o processo da introducdo do cristianismo nos antigos
territoérios do Kongo e do Ndongo, entre os séculos XV e XIX, destacando suas implicagdes
religiosas, sociais e culturais, de modo a compreender os fundamentos historicos que moldaram
as praticas de fé e as formas de apropriagcao local do cristianismo. Paralelamente, o trabalho
propde refletir sobre as teorias raciais e os discursos colonialistas que contribuiram para a
subalternizagdo da historia, das culturas e dos saberes dos povos do continente africano,
problematizando as narrativas hegemonicas que marginalizaram as experiéncias africanas e
influenciaram a produ¢ao do conhecimento historico baseado na historia tradicional. Além
disso, busca-se entender o Santuario de Santa Ana de Caxito como patrimdnio cultural
religioso, evidenciando seus valores historicos, simbolicos, sociais e identitirios para a
sociedade de Caxito-Angola.

Nesse sentido, ao registrar narrativas orais dos fiéis, do Santuario de Santa Ana de
Caxito, esta pesquisa ndo apenas contribui para a salvaguarda de saberes historicamente
marginalizados pelos canones escritos, mas também tensiona as hierarquias epistemologicas
que subalternizaram as formas africanas de transmissdao do conhecimento. Assim, a
documentacdo da memoria dos fiéis do Santudrio de Santa Ana de Caxito, coletada a partir da
fonte oral, constitui-se como um gesto simultaneamente metodologico e politico, ao valorizar a
oralidade enquanto fonte histérica legitima dos paises da Africa Subsaariana. Tal procedimento
reafirma o Santuario de Santa Ana de Caxito como um espago vivo de producao de sentidos,
de fé, de ressignificacdo cultural e de constru¢do da memoria coletiva.

Embora a tradi¢ao escrita tenha historicamente contribuido para a consolidacao da fé

cristd em diferentes contextos geograficos e culturais, no continente africano, a partir da

4 Reportagem publicada no Jornal de Angola, da autoria de Artur Maiomona, intitulada “Comegou a peregrinagio
ao Santudrio de Santa Ana”, realizada em Caxito, no dia 25 de julho de 2018.
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introdugdo da escrita, a oralidade ocupa um lugar central na transmissdo dos saberes, das
crengas ¢ das experiéncias historicas. Como afirma Ki-Zerbo (1981, apud Cunha; Santos, 2025,
p. 1), “indubitavelmente, a tradigao oral ¢ a fonte historica mais intima, mais suculenta e melhor
nutrida pela seiva da autenticidade”. Nesse sentido, a tradi¢ao oral ndo se limita & comunicagao
do saber, configurando-se também como instrumento de resisténcia, de afirmacado identitaria e
de preservacao da memoria coletiva dos povos africanos.

Dessa forma, ao observar o Santuario de Santa Ana de Caxito e as manifestacdes de fé
de seus fiéis, evidencia-se o encontro entre os universos culturais europeu e africano que, ao
dialogarem, confrontarem-se e fundirem-se, deram origem a uma religiosidade propria,
dindmica e profundamente angolana. Essa religiosidade, vivida e praticada no cotidiano dos
fiéis do Santuario de Santa Ana, contribui para a constru¢do de um espago que ultrapassa a sua

dimensao fisica e assume um significado simbolico e indenitario.

Nesse sentido, a religiosidade de um determinado lugar pode desenvolver a
concepgdo de um espago geografico sagrado, no qual a manifestagdo de Deus
se realiza e orienta a forma como esse espaco de vida é compreendido e
representado enquanto expressdao da identidade coletiva, configurando-se
como um verdadeiro territorio cultural (Boas, 2010, p. 113)

Com tudo o Santuario de Santa Ana de Caxito localizado na provincia do Bengo,
em Angola, consolida-se ndo apenas como um local de culto, mas como um territério
simbolico no qual fé, historia e cultura se reencontram e se reafirmam. A devogdo expressa
nesse santuario de Santa Ana de Caxito ndo se restringe apenas a uma dimensao litirgica,
mas revela um modo particular de construcdo da memoria coletiva, em que o sagrado e o
cotidiano se conectam. A sua historia também estd aprofundadamente ligada a histéria da
coloizagdo e a forma como a fé crista se enraizou na cultura Angolana.

Neste sentido Compreende-se o Santuario de Santa Ana de Caxito, em Angola, como
um espago de praticas religiosas no qual saberes e expressdes de fé sdo continuamente
transmitidos, recriados e ressignificados pelos fiéis locais, a partir de suas experiéncias
cotidianas e de suas referéncias culturais. Mais do que um patrimonio material, o Santuério de
Santa Ana de Caxito constitui-se como um espaco simbodlico, marcado por vivéncias,
memorias e modos proprios de experimentar a religiosidade, reconhecidos pelas comunidades
locais como parte fundamental de sua identidade coletiva. Nesse sentido, o Santuério de Santa
Ana configura-se como um patriménio dindmico, que se renova no cotidiano e adquire
significado a medida que ¢ constantemente atualizado, celebrado e ressignificado pelos proprios

devotos, evidenciando a estreita relagdo entre fé, memoria e pertencimento social. Desse
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modo, compreender a riqueza cultural de Angola ¢ fundamental para reconhecer que as
praticas religiosas e simbolicas angolanas fazem parte de um amplo mosaico de identidades que
resistem, se reinventam e se¢ afirmam diante das herang¢as do colonialismo.

A proposito em Angola, muitos desses elementos foram historicamente silenciados ou
distorcidos por narrativas eurocéntricas, que reduziram as expressdes culturais africanas a
simples resquicios de um passado primitivo. No entanto, revisitar a historia a partir das
memorias dos fiéis do Santuario de Santa Ana de Caxito permite recuperar a profundidade e o
protagonismo dessas tradi¢des. Essa necessidade de ressignificacdo histdrica torna-se ainda
mais evidente ao analisarmos espagos especificos que sintetizam a resisténcia e a continuidade
da espiritualidade, como € o caso do Santuario de Santa Ana de Caxito.

Embora seja hoje reconhecido como um marco do cristianismo, o Santuario de Santa
Ana de Caxito se insere em  uma trajetoria historica que remonta as dindmicas religiosas do
Reino do Ndongo e as estratégias politicas e espirituais, da Rainha Nzinga Mbandi. Sua
existéncia evidencia que a pratica religiosa local nunca foi um processo passivo de assimilacao,
mas um campo ativo de reinvencdo cultural, no qual o cristianismo foi apropriado,
reinterpretado e integrado a elementos da religiosidade africana. Assim, ao centrarmos a analise
no Santuario de Santa Ana, percebemos que ele ndo apenas expressa o encontro entre duas
tradi¢des religiosas, mas revela como as comunidades de Caxito, preservaram suas visoes de

mundo, mesmo diante do avango da modernidade capitalista, conforme a imagem abaixo.

Figura 7 - De elementos Simbolico

Fonte: Arquivo do Pesquisador
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As oferendas ndo sdo apenas objectos, mas sdo formas que a comunidade religiosa
expressa suas crengas e necessidades no dia adia. “ As oferendas levadas ao Santudrio de
Santa Ana de Caxito mostram como os fiéis reintepretam o sagrado no seu cotidiano, cada
item tem um significado especial, ligado a pedido e agradecimentos (Bernardo,
2023).Existem diferentes tipos de oferendas levadas pelos devotos no Santuario de Sanata
Ana de Caxito, cada uma delas com o seu proposito. A aguardente ¢ levada no pelos devotos
para pedir a libertagdo de um filho ou familiar que sofre com o alcoolismo, ja alimentos
como funge e peixe, sdo levados com destinos de pedido de abencoar o trabalho e a
atividades econdmicas pedindo a prosperidade. Os ovos de galinha, sdo oferendas de pedido
de maternidade e fertilidade. Esses gestos vém de saberes tradicionais africanos e de
cosmovisOes africanas. Mesmo dentro do culto cristdo, elas mantém vinculos com a
espiritualidade africana, sendo passada de geracdo em geracdo, por muito tempo essas
manisfestacdos foram ignoradas ou desvalorizadas pela historia oficial, mas sdo muito
importante para os devotos que vivem essa realidade.

Dessa forma, o Santudrio de Santa Ana de Caxito configura-se como um espago
sagrado privilegiado para compreender como a historia e a espiritualidade africana
sobreviveram as narrativas coloniais que tentaram apaga-las. Ele afirma-se hoje como
fundamento da identidade ¢ da memoria coletiva local, revelando a agéncia das comunidades
em preservar, adaptar e reinventar suas praticas religiosas diante das transformacdes impostas
pelo colonialismo e pelas missdes cristds. E nesse contexto de resisténcia e continuidade que se
torna particularmente relevante o conceito de decolonialidade do ser e do saber, formulado por
pensadores latino-americanos empenhados em compreender a persisténcia das hierarquias
coloniais mesmo ap6s o fim formal da dominacdo europeia. Tal perspectiva epistemologica
revela que a colonialidade nao desapareceu com as independéncias politicas, dos paises
colonizados, ao contrario, ela continua estruturando modos de pensar, produzir conhecimentos
historicos e organizar a vida social.

E precisamente diante dessa continuidade historica da colonialidade que emerge a
necessidade de repensar as bases de producao de conhecimento e de questionar os referenciais
que sustenta a primazia epistemologica europeia. Os estudos decoloniais propdem, assim, o
reconhecimento e a valorizagdo das formas plurais de conhecimento e existéncia
desenvolvidas pelos povos historicamente colonizados. A abordagem pds-colonial estabelece
uma critica ao processo de producdo do conhecimento cientifico que, ao privilegiar matrizes
eurocéntricas, reproduziu a légica da relagdo colonial (Costa, 2006, p. 118). Ao questionar a

logica universalista, excludente e hierarquizante da modernidade europeia, essa perspectiva
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desafia o modelo tradicional de producdo de conhecimento historico que, por séculos,
privilegiou narrativas hegemonicas e silenciou as experiéncias de grupos subalternizados, como
os africanos. Nessa direcdo, a decolonialidade reivindica a memdria, a oralidade e as praticas
culturais dos sujeitos marginalizados como formas legitimas de conhecimento, devolvendo-lhes
o papel de autores da sua propria historia.

Autores como Anibal Quijano (1997), Walter Mignolo (2010), Catherine Walsh (2008),
Ramon Grosfoguel (2009), Boaventura de Sousa Santos (2010), Rita Segato (2013), Nelson
Maldonado-Torres (2019) e Elison Antonio Paim (2020) tém sido fundamentais na
consolidagdo dessa epistemologia insurgente. Suas contribuigdes convergem para a defesa da
justica cognitiva, da pluridiversidade epistémica ¢ da denuncia dos mecanismos de
silenciamento, hierarquiza¢do e inferiorizacdo que sustentaram, por séculos, a hegemonia
eurocéntrica na producao do saber.

Essa perspectiva ao estudo da historia publica do Santuario de Santa Ana de Caxito, na
interface com a memoria e experiéncia e pertenga dos fiéis locais , permite reconhecer que
as praticas e expressdes culturais observadas estdo longe de serem meros resquicios
folcloricos. Pelo contrario, constituem manifestacdes legitimas de um saber ancestral
transmitido de geragdo em geragdo e que conseguiu resistir as sucessivas tentativas de
apagamento impostas pelo colonialismo. Sob essa lente, o Santuario de Santa Ana de Caxito
revela-se ndo apenas como um espago religioso, mas como territorio de memoria, identidade e
afirmacdo cultural, onde conhecimentos, vivéncias e espiritualidades africanas seguem
produzindo sentido e fortalecendo os lagos comunitarios. O santudrio, portanto, ndo apenas
materializa o encontro entre diferentes tradi¢des religiosas, mas torna-se um testemunho vivo
da capacidade das comunidades locais de produzir sentidos proprios, afirmar suas cosmologias
e reinscrever-se no mundo a partir de uma logica que lhes pertence. E nesse sentido que

Boaventura de Sousa Santos observa que:

O colonialismo, para além de todas as dominagdes porque é conhecido,
foi também uma dominagcdo epistemoldgica, uma reflexdo
extremamente desigual entre saberes que conduziu a supressdo de
muitas formas de saber proprias dos povos e nacgdes colonizados,
relegando muitos outros saberes para um espago de subalternidade.
(Santos, 2010, p. 23)

Assim, compreender o colonialismo como fendmeno epistémico ¢ reconhecer que ele
ndo apenas explorou territérios e corpos, mas também subjugou mentes e memdrias, impondo

uma narrativa unica de verdade e civilizagdao. Essa dominacao do saber esteve profundamente
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vinculada a atuag@o dos missionarios jesuitas, que desempenharam papel central na difusdo do
projeto civilizatério europeu em solo africano. Por meio da educagdo e da catequese,
procuraram impor valores cristdos e modos de vida ocidentais, desvalorizando os sistemas de
conhecimento locais. As escolas missiondrias tornaram-se instrumentos de controle cultural e
espiritual, moldando subjetividades e identidades conforme os padrdes europeus e promovendo
a assimilagdo como forma de poder.

Segundo Leite (1965, p.14), a “Companhia de Jesus, ao se estabelecer nas colonias,
implantou um projeto educacional estreitamente vinculado a colonizagdo portuguesa, ainda que
mantivesse relativa autonomia administrativa”. Essa autonomia, contudo, ndo significava
neutralidade. Para Ribeiro (1998), o p rojeto e ducacional jesuitico foi componente
estratégico do processo de dominacdo colonial, servindo tanto a evangelizacdo quanto ao
fortalecimento do controle politico e social. Desse modo, ainda que a Companhia de Jesus
mantivesse certa organizacao interna propria, sua estrutura hierarquica permanecia alinhada aos
interesses do poder central da Igreja e, indiretamente, as diretrizes do império colonial.
“Dependem os membros de um Geral e, em cada nag¢ao, de um provincial, embora submetidos
a autoridade do Papa” (Luzuriaga, 1975, p. 118).

A catequese, por sua vez, ndo se limitou ao processo de conversao religiosa. Em muitos
contextos, ela  refor¢ou a permanéncia de praticas africanas, que sobreviveram por meio
de diferentes estratégias de adaptacdo cultural. Nesse sentido, a associagdo estabelecida entre
divindades africanas e santos catolicos  pode ser interpretada como sincretismo religioso, isto

¢,

A dindmica fundamental para compreender as formas de adaptagdo
religiosa no contexto colonial, funcionava como um mecanismo,
permitindo que as populagdes de Caxito, mantivessem, ainda que de
forma velada, suas proprias crencas e sistemas simbolicos (Nina
Rodrigues e Roger Bastide apud, Nogueira 2021, p. 9).

Nesse sentido, o sincretismo religioso emerge como uma estratégia central, podendo ser
compreendido como aquilo que Ferretti (1995, p. 88) define como “uma mascara colonial para
escapar a dominagdo branca”. Tal processo revela ndo apenas praticas de acomodagdo, mas
sobretudo dinamicas de resisténcia e de afirmagao identitaria no interior da sociedade colonial.
Isso se da em um contexto no qual o objetivo dos missiondrios era promover uma coloniza¢ao
simbolica e moral das sociedades africanas, buscando substituir os referenciais ancestrais por

valores europeus de fé, familia e trabalho. Contudo, ao apropriarem-se seletivamente dos
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simbolos cristdos, as populagdes locais ressignificaram essas imposi¢des, preservando
elementos fundamentais de suas cosmologias € modos de vida. Dessa forma, o cristianismo foi
introduzido como mecanismo de reorganiza¢do social e disciplinamento dos corpos e das
crencas. A historia da Africa, como destaca Ki-Zerbo (2010), foi por muito tempo contada a
partir de olhares externos, baseando-se em relatos de viajantes, missionarios e exploradores,
frequentemente marcados pelo desconhecimento e pelo preconceito. Essa narrativa
eurocéntrica contribuiu para consolidar uma visdo distorcida do continente, apresentando-o
como espaco sem historia e justificando, assim, a presenga e a interven¢do colonial sob o
pretexto de uma missao civilizadora.

Nesse contexto, o cristianismo e a educagdo missionaria ministrados pelos jesuitas em
Angola ndo podem ser dissociados do projeto colonial. Ambos operaram como instrumentos de
imposi¢do cultural, contribuindo para a redefini¢do das identidades espirituais e sociais das
populacdes locais. A expansdo do cristianismo em territério africano nao deve ser entendida
apenas como fendmeno religioso, mas como estratégia politica e cultural voltada a assimila¢ao
e a domesticacao simbolica das comunidades africanas.

A logica da missdo civilizadora infiltrou-se profundamente na estrutura espiritual e
social dos reinos africanos, especialmente nos do Kongo ¢ do Ndongo. Foi nesse contexto que
se consolidaram espacos de encontro entre as tradigdes africanas e o cristianismo, resultando
em praticas hibridas e ressignificagdes simbolicas. Um exemplo emblemadtico dessa dindmica ¢
o Santuario de Santa Ana de Caxito, localizado na provincia do Bengo, que ¢ um espago
sagrado que compoe a esséncia humana, abrigando lembrangas e experiéncias vividas que
despertam emocdes e sentimentos profundos. Conforme observa Casemiro (2021, p. 2), “as
emocdes e os sentimentos estdo intimamente ligados a busca por comunhao entre o individuo
e a divindade de determinada cultura”.

Nesse sentido, o Santuario de Santa Ana de Caxito ultrapassa o simples papel de local
de culto, pois ele expressa a forma como a fé cristd foi reinterpretada a partir de codigos
culturais dos fi¢is do Bengo, revelando um processo de apropriagcdo simbolica e espiritual. Este
Santuario constitui, na atualidade, um simbolo da intersecdo entre religiosidade, memoria e
identidade cultural. Feiber, considera que (2008, p. 20) “o lugar se manifesta com um
complexo sistema de significacdes qual deixa o local individualizado, ou seja, singular, pela
acdo humana”. Isso representa, simultaneamente, a presenga histdrica da evangelizagdo e a
capacidade dos fiéis locais de ressignificarem esse legado a partir de suas proprias experiéncias.

Nao obstante, o que antes se configurava como instrumento de dominacdo

religiosa transformou-se, com o passar do tempo, em um territdrio de afirma¢do identitaria, e
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de continuidade das tradi¢cdes espirituais locais. Longe de ser apenas uma heranca do
periodo colonial, o espaco foi reapropriado pelos devotos, convertendo-se em um
territério de resisténcia, espiritualidade e pertencimento para os fiéis do Santuario de Santa
Ana de Caxito. Assim, as peregrinacdes e celebragdes em Santa Ana de Caxito ndo apenas
mantém viva a devogdo cristd, mas também reafirmam uma identidade cultural angolana que
conecta o sagrado e a ancestralidade. Desse modo, ao observar essas dinamicas religiosas,
torna-se evidente que o Santudrio ndo atua apenas como um espago de culto, mas como

um elo entre passado e presente, fortalecendo praticas que atravessam geracoes.

Com tudo o Santuario de Santa Ana de Caxito, ¢ um espaco de memoria viva, onde fé,
historia e cultura se encontram. Esse espago permite que os fiéis dialoguem com o passado
colonial, recriando o cristianismo em perspectiva africana e reafirmando a religiosidade como
simbolo de resisténcia e continuidade cultural. Nesse sentido, o Santuario de Santa Ana de
Caxito constitui-se como um territério simbolico onde praticas religiosas, lembrangas
coletivas e valores culturais se entrelagam, dando novo significado a experiéncia da fé. Dessa
forma, compreender esse territdrio exige olhar para as experiéncias concretas dos fiéis, que
atribuem sentidos proprios as suas vivéncias espirituais. Portanto, para o desenvolvimento
desta pesquisa, tem-se como objetivo compreender o significado atribuido ao Santuario de
Santa Ana pelos fiéis locais de Caxito, de Angola, valorizando as experiéncias, memorias ¢
expressoes de fé que configuram esse espago sagrado. Busca-se, ainda, investigar de que
modo os fiéis recorrem a intercessdo de Santa Ana no Santuério, especialmente em momentos
de busca por orientacdo e conforto espiritual ao longo de suas trajetérias de vida,
evidenciando como o sagrado atua como mediador entre o humano e o divino e como
expressdao da continuidade cultural e da resisténcia simbolica frente as herancas do passado
colonial.

Nesse horizonte, torna-se fundamental escutar aqueles que vivenciam o Santudrio no
cotidiano, pois s3o eles que revelam a profundidade simbolica e historica desse espago. Os
interlocutores desta pesquisa foram convidados a compartilhar suas experiéncias e percepgdes
sobre o significado do Santuario de Santa Ana em suas vidas. Nessa dire¢do, a pesquisa insere-
se no campo da Historia Publica, concebida como uma pratica construida com o publico e para
o publico (Santhiago, 2016). A historia produzida para o publico busca a democratizacdo do
conhecimento histoérico e a ampliagdo do acesso e da participagdo social; por sua vez, a historia
construida com o publico caracteriza-se como uma pratica dialdgica, em que multiplas vozes e

experiéncias contribuem ativamente para o processo de interpretacdo e narragdo do passado
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(Frisch, 2016). Sendo assim, ao valorizar as memorias e experiéncias dos fi¢is do Santudrio de
Santa Ana, essa investigacao adota a perspectiva da autoridade compartilhada (Frisch, 2016),
pois essa experiéncia constitui uma circulagao ética e afetiva do saber historico, sustentada pela
experiéncia coletiva e partilhada, pela escuta sensivel, pela corresponsabilidade e pelo
reconhecimento mutuo entre os sujeitos envolvidos na produ¢do do conhecimento e o
pesquisador.

Esta pesquisa foi desenvolvida em Angola, pais localizado na regido sudoeste do
continente africano, marcado por zonas de clima subequatorial e tropical no hemisfério sul. E
sta pesquisa ndo apenas ilumina um espaco sagrado especifico, mas também lanca luz sobre
a poténcia das praticas coletivas na preservacdo da memoria e na afirmacdo cultural de um
povo. Angola  faz fronteira ao norte com a Republica do Congo e com a Republica
Democratica do Congo, ao leste com a Zambia e, a oeste, ¢ banhada pelo Oceano Atlantico.
Essa posicdo geografica estratégica confere ao pais  um papel relevante nas dindmicas
politicas, econdmicas e culturais da Africa Austral, ao mesmo tempo, influencia sua
organizagao territorial ¢ administrativa. Dessa forma, compreender a configuragdo espacial de
Angola ¢ essencial para analisar as transformagdes institucionais que orientam sua estrutura
politica contemporanea, uma vez que o territorio constitui a base sobre a qual se assentam as
politicas de descentralizacdo e de desenvolvimento regional. Conforme observa Vicente (2025),
Angola foi submetida a um abrangente processo de Reforma Politico-Administrativa (RPA),
aprovado pela Assembleia Nacional e implementado em conformidade com os principios
orientadores estabelecidos na Constituicdo da Republica de Angola. O principal objetivo da
reforma consistiu na reorganizacdo territorial do Estado, visando a promocdo da
descentralizacdo administrativa € ao incremento da gestdo publica.

As principais alteragdes decorrentes da reforma politico-administrativa destacam-se
pela reconfiguracdo da estrutura territorial, que implicou a subdivisdo de trés das dezoito
provincias anteriormente existentes, elevando o total para vinte e uma provincias, 325
municipios e 378 comunas. Conforme estabelece o diploma legal em vigor, os objetivos
estratégicos da RPA compreendem o fortalecimento da governanca local, a otimizac¢do da
prestacdo de servicos publicos, a delimitacao precisa dos limites geograficos entre as unidades
territoriais, a mitigacao das assimetrias regionais e o aprimoramento da eficacia e eficiéncia da
administracdo publica. De modo geral, a reforma tem como objetivo promover um
desenvolvimento socioecondmico mais equilibrado, inclusivo e sustentavel entre as diferentes

regides do pais, conforme demonstra a figura 8.
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Figura 8 - Mapa da nova Divisdo Politico-Administrativa de Angola
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A populacio de Angola era estimada em quatorze milhdes de habitantes,
constituida, na sua maioria, por povos de origem bantu e ndo bantu. Segundo os resultados do
Censo Geral da Populagdao de Angola (2024), o pais contava com 36,6 milhdes de habitantes.
O territorio de Angola € plural. Antes da chegada dos europeus, ja era habitado por diversos
grupos étnicos, especialmente povos bantu, que possuiam suas proprias linguas, culturas e
estruturas politicas. A migracdo empreendida pelos povos bantu, ha cerca de 3.000 a 4.000
anos, teve “como ponto de origem, segundo os indicios mais provaveis, o noroeste da selva
equatorial, nos Camardes e Niger, tomando duas rotas principais em direcdo ao sul, uma delas
ocidental, atravessando a selva” (Altuna, 2006, p.8).

Ao chegarem em Angola, os bantu depararam-se com os povos khoisan descritos

como Khoikhoi, bosquimanos ou Boximanes, Hotentotes. Com tudo sesgundo Serrano (1988).

Os primeiros povos que habitaram Angola teriam sido os Khoisan, e
provavelmente também os pigmeus ao norte, impedidos pela emigragao
bantu, teriam se refugiado na floresta equatorial que coincide hoje
com a Republica do Gabao. Os povos khoisan compreendem os
subgrupos dos hotentotes e bosquimanos, os quais existem ainda hoje
no sul de Angola e constituem, no seu conjunto, um grupo de
cagadores, habitantes de uma estreita faixa costeira do Namibe”
(Serrano, 1988, p.109).
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O Reino do Ndongo encontrava-se na parte sul do Kongo, e foi fundado no século
XVI por Ngola-Mussuri, expandindo-se  sob varios Ngolas (reis). O termo Angola deriva
do termo bantu ngola, titulo dos reis, do Ndongo, regido que atualmente corresponde as
provincias de Malanje, e uma parte da provincia do Bengo, Kwanza Norte e parte da provincia
de Luanda. Os portugueses, ao chegarem ao territorio angolano no século XVI, passaram a
utilizar o termo “colonia” para designar as areas sob seu dominio, refletindo a logica
expansionista e mercantil do periodo. A colonizacdo portuguesa em Angola estruturou-se,
desde cedo, sobre principios de exploragdo economica, dominagao politica e imposicao cultural,
como salientam Birmingham (2011) e Heywood (2000), ao descreverem o carater extrativo e
hierarquico das relagdes coloniais estabelecidas entre a metrépole e as populagdes locais.
No entanto, a partir dos meados do século XX, o discurso oficial portugués sofreu
uma significativa reformulagdo. “O etnocentrismo, de modo a posicionar o portugués a
condi¢do de superioridade na escala de civilizagcdo, foi um componente do nacionalismo
salazarista e um plano central na ideologia colonialista” (Léonard, 1997, p. 216). Essa logica
de hierarquiza¢ao cultural e racial fundamentou nao apenas as praticas coloniais, mas também
as transformagdes discursivas promovidas pelo regime. A mudanca terminoldgica, portanto,
teve um carater essencialmente politico e ideoldgico, buscando legitimar o dominio portugués
sobre os povos colonizados sob o disfarce de uma suposta missao civilizadora.
Essa alteragcao nao ocorreu de forma isolada, mas foi inserida em um contexto mais
amplo de producdo de saberes e discursos que buscavam justificar a dominacgdo colonial e a
superioridade europeia. “Ou seja, atua dentro desse imaginario. Em uma medida, faz parte
disso” (Quijano, 1992, p. 12). Nesse sentido, o discurso civilizatorio funcionava como
instrumento de legitimagdo do poder colonial, criando uma aparéncia de missdo moral e
humanitaria que ocultava a realidade das relagcdes de dominagdo. Essa narrativa servia para
mascarar as profundas desigualdades juridicas e sociais entre a metropole e as colonias,
mantendo intactos os mecanismos de exploragdo e subordinagdo. De acordo com Hobsbawm
(apud Matos, 2008, p. 202), “o olhar europeu sobre a Africa foi alargado e aprofundado pelas
teorias cientificas do século XIX, que tentaram organizar, sistematizar e hierarquizar todos os
seres humanos, inclusive por meio do racismo cientifico”, legitimando o olhar eurocéntrico
sobre o continente africano, refor¢ando a constru¢do de hierarquias culturais e civilizacionais.
Com tudo a formacdo de Angola resultou da jun¢do de diversos povos e reinos,
muitos deles pouco conhecidos, como Kongo, Ndongo, Matamba, Kassanje, Viye (Bi¢),
Bailundo, Lunda, Kwanyama e Wambu, que habitavam o territério antes da chegada dos

europeus no século XV e da fundacdo de Luanda, em 1575, por Paulo Dias de Novais. Esses
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reinos constituiam sistemas politicos e culturais complexos, com estruturas de poder, redes
comerciais e tradi¢cdes espirituais proprias, que garantiam coesao social e identidade coletiva.
A chegada dos colonizadores europeus, contudo, provocou uma profunda
desestruturacdo dessas organizacdes, impondo novas fronteiras, hierarquias e formas de
dominagio baseadas na légica imperial. Como refere Ribeiro (2004, p. 23), “a Africa deu a
Europa a dimensdo imperial moderna de que ela necessitava e o lugar ideal para onde transferir
os conflitos que a data se faziam sentir”, evidenciando que o continente africano foi
transformado em espago de projecdo das ambigdes politicas e econdmicas europeias, com
consequéncias duradouras para a sua configuracao historica e social. Esse padrao de poder e
pensamento, que persiste mesmo ap6s o fim formal da colonizagio, manifesta-se nas formas de

organizar o saber, o poder e o ser no mundo contemporaneo. Neste sentido.

A colonialidade consiste em uma estrutura complexa de relagdes de
poder centro-periferia em escala mundial, que tocam nio apenas a
ordem econOmica, mas também a politica, a natureza, o género, a
sexualidade, a subjetividade e o conhecimento (Mignolo, 2010, p. 12).

Essa herancga colonial perpetua hierarquias e exclusoes, mantendo o dominio das
epistemologias eurocéntricas sobre outras formas de pensar e existir. E justamente diante
dessa permanéncia que emerge o projeto da decolonialidade, como movimento critico
que busca romper com as logicas de subordinagdo impostas pela colonizacdo do saber e
do ser. A decolonialidade propde revalorizar as vozes, os saberes e as
experiéncias que fora historicamente silenciadas, reconhecendo nelas a poténcia de
construir outros modos de compreender o mundo. Nessa perspectiva, dar visibilidade
as praticas religiosas, culturais e as memorias e experiéncias e dos fi¢is do Santuario de
Santa Ana, de Caxito, ¢ também um gesto de decolonizagdo do conhecimento. Ao
permitir que os desafios cotidianos se manifestem, dando protagonismo a atores
tradicionais, excluidos e marginalizados pela historia elitista (Barros, 2013).

Tal perspectiva contribui paracolocar o olhar sobre os fiéis o que significa reconhecer
seu protagonismo na constru¢do simbolica do santudrio, pois sdo eles que, com suas historias,
oracdes e experiéncias, atribuem vida, significado e permanéncia ao local de devog¢do. Em
Caxito, existem outros espacos catdlicos igualmente relevantes, como o Santudrio de
Nossa Senhora dos Sameiros, na Barra do Dande, e a Pardquia de Nossa Senhora de
Guadalupe, no Acucareiro, Caxito. Contudo, observa-se que muitos devotos direcionam suas
preces, pedidos e esperangas ao Santuario de Santa Ana de Caxito, sobretudo nos momentos de

dificuldades e aflicdes pessoais, revelando a forca espiritual e emocional que essa devogao
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exerce na vida da comunidade. Essa escolha ndo ¢ casual. Ela demonstra a forga e a vivacidade
da experiéncia religiosa da comunidade, marcado no poder intercessor de Santa Ana. No
imaginario catdlico local, cada santa possui uma forga espiritual propria, capaz de tocar o
coracdo dos devotos de maneira singular. No caso de Santa Ana, os fiéis reconhecem nela uma
figura sagrada dotada de presenc¢a materna e acolhedora, capaz de escutar seus apelos, fortalecer
sua fé e iluminar seus caminhos

Ainda que a regido de Caxito abrigue diversos espagos de culto, o Santudrio de Santa
Ana se destaca pela profundidade simbolica que representa para a comunidade. Mais do que
um local de peregrinacdo, ele constitui um espago de memoria, de reencontro e de
fortalecimento dos lacos espirituais, refletindo as experiéncias e as narrativas de fé de muitas
familias, entre elas, a minha. O Santudrio de Santa Ana de Caxito representa, portanto, nao
apenas um espago de devocdo coletiva, mas também um elo intimo que se conecta
profundamente & minha historia familiar. E um espago sagrado onde fé, amor e afeto se
conectam.

O primeiro interesse, justifica-se pela necessidade premente de reconhecer e valorizar
os fiéis do Santuario de Santa Ana de Caxito, sujeitos cuja presenca e contribui¢do tém sido
historicamente marginalizadas nas narrativas hegemonicas sobre a histdria e a religiosidade
de Angola. A trajetoria dessa comunidade de fé, profundamente enraizada na regido do
Dande, permanece em grande parte ausente dos registros oficiais, das politicas publicas de
memoria e das representacdes nos anais da historia de Angola. Com frequéncia, esses fiéis
sdo reduzidos a meros praticantes de ritos tradicionais ou a herdeiros passivos de uma
religiosidade imposta, quando, na verdade, constituem protagonistas de um processo continuo
de ressignificacdo simbodlica e espiritual. Suas experiéncias e saberes expressam formas
proprias de compreender o sagrado e de produzir memoria, resistindo, assim, as
epistemologias coloniais e as politicas culturais que historicamente privilegiaram modelos
ocidentais e institucionalizados de religiosidade.

Dessa forma, ouvir e registrar a memoria dos fiéis do Santuario de  Santa Ana de
Caxito ndo ¢ apenas um gesto de reconhecimento histdrico, mas um ato simbdlica e
epistemologica, que reafirma o lugar da fé popular e da memoria individual, coletiva como
fundamentos de uma histdria plural, sensivel e comprometida com a dignidade dos sujeitos que
tém aquele espago sagrado como um balsamo para “curar’” os problemas do cotidiano.

O segundo interesse esta profundamente ligado @ minha historia familiar, marcada por
narrativas e experiéncias transmitidas de geracdo em gera¢do. Fui criado no seio de uma

familia catélica e cresci ouvindo relatos da minha avd, cuja fé profunda e devogao ao Santuario
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de Santa Ana de Caxito sempre orientaram sua espiritualidade e sua maneira de compreender o
mundo. As praticas, peregrinacdes ¢ celebracdes que ela vivenciou ndo eram apenas gestos
religiosos, mas também formas de construir lagos, memoria e identidade dentro da nossa
familia.

Essa heranca espiritual contribuiu para minha prépria trajetoria de vida. A fé que
minha avo cultivava com dedicacao e simplicidade acabou por influenciar minha visao sobre o
papel dos espagos sagrados na vida das pessoas, permitindo-me perceber como o Santuario de
Santa Ana ndo se limita ao culto, mas se fortalece como lugar de pertencimento, construcao de
sentido e continuidade das tradi¢cdes. Desse modo, minha experiéncia pessoal ligada a
espiritualidade herdada de minha avé desperta em mim uma motivagao afetiva e intelectual
para compreender como esses espagos de fé atuam na formagdo da memoria e da identidade
coletiva da comunidade de Caxito. Essa vivéncia ndo apenas orienta meu olhar de pesquisador,
mas também fortalece meu envolvimento com o objeto de estudo, permitindo que a andlise
proposta seja atravessada pela sensibilidade de quem reconhece no santudrio um lugar de vida,
historia e continuidade familiar.

Sendo assim, a minha mae, Ana Fernando Manuel, compartilhou comigo a sua
memoria viva e singular, carregada de significado, acerca do seu nascimento, uma memoria que
lhe foi transmitida pela sua mae, Luzia Filipe Cabega, minha avo, que durante muitos anos,
enfrentou dificuldades para conceber, e foi nesse contexto de desafio que ela se dedicou com
fé e devogdo a Santa Ana, rogando pela graca da maternidade. Essa narrativa revela ndo apenas
a dimensdo espiritual do vinculo familiar com o Santudrio, mas também evidencia como
praticas de fé se entrelacam com experiéncias de vida, transmitindo significados, esperanca e
continuidade cultural através das geragdes. Dessa experiéncia de esperanca e f€é, minha mae
veio ao mundo, tornando-se, em si mesma, um testemunho vivo da intercessdo divina que
moldou o destino da minha familia. Conforme destaca Franga (2020, p. 304), sdo “memorias
carregadas de conhecimentos, saberes experienciais e sentidos relacionados ao vivido, que
preservam e transmitem experiéncias fundamentais de fé, resisténcia e identidade”.

Apds o nascimento de seu primeiro filho, Joaquim Fernando Manuel Bento, ela
enfrentou grandes dificuldades para conceber novamente. Movida pela esperanga, amor e
pela fé, minha avé realizou diversas peregrinagdes ao Santuario de Santa Ana, deslocando-se
da provincia do Cuanza Norte até o Bengo. Cada visita ao Santuario de Santa Ana de Caxito
constituia um ato carregado de sentidos, afetos e experiéncias, transformando o espago em um
lugar de ressignificacdo, onde fé, memoria e identidade se conectam, refor¢ando a histéria e a

cultura da comunidade religiosa catolica local. Nesse sentido, como afirma Sanches (2010, p.
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155), “os elementos da fé ndo se tém como ter um controle pleno, além disso, eles exigem que
se tome posicdo, ndo sendo possivel ficar inerte frente as situacdes que a vida impde”. A
peregrinagdo da minha avo ilustra exatamente essa dindmica, na qual a fé ndo se limita a um
sentimento abstrato, mas se manifesta como gesto, movimento e atitude diante da vida. Mais
do que uma busca por um milagre, sua caminhada expressou a for¢a feminina, a confianca no
sagrado e a capacidade de transformar a dor em esperanca. Assim, sua trajetdria ndo apenas
fundamenta simbolicamente esta pesquisa, como também revela como as experiéncias
individuais se entrelacam com o patrimonio espiritual coletivo, mostrando que os caminhos
percorridos pelos fiéis sao também caminhos de construgdo de sentido.

Foi a partir desse encontro entre fé e perseveranca que um milagre se realizou na
minha familia, minha avé engravidou. Ao receber minha mae nos bracos, movida por uma
imensa gratiddo e ternura, decidiu homenagear a Santa Ana dando @ minha mae o nome
de Ana Fernando Manuel, como simbolo de amor, f¢ e memoria familiar. Este gesto, repleto
de significado, ndo apenas marcou um momento singular na histéria de nossa familia, como
também inaugurou uma tradi¢cdo que fortaleceu o lago espiritual e afetivo com o Santuario de
Santa Ana de Caxito, e com a crenca que nos acompanha até os dias de hoje.

Do ponto de vista académico, este estudo propde-se contribuir para a afirmagao de uma
historiografia angolana comprometida com o reconhecimento dos sujeitos historicamente
marginalizados pelas narrativas oficiais. Ao valorizar a oralidade, a pesquisa legitima as
vozes dos fi¢is do Santuario de Santa Ana de Caxito, compreendendo-as como testemunhos
histéricos sdo relevantes para a produgdo do conhecimento historico. Trata-se, portanto, de
uma pesquisa que desloca do foco da historiografia tradicional, conferindo protagonismo aos
sujeitos locais e as formas proprias por meio das quais constroem, preservam e transmitem a
sua histéria. E um estudo que dialoga entre teoria e experiéncia, entre ciéncia e memoria,
entre 0 que se observa e o que se sente. Visto que “o lugar sagrado se expressa por
geossimbolos que o identificam, mas, antes de tudo, € percebido e vivenciado com emogdo e
sentimento pelo crente, aquele que o diferencia plenamente dos lugares comuns” (Rosendahl,
2012, p. 81).

Esta pesquisa contribuira para fortalecer a visibilidade, o reconhecimento ¢ a
valorizacdo das experiéncias dos fiéis locais do Santuario de Santa Ana de Caxito. Nesse
sentido, ao trazer a tona essas vivéncias, o estudo evidencia que a rememoragao ¢, também, um
ato de resisténcia. Lembrar ndo se limita a evocar o passado: ¢ reconstrui-lo, reinscrevé-lo no
presente e afirmar a continuidade de uma memoria que sustenta identidades, afetos e

pertencimentos comunitarios. Dessa forma, as memorias individuais se conectam e produzem
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sentidos que ultrapassam a experiéncia pessoal (Benjamin, 1985). Observa-se esse impacto da
rememorac¢do ao considerarmos a narragdo do padre Jodo Addo Bernardo, que apresenta o

santuario como guardido da memoria coletiva da comunidade:

[...] exerce impacto individual e social para a regido de Caxito, e
confirma sua relevancia historica, cultural e espiritual. Anualmente,
milhares de devotos convergem a Angola para as celebragdes,
transformando o ato de fé em um espaco de comunhdo coletiva, onde a
religiosidade se entrelaca a partilha de experiéncias e ao fortalecimento
de uma identidade espiritual que sustenta a coesdo e a memoria da
comunidade (Pe. Jodo Addo Bernardo, 2023).

Portanto a cidade de Caxito, ndo deve ser vista apenas como um espago geografico,
mas como um ponto de convergéncia de crencas e praticas sociais que refletem a identidade
cultural dos fiéis locais da regido. No plano social, o estudo evidencia o papel do Santuario
de Santa Ana como espaco de amparo espiritual, coesdo social e regeneragdo simbdlica, no
qual a fé se transforma em forga coletiva diante das adversidades do cotidiano dos fiéis de
Santa Ana. No plano cientifico, a investigacdo amplia as reflexdes interdisciplinares, nos
campos da histdria, da antropologia e da sociologia, ao demonstrar como os espagos sagrados
se constituem em espagos de sentido, de transmissdo intergeracional de valores e de
salvaguarda da memoria coletiva, conectando a experiéncia religiosa, a identidade cultural € o
sentimento de pertencimento.

Esse lugar de culto e de memoria dedicado a Nossa Senhora de Santa Ana de Caxito
¢ um espago sagrado e simbolo de resisténcia e luta, especialmente para as mulheres
angolanas e ndo apenas para aquelas que enfrentam o problema da infertilidade. Esta pesquisa
propde-se a contribuir para o campo da histéria social de Angola, ao destacar a centralidade das
vozes dos fiéis na construcao e na preservacao da memoria coletiva, bem como na afirmacgao
da identidade cultural angolana.

Esta dissertacdo apoia-se, fundamentalmente, no referencial tedrico de Walter
Benjamin, tomando como base suas obras classicas, A Experiéncia e a Pobreza (1985) e O
Narrador (1985). Essas obras fornecem subsidios conceituais para compreender as inter-
relagdes entre memoria, experiéncia e narrativa. O estudo é conduzido particularmente pelo
conceito de experiéncia e rememoragdo (Eingedenken), pelo qual Benjamin atribui a memoria
um carater dindmico e carregado de afetividade. Para o autor, a memoria ndo se limita a simples
recuperagdo de fatos passados, mas atua como uma forca viva no presente, capaz de

ressignificar experiéncias e estabelecer conexdes entre o passado e a experiéncia
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contemporanea. Neste sentido, a rememoracdo assume centralidade, ao romper com a
linearidade da historia oficial e tornar visiveis experiéncias silenciadas ou esquecidas,
permitindo sua reinterpretacdo (Benjamin, 1987). Ela atua como pratica critica, ilumina
trajetorias historicas, abre espaco para novos sentidos e possibilita a reconstru¢ao de narrativas.

Ao entrar em contato com as narrativas daqueles que vivenciam a espiritualidade no
cotidiano, as entrevistas realizadas nesta pesquisa assumem papel central na construgdo da
analise, e foram semiestruturadas e distribuidas ao longo de quatro eixos principais.
Fizemos uso da perspectiva e da abordagem dos métodos etnograficos e bibliogréaficos, da
observacdo participante, aliadas as técnicas de entrevista guiadas por um roteiro flexivel e a
andlise de conteudo das falas dos interlocutores. Essa combinacdo permitiu captar a
profundidade das experiéncias individuais e coletivas dos fi¢is do Santuario de Santa Ana de
Caxito, preservando a autenticidade de suas vozes e o sentido simbdlico de suas memorias

Apos as entrevistas, todo o material foi ouvido e transcrito. Esse processo configurou-
se ndo apenas como uma operacdo técnica, mas como um exercicio ético e sensivel de
acolhimento das vozes dos fiéis de Santa Ana. Desse modo, ao registrar as memorias € 0s
relatos dos fiéis do Santudrio de Santa Ana, esta pesquisa busca preservar ndo apenas a
integridade de suas expressdes, mas também os significados afetivos e simbolicos presentes em
suas narrativas, marcadas por emogdes e pertencimento. Afinal, como afirmam Matsumoto e
Hwang (2011), “as emogdes estdo na cara”, indicando que a experiéncia humana se expressa
de forma direta e visivel nas relagdes e experiéncias cotidianas.

Dessa forma, a memoria dos devotos do Santuario de Santa Ana ¢ tratada como
expressdao viva de uma histdria coletiva em constante movimento. Nesse sentido, buscamos
estabelecer um didlogo colaborativo com os fiéis do Santudrio de Santa Ana, valorizando
suas memorias e experiéncias com o objetivo de produzir conhecimento histérico a partir da
rememorac¢do. Buscamos incentivar os fi¢is a recordarem suas experiéncias e sentimentos
ligados ao Santudrio de Santa Ana, valorizando suas memdrias cheias de afetos e vinculos
coletivos. Consideramos cada pessoa em sua totalidade humana, com suas diferencas e
historias, capazes de ressignificar o tempo e o espaco diante dos desafios atuais (Galzerani,
2008).

Nesse contexto, o passado ¢ constantemente reatualizado no presente e reinterpretado
a luz das experiéncias contemporaneas. Enquanto constru¢do narrativa, a memoria configura-
se como um processo seletivo que envolve lembrancas e esquecimento (Benjamin, 1985). A
narrativa ¢ carregada de experiéncias das pessoas que se inserem em uma cadeia temporal,

possibilitando compreender as praticas socioculturais de uma determinada época (Benjamin,
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1985). Na andlise das entrevistas realizadas, foi possivel perceber que, na rememoragdo, os
sujeitos da pesquisa ndo apenas evocam o passado, mas o reapresentam a cada encontro de
temporalidades. Desse modo, “um acontecimento vivido ¢ finito, ou encerrado na esfera do
vivido, ao passo que o acontecimento lembrado ¢ sem limites” (Benjamin, 1994, p. 37).
Portanto, a rememoracdo ndo se limita a registrar o passado, mas estabelece um didlogo
continuo entre a experiéncia vivida e a experiéncia lembrada, permitindo que a memoria ganhe
novos sentidos a cada evocagao.

Apds a transcricdo das entrevistas, as narrativas foram organizadas em imagens
monadoloégicas, um procedimento tedrico-metodologico inspirado nas reflexdes de Benjamin
(1985), que ¢ uma forma artesanal e sensivel de produzir conhecimento historico. Nesse sentido,
cada fragmento de memoria dos fiéis do Santuario de Santa Ana foi tratado como uma monada,
isto ¢, uma unidade que contém em si a totalidade de uma experiéncia. Como afirma o proprio
Benjamin (2007), na mdnada ¢ possivel capturar que cada ideia contém a imagem do mundo,
ou seja, uma descricao abreviada do mundo. Esta abordagem propde que cada fragmento, cada
imagem ou relato carrega em si multiplos tempos e sentidos, permitindo uma constru¢ao
historica ndo linear, fragmentéria e dialética. Alguns estudiosos de Walter Benjamin, como
Galzerani (2013), Franca (2015) e Paim (2020), foram determinantes para a compreensao e
sistematizagdo da escrita em formato de monadas.

A monada representa a cristalizacdo das tensdes nas quais se inscrevem praticas
socioculturais plurais e contraditérias (Franca, 2015). O campo de ac¢do do trabalho historico
situa-se no fragmento, naquilo que muitas vezes ¢ considerado pequeno ou inacabado, mas que
carrega em si uma poténcia criadora e densa de sentido (Benjamin, 2004, p. 12). Nesse horizonte
interpretativo, no Santuario de Santa Ana de Caxito, cada relato, oragdo ou pratica devocional
dos fi¢is pode ser lido como uma moénada ou um fragmento de memodria que condensa
multiplas temporalidades e significados, ultrapassando a experiéncia individual e inscrevendo-
se no campo da memoria coletiva. Essa memoria esta relacionada com o vivido, refor¢ando a
importincia de valorizar e manter viva a historia dos fié¢is do Santudrio de Santa Ana de Caxito.

Considerando que a memoria constitui o eixo central desta investigagdo, esta
dissertagdo estd organizada da seguinte forma: O primeiro capitulo apresenta um panorama
historico-cultural das sociedades da Africa Centro-Ocidental, com destaque para os reinos do
Kongo e do Ndongo, evidenciando suas estruturas politicas, sociais, culturais e religiosas antes
do contato europeu. Analisa-se, ainda, o encontro com os portugueses, marcado por aliangas,
conflitos e pela introducdo do cristianismo, bem como as estratégias de resisténcia africanas,

com énfase na atuagdo da rainha Nzinga Mbande. O capitulo também problematiza o uso de
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teorias pseudocientificas como instrumentos de legitimacao do colonialismo e da escravidao e
destaca a contribuicdo de intelectuais africanos na constru¢do de uma historiografia pos-
colonial que reivindica a memoria, a dignidade e o protagonismo histdrico do continente.

O segundo capitulo desenvolve uma analise critica do colonialismo europeu em Africa,
demonstrando como o racismo cientifico e o eurocentrismo negaram a historicidade e a
humanidade dos povos africanos, instaurando uma violéncia epistemologica que silenciou
saberes e memorias. Em contraposi¢do, evidencia-se a emergéncia de intelectuais africanos que
afirmam perspectivas enddgenas na escrita da historia, valorizando a oralidade e a reconstruc¢ao
critica da memoria africana.

O terceiro capitulo dedica-se a historia publica do Santuario de Santa Ana de Caxito,
analisada na interface entre a memoria coletiva e as experiéncias vividas pelos fiéis locais.
Nesse capitulo, sdo apresentados os interlocutores € o contexto empirico da pesquisa, com
destaque para as historias de vida dos participantes e as multiplas formas de relagdo que
estabelecem com o Santuario de Santa Ana de Caxito. Também se explicita a metodologia
adotada, evidenciando os procedimentos de coleta e analise dos dados que sustentam a
investigagdo. Além disso, o capitulo discute o Santudrio de Santa Ana de Caxito como
patrimonio cultural, explorando sua dimensao simbolica, historica e social, especialmente na
interface entre o patrimonio e o sagrado. Nessa perspectiva, o santuario ¢ compreendido como
um espaco de memdria, devocao e producdo de sentidos, no qual praticas religiosas, narrativas
orais e experiéncias individuais e coletivas se articulam na construg@o e na ressignificacdo da
identidade local.

Por fim, apresento as consideragdes finais, que sintetizam as experiéncias construidas
ao longo desta pesquisa, bem como as potencialidades do estudo realizado, apontando ainda

horizontes de expectativa para investigacdes futuras.
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CAPITULO I: CONTEXTO HISTORICO-CULTURAL DAS SOCIEDADES
AFRICANAS: O REINO DO KONGO E NDONGO

O que é necessdario para imaginar um
estado livre ou para contar uma historia
impossivel? (Hartman, 2020, p. 26).

A pergunta de Hartman convoca o exercicio da imaginacao historica como um gesto
politico e epistemoldgico, capaz de romper com narrativas coloniais que silenciaram outras
possibilidades de existéncia. Imaginar um “estado livre” ou narrar uma historia impossivel
implica revisitar o passado para recuperar experiéncias, saberes e formas de organizacdo
negadas pela colonialidade. E a partir desse esforgo que este capitulo se propde a reconstruir
uma perspectiva historica e cultural de Africa e, espacialmente, dos antigos reinos africanos do
Congo e do Ndongo, voltando-se ao periodo anterior a presenga europeia e as estruturas
proprias dessas civilizagdes, cujas dindmicas internas e relagdes com o exterior exerceram papel
fundamental na conformacao da histdria angolana.

O Reino do Kongo localizava-se na parte norte de Angola fundado em 1390 por
Lukeni lua Nimi, e correspondia a parte do atual territério da Republica Democratica do
Congo,no contexto dos grandes reinos de africanos, tendo-se constituido como uma das mais
poderosas e organizadas formagdes politicas da Africa Central antes da presenca colonial
europeia. Com um sistema politico centralizado, liderado pelo mani kongo, o reino articulava
uma estrutura social complexa, baseada na linhagem, na economia agricola e em intensas
redes de comércio regional. Esse arranjo politico-social era sustentado por uma profunda
visdo espiritual do mundo, na qual as relagdes com os antepassados desempenhavam um papel
determinante. Como afirmam Fourshey, Gonzales e Saidi (2022, p. 93), “lagos ancestrais t€ém
importincia primordial para o pensamento religioso e para a formagdo da familia nas
sociedades Bantu”. Essa observagdo contribui para compreender por que o Reino do Kongo
desenvolveu instituigdes politicas solidas e um imaginario politico-religioso capaz de legitimar
a autoridade do soberano e garantir a coesao social. A partir desse panorama, torna-se possivel
compreender que o Kongo e o Ndongo compartilhavam elementos culturais comuns, sobretudo
no que diz respeito a centralidade da ancestralidade e da espiritualidade, embora apresentassem
dindmicas politicas proprias e formas distintas de organizagao do poder.

Nesse contexto mais amplo das sociedades da Africa Centro-Ocidental, o Reino do
Ndongo, por sua vez, situava-se mais ao sul do Kongo, na regido correspondente as atuais

provincias de Luanda, do Cuanza Norte, Bengo ¢ Malange, e também possuia uma
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organizag¢do politica robusta e uma identidade cultural bem definida. Governado pelos ngolas,
o Ndongo estruturava-se a partir de uma economia agricola dindmica e mantinha redes de
intercAmbio com diversos povos vizinhos, o que refor¢ava sua autonomia politica e sua coesao
sociocultural.

Assim como no Kongo, a ancestralidade, os cultos locais e as praticas espirituais
desempenhavam papel central na constru¢do da autoridade politica e no funcionamento da
sociedade. Ao relacionar os dois reinos, percebe-se que tanto o Kongo quanto o Ndongo
expressam a sofisticagdo politica, cultural e espiritual das sociedades bantu da Africa Central,
revelando que suas instituicdes antecedem e desafiam interpretagdes reducionistas produzidas
no contexto colonial, governado por reis conhecidos como Ngolas, o Ndongo desenvolveu-se
a partir de uma economia, agricola e de redes de intercambio com povos vizinhos.

De modo semelhante ao Kongo, a religiosidade tradicional no Ndongo estava
profundamente ligada a natureza, ao culto dos antepassados e a mediagdo espiritual dos
quimbandas, curandeiros e sacerdotes que detinham o conhecimento sagrado. Com a chegada
dos portugueses, a partir do final do século XV, esses reinos se tornaram alvos diretos das
dindmicas de expansdo europeia, que trouxeram consigo o comércio atlantico, a escravidao e a
evangelizagdo cristd. As missdes religiosas, associadas a empresa colonial, procuraram
substituir os cultos ancestrais por praticas cristas, impondo novas formas de organiza¢do moral
e social. Contudo, esse processo ndo se deu de maneira linear ou passiva, foi preciso haver
resisténcia, adaptagdo e sincretismo.

Nesse contexto, compreender a penetragio do cristianismo em Africa implica
reconhecer a complexidade das interagdes entre &, poder e cultura. A imposi¢do de uma religido
estrangeira provocou profundas transformacdes nas identidades locais, mas também deu origem
a novas expressoes religiosas hibridas, nas quais simbolos africanos passaram a ser
reinterpretados a luz da doutrina crista. Isso ganha ainda mais sentido quando consideramos
que, como afirma McGuckin (2011, v. 1, p. 30), “o cristianismo no continente africano comega
sua histdria, principalmente, em quatro locais, Alexandria e Copta, no Egito, a regido norte da
Africa em torno da cidade de Cartago, Nubia e as estepes da Etiopia”. Ou seja, o cristianismo
ndo ¢ inteiramente externo a histdéria africana, ele possui raizes profundas no continente,
embora, em muitas regides, como na Africa Central, tenha chegado sobretudo por meio das
dindmicas coloniais.

Essa dupla condi¢io de religidio com presenca historica na Africa, mas também
veiculada como instrumento de dominacdo, ajuda a compreender como os povos locais

reelaboraram a fé recebida, produzindo formas proprias de vivéncia cristd. E sob essa
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perspectiva que se insere o olhar sobre o municipio do Dande, na comuna de Caxito, espaco
onde se situam os protagonistas desta pesquisa, os fié¢is do Santuario de Santa Ana de Caxito.
Nesse territorio, a presenca do cristianismo se entrelaga & memdoria ancestral, revelando que a
religiosidade popular angolana permanece como um campo de didlogo, tensdo e
complementaridade entre herancas africanas e legados coloniais, produzindo praticas de fé que
sdo, a0 mesmo tempo, continuidades e reinvengdes da historia espiritual dos povos de Angola.
Durante milénios, o povo bantu desenvolveu seus proprios sistemas de religiosidade, tradi¢des
e cultura, além de formas especificas de produgdo econdmica e social, fundamentais para a
organiza¢do de suas comunidades e culturas. “Ao longo desse periodo, esses povos foram
moldando suas sociedades, criando um conjunto de ideias, habitos, crengas, ritos, simbolos,
valores, concepgoes estéticas, organizacdes sociais e costumes” (Altuna, 2006).

Antes da chegada dos colonizadores, as sociedades africanas eram caracterizadas por
uma rica diversidade cultural e por estruturas politicas e sociais complexas. Existiam reinos
africanos, como os Reinos Yorubas, o Império do Egito Antigo, o Império de Gana, o Império
do Mali, o Império de Songai, o Reino do Kongo, o Reino do Ndongo e o Império da Etiopia.
No campo da abordagem teérica das sociedades africanas e dos Reinos do Kongo e Ndongo
antes da presenga colonial, recorro a interlocutores como Cheikh Anta Diop (1981), Carlos
Moreira Henrique Serrano (1988), Joseph Ki-Zerbo (1981), Alberto de Oliveira Pinto (2015),
Teresa José Adelina da Neto (2014), o historiador e antropologo belga Jan Vansina (1988) e
Elikia M’Bokolo (2009).

1.1. Formacio do Reino do Kongo e do Ndongo

A formagao dos reinos do Kongo ¢ do Ndongo esta ligada as “migragdes dos povos,
pertencentes ao tronco linguistico e cultural Bantu. Esses grupos deslocaram-se em busca de
regides com melhores condigdes de sobrevivéncia, sobretudo areas férteis e com potencial
agricola significativo” (Vansina, 1990, p. 428), contribuindo para a constitui¢do de novas
comunidades politicas e culturais e dando origem a estruturas sociais complexas € a reinos que

se destacaram na Africa Centro-Ocidental. Assim,

o século XIII, o grupo Bacongo atravessou o rio Zaire e se instalou na
sua margem esquerda, na regido que constitui atualmente o nordeste de
Angola, bem como no espaco compreendido pela margem direita do
territorio, que constitui hoje a provincia de Cabinda”. Esse processo de
ocupagdo foi decisivo para a formacdo de uma identidade politica e
cultural propria, sustentada por redes de parentesco, praticas religiosas ¢
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estruturas de poder comunitario  (Serrano,1988, p. 110).

No caso especifico do Reino do Kongo, ha um consenso entre os historiadores de
que sua fundacdo se deu por volta da segunda metade do século XIV, sendo atribuida a figura
de Nimi a Lukeni. Entretanto, como observa Elikia M’Bokolo (2009), existem duas correntes
de pensamento divergentes sobre os detalhes dessa fundacdo. Uma delas, apoiada por Pe.
Joseph Van Wing, que sustenta que Nimi a Lukeni teria origem oriental, proveniente das regides
situadas além do rio Kwango. Essa teoria afirma que os fundadores do Kongo dia Ntotila’
teriam “atravessado o Kwango e estabelecido um primeiro Mbanza Kongo nas margens do rio
Kwila. Esse argumento “é reforcado por genealogias que identificam o kanda Nsaku Lau,
grupo que controlava areas proximas ao Kwango, como parte do parentesco de Nimi a Lukeni”
(M’Bokolo, 2009, p. 191). Compreender essas discussdes sobre as possiveis origens de Nimi a
Lukeni ¢ fundamental para situar o Reino do Kongo em seu contexto historico e geografico,
permitindo visualizar ndo apenas sua formacado politica, mas também a amplitude territorial e
cultural que caracterizou essa importante civilizagao centro-africana.

O reino do Kongo localizava-se no Norte de Angola (Pantoja, 2000), ao Sul da atual
Republica Democratica do Congo (Kinshasa) e da Republica do Congo (Brazzaville). Suas
fronteiras beiravam o rio Zaire, do estudrio até sua confluéncia com o rio Inkisi e, em alguns
lugares do Norte, estendiam-se além do rio Manyanga e de todas as terras do sul, até o rio Loje
(Vansina, 2010, p.652). Entre os séculos XIV e XIX, o Reino do Kongo consolidou-se como
um dos mais importantes do continente, abarcando regides que hoje integram também o Gabao.
Uma vez compreendida a dimensdo territorial e estratégica do Reino do Kongo, torna-se
possivel avangar sobre a organizagdo interna, observando como as bases politicas e
administrativas sustentaram sua expansao e permanéncia ao longo dos séculos.

A centralizacdo politica e administrativa do Kongo foi um dos tracos mais notaveis de
sua estrutura estatal. Segundo Ki-Zerbo (2009), o Reino do Congo possuia um poder
centralizado sob o comando do Manicongo, que governava provincias chefiadas por lideres
subordinados. Essa estrutura favorecia a arrecadacdo de impostos, a ordem interna e a
estabilidade politica. Assim, o Reino do Kongo emergiu como uma das formagdes politicas
mais complexas e duradouras da Africa pré-colonial, cuja influéncia se estendeu por séculos e
deixou marcas profundas na historia e na cultura da regido. A articulagcdo entre organizacao

politica, economia artesanal e comércio inter-regional revela a vitalidade das sociedades

3 Ntotila (ou Ntotela) era o titulo do rei ou chefe supremo do Reino do Kongo, uma institui¢do teocratica e
vitalicia estabelecida por Nimi-Ya-Lukeni, o fundador do reino.
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africanas antes do contato com os europeus, desafiando estereotipos eurocéntricos sobre a
auséncia de civiliza¢do no continente africano.

As fontes datadas dos séculos XV e XVI revelam que o Reino do Kongo alcangou um
alto grau de organizagdo politica e econdmica. Diversos povos e territorios pagavam tributos

ao rei, e havia um intenso comércio interno e externo. Segundo M’Bokolo:

Destacava-se a habilidade dos teceldes locais, cujos tecidos produzidos a
partir das fibras de palmeiras eram amplamente apreciados por todas as
classes sociais. Além disso, a exploracao e exportagdo de metais como o
cobre contribuiram para o surgimento de estruturas estatais organizadas,
criadas para atender as demandas de uma economia em expansio
(M’Bokolo, 2009, p.195.)

Essas dindmicas econdmicas revelam que o poder politico do reino do Congo estava
ancorado na gestdo dos recursos naturais e na circulagdo de bens, o que consolidou o reino
como uma das entidades mais influentes da regido centro-ocidental africana.

Com o crescimento demografico e o desenvolvimento das atividades produtivas do
Congo houve uma intensificacdo de deslocamentos populacionais. As migragdes Bantu,
conforme assinala M’Bokolo (2009), impulsionaram a formag¢ao de novas unidades politicas e
sociais, entre elas o Reino do Ndongo, localizado mais ao sul do Congo. Esse reino, que teve
entre seus mais conhecidos soberanos Ngola Kiluanje, consolidou-se como um poder autonomo
e, posteriormente, estabeleceu relacdes complexas com o Kongo, tanto de cooperacdo quanto
de rivalidade. A expansdo dos povos Mbundu, portanto, foi fundamental para a configuragao
politica e cultural do territério que hoje corresponde a Angola.

A centralizacdo politica e administrativa do Kongo foi um dos tracos mais notaveis de
sua estrutura estatal. Conforme explica Joseph Ki-Zerbo (2009), o reino distinguia-se pela
existéncia de um poder centralizado sob a autoridade de um unico soberano, o0 Manikongo, que
exercia dominio sobre um conjunto de provincias administradas por chefes locais leais a coroa.
Essa estrutura politica altamente articulada ndo apenas assegurava a unidade territorial, mas
também criava as condigdes para um funcionamento estatal relativamente estavel. Desse modo,
a centralizacdo permitia uma eficiente cobranca de impostos, a manutengdo da ordem ¢ a
consolidacdo da hierarquia politica. Em continuidade a esse modelo de organizacdo, a sociedade
era estruturada segundo uma divisdo de classes bem definida, na qual os nobres
desempenhavam papéis fundamentais tanto na administragdo politica quanto no controle das
atividades econdmicas. Essa estratificacdo reforcava o poder do Manikongo e contribuia para a

reproducao das relagdes sociopoliticas que sustentavam o reino.
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O Reino do Kongo, estabelecido na regido central da Africa, ndo era apenas uma
identidade politica, mas também um centro cultural que desempenhou um papel importante na
historia africana, com uma riqueza cultural que se manifestava na arte, na musica, na danga e
nas tradi¢cdes orais. A economia do Reino do Kongo era predominantemente agraria, com
praticas de cultivo diversificadas que incluiam milho ¢ mandioca. Além disso, o comércio
desempenhava um papel crucial, e os reinos da regido estavam interligados em redes comerciais

que se estendiam por todo o continente africano.

Essa rede utilizava as conchas nzimbu ou os tecidos como unidades de
troca monetdria, evidenciando uma estrutura econdmica complexa e
integrada. Esta economia diversificada era baseada na agricultura, e o
trabalho era essencialmente feminino, assentando-se em técnicas
rudimentares, o que causava frequentes crises de subsisténcia devido as
secas e pragas de gafanhotos” (M’Bokolo, 2003, p.183).

O tesouro real era provido pelo monopdlio real da exploragdo realizada pelas
mulheres n as minas de conchas e dos zimbos da ilha de Luanda, que serviam de moeda (Ki-
Zerbo, 2009). Os zimbos (ou nzimbu) desempenhavam um papel central na economia.
Tratava-se de pequenas conchas ou buzios extraidos nas praias da ilha de Luanda, utilizados
como principal moeda de troca muito antes do contato com os portugueses. A extragdo desses
buzios era controlada pelo soberano Manicongo (ou Mani Kongo), que exercia o monopo6lio
real sobre sua produgdo. Essa medida permitia ao rei manter o equilibrio da circulagao
monetaria, evitar a desvaloriza¢do e garantir o controle sobre o valor da moeda no mercado
interno. Além disso, o trabalho de coleta dos zimbos era realizado predominantemente por
mulheres, o que demonstra o papel feminino como forg¢a produtiva essencial na estrutura
econdmica do reino. Assim, a economia do Congo articulava-se entre o controle estatal da
moeda, a exploragdo de recursos naturais e a participagdo ativa das mulheres na sustenta¢ao da
riqueza do Estado. Desse modo, ao compreender a complexidade economica do Reino do
Congo antes da chegada europeia, torna-se evidente que os contatos com os portugueses nao se
deram com uma sociedade “vaga” ou desorganizada, mas com um Estado estruturado, com
sistema monetario proprio, comércio dinamico e instituigdes consolidadas.

Quando os portugueses chegaram ao litoral africano no final do século XV,
encontraram uma sociedade ja estruturada, com economia ativa e relagdes comerciais
estabelecidas com diversos povos e territdrios vizinhos. Essas relagdes, especialmente a troca
de tecidos, metais e conchas, facilitaram o contato inicial e a troca de conhecimentos, produtos

e influéncias culturais entre os africanos do Kongo e os europeus. Assim, a origem ¢ a estrutura
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do Reino do Kongo foram fatores determinantes para o modo como os primeiros contatos com
os portugueses se desenvolveram, marcando o inicio de uma relagdo que influenciou
profundamente a historia do continente africano, particularmente de Angola.

Assim, compreender a formagao e o funcionamento dos reinos do Kongo e do Ndongo
exige também penetrar na dimensdo simbolica e espiritual que os estruturava. Antes mesmo
da chegada dos europeus, os povos africanos ja possuiam sistemas religiosos complexos e
organizados, que orientavam suas praticas sociais e davam sentido a vida coletiva. E, portanto,
nesse contexto que se insere a analise da religido e da cultura na Africa pré-colonial, a qual
permite entender como o pensamento espiritual africano nao apenas moldou as estruturas
sociais e politicas desses reinos, mas também foi capaz de resistir, adaptar-se e reinterpretar-se

diante dos encontros com o cristianismo ¢ a colonizagdo europeia.

1.2 Asreligides africanas e a introducao do Cristianismo

Para compreender as religides africanas e a introducdo do cristianismo no continente,
africano particularmente em Angola, diversos autores ofereceram, contribui¢des fundamentais.
Altuna (2014) e Hampaté¢ Ba (1982) destacam a profundidade simbolica das religides
africanas, baseadas na tradicao oral, na memoria coletiva e em sistemas éticos e cosmologicos
proprios. Ja Costa (2019), Domingos (2021) e Neto (2014) ” Mbembe, (2013), mostram que a
chegada do cristianismo nao ocorreu de forma homogénea, mas por meio de processos
marcados por resisténcia, negociagdo cultural e sincretismos que permitiram as comunidades
africanas ressignificar elementos cristdos. Setas (2007) evidencia que a evangelizacdo
funcionou simultaneamente como instrumento colonial e como espaco de mediagdo cultural.
Por fim, Vicente (2022) sublinha a importancia de uma teologia africana critica, que
reconhega as particularidades locais e valorize as epistemologias proprias do continente.

Africa é um continente multicultural e, por conta disso, as sociedades africanas
possuem cosmovisdes diferenciadas que lhes permitem explicar a realidade espiritual, social,
econd mica e cultural dentro de um determinado contexto. Apesar desta riqueza, verifica-se
também algumas similitudes entre as mesmas, em particular na Africa Negra, também
conhecida como subsaariana, onde a t radicdo o ral reflete o modo de vida, estar e agir das
comunidades, ou seja, exprime a maneira como esta s se mostram ao mundo. Como reforga
Hampaté Ba (2010), ela ¢ ao mesmo tempo religido, conhecimento, ciéncia natural, iniciagdo a
arte, historia, divertimento e recreagao.

Assim sendo, podemos dizer que ndo hd como falarmos da Africa Negra sem
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destacarmos a importancia da t radi¢do o ral, instrumento de comunicagdo, educagdo e
expressao cultural mais antigo entre os seres humanos de que se tem registo na historia da
humanidade e muito privilegiado pela cultura africana, pois ndo se compreende essas
sociedades deixando de lado essa realidade sociocultural. Como se constata, ndo ha separagao
entre religido e oralidade nas sociedades africanas, pois as religides tradicionais africanas sdo,
de fato, as religides naturais dos povos da Africa subsaariana que foram conservadas e
transmitidas oralmente de geragdo em geracdao até aos nossos dias (Martinez, 2009, apud
Cossa, 2022).

Os termos religides africana surgiram somente em meados do século XX como
resultado da negagdo de varios termos pejorativos, como “animista”, vindo do Ocidente para
retratar a manifestacdo da fé nas sociedades africanas. Para contornar a situacdo, conforme
Domingos (2021, p. 10692), “em 1961 no encerramento do coldoquio de Abdjan sobre religides,
as mensagens apresentadas e quase todas solicitaram utilizar o termo de ‘religides
tradicionais’ou religides Africanas tradicionais”. Ess a postura € importante porque resulta de
uma constru¢do dos proprios africanos sobre como devem ser percebidos, desconstruindo,
assim, narrativas e classificacdes etnocéntricas, visto que a maneira como interpretamos a
realidade ndo se esgota numa cosmovisao unica, evitando assim julgamentos dos outros através
de uma realidade cultural externa. Situa¢do esta que foi muito difundida no contexto de
dominagdo colonial do Ocidente sobre a Africa no século XIX, com o surgimento da
Antropologia, momento em que os africanos ndo tinham direito & histéria e & memoria,
devendo, por isso, pensar sobre como  deveriam pautar a sua conduta de forma civilizada,
tendo como referéncia a  cultura ocidental, considerada evoluida e pura.

Entretanto, foi a partir de Africa que o mundo comegou a ser povoado, e, como ser
cultural e produtor de cultura, esséncia unicamente humana, a religido sempre fez parte do dia
a dia das suas comunidades. Assim sendo, muito antes da presenca dos europeus em Africa,
particularmente entres os séculos XV e XX (caracterizado pela presenga, invasdo,
coloniza¢do e emancipacdo), o continente, berco da humanidade, ja possuia as suas proprias
instituicdes religiosas sustentadas a partir da tradicdo oral, que consiste na passagem de
testemunhos através da palavra-falada, de ancidos para os mais novos.

Vale ainda recordar que antes da era moderna, quando o contacto da Europa com as
demais partes do mundo se intensificou, fruto da expansdo maritima e do capitalismo ,
acarretando consigo o cristianismo, o continente africano ja havia vivenciado algum contacto
com a cultura crista, concretamente nos Estados de Axu e Etiopia, isso nos primeiros séculos

da nossa era. Mas antes € preciso perceber que, ao falarmos de religido, estamos diante de um
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conjunto de crengas, habitos e praticas consideradas sagradas, cujo fim ¢ direcionar a conduta
humana para um sentido ou fim, neste caso, para  um ser supremo. Tem- se, portanto, duas
realidades socioculturais (Africa e Europa) distintas, com povos e estruturas também distintas
uma da outra.

No entanto, para os africanos o ambiente de religiosidade sempre fez parte da sua vida;
ademais, a sua presenga nota- se nas manifestagdes do dia a dia, visto que “a arte, a musica, a
danga (...) sdo variacdes de sua religido” (Altuna, 2014, p. 367). Ou seja, do nascimento até a
morte, que ¢ a passagem para a outra dimensao da vida, tornando-se um ancestral venerado,
o individuo é acompanhado por varias manifestagdes socioculturais para o bem-estar dele
proprio, assim como da comunidade. Isto porque a vida ndo termina com a morte fisica, os
mortos continuam presentes na vida dos vivos e “(...) sdo uma espécie de “guardides do
mundo dos vivos” e que, portanto, convivem com os individuos no dia a dia, inclusive
condicionando suas agdes” (Cossa, 2019, p. 96).

Com o cristianismo na Era Moderna, o continente africano comega a perder grande parte
das manifestagdes de fé tipicamente ligadas a espiritualidade africana, ou seja, enddgena.
De acordo com José ArmandoVicente (2021) citado por Vicente (2022), os cultos dos negros
eram e s30 considerados “diabdlicos”, momentos de gritaria e atentados a moral e aos bons
costumes. Isto levou aque, em muitas regides, fossem destruidos varios objetos sagrados,
como aconteceu no Reino do Congo, um estado bastante influente na Africa central.

A convivéncia entre as duas culturas nunca foi aceita  de forma facil, existiu uma
forte resisténcia popular no Congo, mas o Cristianismo era facilitado pelas liderangas
africanas neste Estado em particular. As duas realidades religiosas coabitaram em alguns casos,
tendo resultado em  um sincronismo cultural, mas em muitas regides, fruto da for¢a militar
que acompanhava os missionarios europeus, o cristianismo teve mais for¢a. Tudo comegou ha
mais de cinco séculos em Mbanza Kongo, antiga capital do reino do Kongo, quando em
1491, o rei Nzinga- a- Nkuvu recebeu o batismo, adotando o nome de D. Jodo, e marcando o
inicio da preseca catdlica nesta regido. Nao foi apenas uma chegada de religido mais um
encontro de mundos e Mbanza Kongo tornou-se, assim a porta por onde o cristianimo entrou
na Africa Ocidental, espalhando- se depois para todo territorio que hoje é Angola. Em outras
palavras, ‘“chegam ao reino do Kongo por anuéncia do rei, padres, missionarios e religiosos
imbuidos da tarefa de converter pela pregagao todos os pagaos do reino do Congo, dando a eles
a oportunidade da salvagao pelo batismo” (Neto, 2014, p. 53). Assim, todos deveriam seguir a
nova realidade, abandonar os habitos e costumes locais validos desde entdo, sob pena de

serem combatidos ou considerados hereges.

52



Como se sabe, 0s nomes carregam consigo um valor cultural, dizem respeito as origens
e, ao absterem-se deles, comegaram a subalternizar a sua propria identidade cultural. Além dos
nomes, outras estruturas de organizacao social também conheceram mudancas. Tratava-se de
uma sociedade matrilinear, assim como acontece na maior parte das sociedades africanas, em
que a mulher goza de bastante prestigio politico, social e econdmica. A questdo da heranga
era determinada por questdes uterinas, ou seja, os filhos da irma tinham precedéncia em
caso de heranga.

Com o cristianismo, entrou em vigor uma nova estrutura cultural, a patrilinear,
admitindo assim uma sucessdo direta de pai para filho. Embora a maioria das populagdes
conguesas nao cumprissem com rigor, o grande problema estava para o lado do poder, uma
vez que, conforme Setas (2007, p. 48), “os sobrinhos de homens detentores de riqueza e
privilégios, filhos da irma desse tio, depararam-se, sem perceber bem a razdo, privados da
heranca a que até ai tinham direito”. Como consequéncia, instalou-se um clima
desconfortavel, com lutas e divisdes internas dentro do Reino do Congo: de um lado os
defensores da cultura local, como Mpanzu-a-Kitimu, sucessor legitimo segundo a tradigdo, e
noutro os apoiantes da cultura cristd, uma situacao que certamente fragilizou o Reino, sobretudo
apos a morte de Nzinga-a-Nkuvu (Dom Joao I), cuja sucessdo foi marcada por convulsdes.

Também houve uma reestruturacdo na vida conjugal, de “poligamia para monogamia”,
uma vez que, “os Cristdos consideravam o facto de um homem ter varias mulheres como uma
manifestagdo de barbarie” (Setas, 2007, p.48). Apesar desta realidade, muitos dos
populares, inclusive membros da corte real, desrespeitavam a monogamia, mas ndo o
assumiam publicamente. Todos esses principios tinham um unico objetivo: exercer
dominio sobre os africanos. Desse modo, quanto mais os  despissem da sua cultura, melhor,
porque viveriam sem referéncias identitarias, sem um padrdo de vida assente na sua propria
realidade. Logo, conforme Vicente (2022), rejeitar a propria cultura e os proprios costumes
era-lhes apresentado como honra e compromisso. Deviam imitar a civilizagdo, a sociedade, a
cultura, o estrangeiro, o burgués. Difundiu-se, com isso, a ideia de inferioridade da cultura
africana.

Ap6s a conquista do Congo em 1665, os portugueses dirigir am-se para o Ndongo, o
Reino dos Ngola, e assim foram somando vdarias conquistas de varios reinos do actual
territorio angolano por via do poderio militar. Contudo, a Igreja Catolica sempre foi
fundamental porque fazia passar toda a mensagem que visava negar a cultura africana e
transmitia a moralidade. Como prova, Neto (2014, p.62) “participou ativamente de varias

acoes repressivas junto das populagdes nativas, tendo mesmo em sua posse seus proprios
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escravos, mesmo ndo concordando com todas as praticas portuguesas contra os angolanos”.

Como podemos observar, a religido africana estd ligada & natureza e a vida diaria
das comunidades. A presenca do cristianismo trouxe novos valores e como era de esperar os
conflitos também nao tardaram, visto que era um modo de vida diferente e sem enraizamento na
cultura local. Portanto, a educagdo missionaria, aos poucos, foi relegando os valores locais
para um plano subalterno, desvalorizando os nomes, os vestudrios e a organizag¢do social dos
nativos.

Com a conferéncia de Berlim (1884-1885), a expansao do cristianismo teve um impulso
significativo, visto que a mesma tinha consagrado num de seus pontos a liberdade religiosa e
de culto na Bacia do Congo. Assim, além da Igreja Catdlica, que sempre acompanhou as
autoridades desde o comeco, os missiondrios protestantes também entraram em cena. Como
resultado, varias denominacdes religiosas de matriz cristd adentraram no continente africano,
em particular & Angola. Nesse sentido, entender o impacto da evangelizagdo europeia de
forma mais aprofundada, exige situd-la no contexto mais abrangente dos primeiros contactos
entre Africa ¢ Europa, conta tos ess es que antecedem a colonizagio moderna e se
construiram gradualmente a partir de relagdes comerciais, diplométicas e culturais. E
justamente nesse horizonte que se tornam visiveis os processos iniciais de aproximacgao,
conflito e intercAmbio, marcando o inicio de uma nova configuragao historica que, ao longo
dos séculos, transformaria profundamente as sociedades africanas.

Nesse contexto, a religido crista catdlica desempenhou um papel central. Mais do que
um sistema de crengas, o cristianismo funcionava como um instrumento ideologico de
colonizagdo, uma linguagem de contato que permitia o estabelecimento de formas de mediagao
cultural, mas também a imposicao de valores estrangeiros. Como observa Luis Filipe Thomas,
“a religido cristd transformou-se em linguagem de contato, de forma improvisada de
comunicagdo num meio hibrido, no qual as partes envolvidas podiam significar-se mutuamente
e estabelecer formas de didlogo” (Thomas, 1994, p. 34).

Todavia, ¢ importante destacar que esse dialogo ndo se deu em condi¢des de igualdade.
A religido cristd foi frequentemente apropriada como argumento civilizatério, funcionando
como uma justificativa ideologica para a presenca europeia e para as praticas coloniais em
Africa. Desse modo, a0 mesmo tempo em que se apresentava como um possivel espago de
encontro cultural, o cristianismo tornou-se um mecanismo de dominagdo simbolica,
reforcando a légica de interiorizacdo dos povos africanos a selvagens e legitimando o
empreendimento colonial. Sendo assim, a introdu¢do do cristianismo em Africa ndo foi

pacifica, envolvendo tanto a imposi¢ao violenta pelos colonizadores quanto a resisténcia ativa
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das sociedades africanas a dominagdo europeia (Mbembe 1988).

Mais do que simples expansio religiosa, a evangelizacdo funcionou como instrumento
de controle simbdlico e cultural, legitimando a presenca europeia e subordinando as
cosmologias africanas a uma visdo de mundo ocidental e cristd. Assim, a fé foi convertida em
estratégia de colonizacdo das mentes, operando como parte integrante do projeto imperial.
Nesse sentido, compreender a dimensao simbdlica do cristianismo durante o periodo colonial
permite aprofundar as discussdes sobre as formas pelas quais o poder europeu se consolidou,
ndo apenas pela forca material, mas também por meio dos discursos e da produgao de saberes

que legitimavam esse dominio. Nesse construto,

Os estudos pos-coloniais tém denunciado o fato de que o colonizador
europeu transformou por muito tempo sua superioridade politico-
econdmica e bélica em superioridade epistemoldgica, de modo que seu
pretenso carater universal e neutro de produgdo do conhecimento
afirmou-se como um projeto de poder que se esfor¢ava por silenciar ou
eliminar outros saberes (Piza & Pansarelli, 2012, p. 27).

Torna-se evidente que o dominio colonial ndo se sustentou apenas pela forga, mas
também pela imposi¢ao intelectual que buscava legitimar a hierarquizacao entre culturas. Esse
entendimento reforga que a dominagdo europeia operou em multiplas frentes, nas quais a
violéncia fisica e a imposigado intelectual caminharam lado a lado, preparando o terreno para a
atuacdo das estruturas religiosas como instrumentos de poder. O filésofo e cientista politico

Camaronés Achillle Mbembe ressalta que:

No periodo colonial, por meio de uma politica de poder marcada pela
for¢a, mas também pela violéncia simbolica, o Cristianismo tentou
impor a ideologia da universalidade crista, buscando subordinar as
sociedades africanas, bem como suas formas culturais e religiosas, ao
modelo de um Deus revelado (Mbembe, 2013, p. 40).

Desse modo, observa-se que a evangelizacdo atuou como mecanismo articulado a
dominagdo politica, moldando praticas, crencas e comportamentos segundo os principios
eurocéntricos. A conversdo dos africanos ao cristianismo nao se realizou de forma integral nem
definitiva, pois permaneceu constantemente sujeita a reinterpretacdes e adaptacdes, em
contraste com o que geralmente ¢ apresentado pela historiografia de matriz eurocéntrica. Para
“se livrar do peso da supremacia religiosa imposta pelo dominio colonial, os africanos
promoviam uma adesao ao Cristianismo marcada pela indocilidade e pela indisciplina, em uma

conversao nada neutra ou gratuita” (Mbembe, 2013, p. 16). O autor elucida que,
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[a]pesar da pretensdo cristd de destruir tudo aquilo que era celebrado
pelo paganismo e de se sobrepor, na totalidade, a todas as crencas
ancestrais, os substratos antigos eram capazes de recuperar, retratar-se e
gravar o seu cunho nos demais procedimentos sociais (Mbembe, 2013,
p- 140).

Percebe-se que as resisténcias africanas a colonizacdo ¢ a imposi¢ao de culturas de
matriz europeia nao apenas sobreviveram, mas também se adaptaram e se reinventaram
diante da pressdo colonial, preservando marcas profundas das cosmologias ancestrais. Apesar
da repressdo colonial, as populagdes africanas resistiram por meio da manutencdo de rituais,
pela oralidade e pelo sincretismo religioso, ainda que essas praticas tenham sido
transformadas pelo controle e pela repressao. Essas permanéncias das tradigdes demonstraram
que a violéncia colonial encontrou limites na for¢a cultural e espiritual dos proprios povos
africanos colonizados. Sendo assim, o processo da expansdo da Coroa portuguesa no
continente africano, especialmente para os reinos do Congo e Ndongo, foi sustentado por uma
ideologia civilizatéria centrada na missdo de converter os chamados povos gentios ao

cristianismo.

Dessa forma, a evangelizagdo aparece como uma das justificativas mais recorrentes
para legitimar a ocupacao territorial e a intervenc¢ao europeia. Desde o inicio das navegacdes, o
discurso legitimador da conquista esteve vinculado & no¢do de missdo evangelizadora, que
articulava interesses religiosos, econdmicos e politicos. Em uma das suas cronicas, Zurara
reforca esse imaginario, apresentando a expansao maritima como continuidade de um projeto

espiritual e militar europeu.

Evidencia esse espirito ao relatar que o Infante D. Henrique apresentava
como uma das razdes para o inicio do processo expansionista o
chamado espirito das cruzadas, ou seja, a ideia de prolongar, para além
da Peninsula Ibérica, a luta contra os “infiéis”, agora transposta para o
espago africano (Zurara 1959, p. 14).

Esse discurso religioso funcionou como alicerce ideoldgico para a expansdo
portuguesa, construindo uma narrativa que justificava politicamente a dominacdo. Nesse
contexto, ganhou destaque a atuacdo dos missiondrios jesuitas, que, a partir de 1560, tiveram
uma presenga massiva no Reino do Kongo, inserindo-se diretamente no processo de
colonizagdo portuguesa. O objetivo explicito era promover a conversao dos povos locais ao
cristianismo, integrando-os a esfera de influéncia cultural, politica e religiosa do Ocidente.

A presenga jesuitica, portanto, consolidou-se como instrumento direto de intervengao
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social e reorganizagcdo das estruturas culturais africanas. Esta expansdo deu-se por uma
mistura de fatores religiosos, econdmicos, estratégicos e politicos, revelando que a
evangelizagdo nao pode ser compreendida de forma isolada, mas sim como parte de um projeto
global de dominag¢do do empreendimento colonial (Boxer 1969). Ademais, o apoio papal
constituiu um elemento central nesse processo. A bula Romanus Pontifex (1455) nao apenas
legitimou as acdes expansionistas da Coroa portuguesa, ao enaltecer os feitos do Infante Dom
Henrique nas explora¢des maritimas, conquistas territoriais e iniciativas de colonizagao (Novas,
2021). Assim, evidencia-se que a articulacdo entre Igreja e Estado desempenhou papel decisivo
na construgdo e manuten¢do do colonialismo portugués em Africa., assim como também
consolidou o direito exclusivo de Portugal sobre determinadas rotas e territorios africanos.

Simultaneamente, reforcou a justificativa religiosa como fundamento ideoldgico do
empreendimento colonial. Portanto, observa-se que a presenca portuguesa em Africa ndo pode
ser dissociada de uma complexa articulacdo entre discurso religioso e interesses seculares, na
qual o cristianismo desempenhou papel de legitimacdo moral para praticas de conquista,
exploragdo e dominag¢do. Desse modo, torna-se possivel compreender que a expansio
ultramarina portuguesa ndo foi apenas um projeto econdmico e militar, mas também um
empreendimento legitimado por bases espirituais cuidadosamente construidas.

A presenga do cristianismo no Reino do Kongo comegou a consolidar-se a partir do
final do século XV, quando os navegadores portugueses alcangaram a regido do Zaire. O
encontro promovido pelas viagens de Diogo Cdo, em 1482, inaugurou um novo quadro de
relacdes politicas, culturais e espirituais, no qual a influéncia religiosa europeia passou a
integrar as dindmicas locais. A partir desse primeiro contato, desenvolveu-se um processo
gradual de aproximagao politica e missionaria que moldaria profundamente a historia da regido.

No ano de 1491, uma embaixada religiosa foi enviada ao Congo, j4 na terceira
expedi¢do portuguesa, que resultou no batismo do monarca congolés Nzinga-a-Nkuwu, de sua
mulher e de seu filho Mbemba-a-Nzinga, o futuro monarca do Congo — D. Afonso I (Falcao,
2018). Esse momento representou um ponto de viragem, no qual o contato religioso tornou-se
também uma estratégia de reorganizag¢do do poder interno. Com a missao religiosa ao Congo,
observa-se que, a partir de 1579, tornou-se necessario enviar mais missionarios a Angola, apos
a morte do padre superior Garcia Simdes e do irmao Cosme Gomez devido a doencas locais.
Para substitui-los, foram designados o padre Baltasar Barreira, como novo superior, € o0 irmao
Frutuoso Ribeiro. A carta do ano 1589 detalhava também a finalidade da missdo e os objetivos
da viagem dos religiosos. Esse refor¢o missionario evidencia a ambicdo de consolidar a

presenga catolica nas regioes sob influéncia portuguesa, como observado em:
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Sua ocupagdo ¢ ajudar a converter a nossa Santa fé, ¢ batizar os
gentios, conservar, e doutrinar, assim os cristdos da terra, antigos e
modernos, como todos os oficios de caridade de nosso instituto, e
procurando aos portugueses que naquelas partes andam exercitando
com eles, que nas coisas do culto divino, e ritos da Igreja ndo haja
descuido, no que se faz tanto maior fruto, quanto aquelas terras estdo
mais afastadas da inteireza e pureza dos costumes cristdos. (Carta
Anua da Residéncia de Angola 1589, p. 184-185).

O teor da carta revela como a missado religiosa buscava moldar ndo apenas os nativos,
mas também regular o comportamento dos proprios portugueses, reafirmando o papel da
Igreja como mediadora social. A carta indicava que estavam “os frutos das confissdes e
pregacdes aos portugueses, ¢ na doutrinagdo dos naturais, através da qual alguns se
converteram; entretanto, refor¢a que os conflitos com o rei de Angola estariam prejudicando
esse trabalho missiondrio” (Carta Anua da Missdo de Angola, 1589, p. 191-192). Isso
demonstra que a evangelizacdo ndo ocorreu de forma linear, mas enfrentou resisténcias e

tensoOes politicas significativas. Assim,

[tjomaram mensagens ¢ imagens das ofertas cristds que lhes eram
apresentadas, “retrabalharam-nas de acordo com a sua propria
compreensdo da sua historia e das suas tradi¢des, calculando sempre
as suas possibilidades no contexto das emergéncias diarias e das
necessidades imediatas com que se deparavam” (Mbembe, 2013, p.
26).

Os povos africanos reinterpretaram os elementos cristdos que lhes eram apresentados,
integrando-os de modo seletivo e criativo as suas proprias cosmologias. Esse processo nao
ocorreu de forma passiva; ao contrario, representou uma a¢do consciente de adaptacdo
cultural, na qual simbolos, ritos e narrativas cristds eram ressg  nificados a partir das
tradicdoes locais. Assim, elementos do catolicismo foram incorporados de maneira que
fizessem sentido dentro das estruturas espirituais ja existentes, preservando referéncias
ancestrais, praticas rituais e principios cosmoldgicos profundamente enraizados nas
comunidades. Sendo assim, no século XV, a conversido de Afonso I constituiu um marco
decisivo, configurando-se ndo apenas como uma adesdo religiosa, mas também como uma
estratégia politica. Tal decisdo possibilitou ao Reino do Kongo a integracio em uma rede
internacional que articulava dimensdes religiosas e politicas, fortalecendo suas relagdes com o
poder europeu. A aceitagdo do catolicismo era parte das obrigacdes relativas a vassalagem

(Souza, 2018).
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Desse modo, a religido assumiu um papel diplomatico central, funcionando como
ponte entre interesses internos e externos. A conversao do rei do Kongo ao catolicismo e a
consagragdo ao Bispo do neto de Nzinga-a-Nkuwu transformaram o Reino do Kongo em um
reino nominalmente cristdo; o Kongo tornou-se uma nacdo de batizados durante dois séculos
(Neto, 2014, p. 54). Tal continuidade evidencia a profundidade da influéncia catodlica na
estrutura social e politica congolesa. Tornando os Kicongos o povo mais “cristianizado” de
Angola (Carvalho, 1995). “Embora fosse batizado, o rei Nzinga-a-Nkuwu ndo permaneceu no
catolicismo e retornou a religido tradicional até o final de sua vida, por volta de 1506. Apos a
morte do Manicongo Nzinga-a-Nkuwu, o trono passou para seu segundo filho, Nzinga Mambe,
que havia sido batizado como Afonso I. Este tornou a fé catdlica obrigatoria para todos os
nativos na extensao territorial do Reino do Congo” (Neto, 2014, p.53). Esse retorno e posterior
imposicdo da fé ilustram as disputas internas sobre o significado da cristianizacdo. Como

ressalta o Bispo angolano Emilio Julio Miguel de Carvalho:

Esse rei tornou a fé catolica obrigatdria em todos os seus dominios,
transformou-se numa das grandes figuras do cristianismo africano no
século XVI. Mandou construir Igreja, dentre elas a Igreja da Santa
Cruz que se encontra na atual provincia do Zaire, mudou o nome de
capital do seu reino para Sdo Salvador e, com seu esfor¢o de europeizar
0 seu povo, com ajuda dos portugueses inaugurou o chamado periodo
aureo, reinado que viria a durar mais de trinta anos (Carvalho, 1995,
p.57).

Esse periodo marca o auge da influéncia luso-cristd no Kongo. A adocdo do
cristianismo, nesse contexto, ndo pode ser compreendida apenas como um ato de fé pessoal,
mas como uma estratégia politica de afirmagdo e aproximacao com o poder europeu. O projeto
de Afonso I refletia tanto o desejo de modernizar o Reino do Kongo nos moldes ocidentais
quanto a tentativa de garantir prestigio e legitimidade diante dos colonizadores. No entanto,
essa aproximacao, que inicialmente parecia vantajosa, abriu caminho para uma crescente
dependéncia e interferéncia estrangeira nas estruturas locais de poder. Assim, a cristianiza¢ao

revelou-se uma via ambigua, produtora tanto de novas aliangas quanto de novas

vulnerabilidades.

Essa decisdo do Manicongo rei Nzinga a Nkuvu causou insatisfacdo
no seio dos suditos e provocou a guerra civil no Congo, fomentada por
aqueles que ndo consentiam na nova religido, na ingeréncia dos
portugueses e no oportunismo do rei, contrarios aos objetivos que
justificavam a presenc¢a portuguesa no reino (Neto, 2014, p.52).
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O conflito evidencia como a introducdo do cristianismo reconfigurou ndo apenas a
esfera espiritual, mas também a politica. “Ap0s a alianca do rei do Kongo com os europeus, a
populacao op0Os-se a amizade de seu rei com os europeus ¢ a religido, porque viram que oS
portugueses estavam interessados em contratar escravos, explorar as terras e riquezas,
menosprezar e queimar os objetos de arte e culto a Deus” (Neto, 2014, p.52).

Esse descontentamento reflete o choque entre as praticas coloniais e os valores
culturais congoleses, e 0 interesse de carater economico e politico também se refletia nas
esferas cultural e religiosa. A populagdo do Reino do Kongo vivenciou intensamente os efeitos
da exploragao de seus recursos, da desestruturacao de seu patriménio cultural e da imposigao
do catolicismo pelos portugueses. Essas agdes, que feriram profundamente a dimensdo
espiritual e simbdlica das comunidades africanas, encontraram, contudo, respostas de
resisténcia e resiliéncia, expressas na preservagdo de praticas culturais, da memoria e da

veneracao dos ancestrais.

Nesse sentido, a questdo que se coloca é: por que a populagdo do Reino do Kongo
reagiu diante da destruicdo de seus bens culturais e da imposi¢do religiosa europeia? A
resposta ndo se limita a uma oposi¢do a novidade ou ao estrangeiro, mas se relaciona a defesa
de sua identidade coletiva, memoria historica e autonomia espiritual. Ao perceberem que o
processo de colonizagdo significava ndo apenas a perda da liberdade material, mas também a
tentativa de silenciar suas crengas e tradigdes, os congoleses reagiram como forma de preservar
seus valores culturais, resistir 8 dominac¢do simbdlica e afirmar sua dignidade como povo. Em
oposic¢ao a amizade do rei do Congo com os europeus.

A populagdo do Kongo opds-se a amizade do seu rei com os europeus € a introdugdo
da religido, porque percebia que os portugueses estavam interessados em contratar escravos,
explorar as terras e riquezas, além de menosprezar e destruir objetos de arte e de culto a Deus
(Neto, 2014). Tais reacdes mostram que a resisténcia cultural foi tdo significativa quanto a
resisténcia armada, emergindo como forma de protecdo da memoria coletiva. Este
descontentamento popular refletia a crescente resisténcia interna diante das intengdes coloniais
portuguesas, que se intensificaram  nos anos seguintes e influenciaram a reorganizagdo das

estratégias europeias na regido. Neste sentido.

Apds a morte do rei Nzinga a Mbemba em 1541, o periodo aureo
encerra-se para os portugueses no Reino do Congo. Os jesuitas foram
expulsos do reino em 1551 e o reinado a seguir constituiu obstaculos a
todos os interesses portugueses. Os portugueses procuraram novas
aliangas em outros reinos, como o reino do Ndongo (Neto, 2014, p. 54).
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Esses acontecimentos evidenciam que as relacdes entre portugueses € congoleses
passaram por um processo de transformacao e enfraquecimento apds o periodo de cooperagao
mais intensa. O fim do reinado de Nzinga a Mbemba (Afonso I) marcou uma mudanga
significativa nas relagdes politicas e religiosas entre o Reino do Congo e os portugueses. A
expulsdo dos jesuitas e as tensdes com os governantes que sucederam a Afonso I indicam um
periodo de ruptura e de fragilizacdo das aliancas anteriormente estabelecidas. Nesse contexto,
o0s portugueses passaram a buscar novas estratégias de influéncia e aliangas politicas em outros
reinos da regido, como o Ndongo, visando manter seus interesses comerciais, missionarios e,

sobretudo, o controle das rotas ligadas ao trafico atlantico de escravizados.

1.3  Os primeiros contatos entre os portugueses e as sociedades africanas

Os primeiros contatos entre o continente africano e a Europa ocorreram na cidade de
Ceuta, em 1415, no norte do Marroco (Michelan, 2013). Este evento marcou o inicio de um
processo prolongado de interacdo entre os dois continentes, no qual os europeus passaram a
observar a Africa a partir de uma perspectiva limitada e enviesada. A chegada dos portugueses
a Ceuta ndo foi apenas um episddio militar, mas também um ponto de inflexdo na construg¢ao
de narrativas sobre o continente africano, nas quais suas sociedades complexas, organizadas e
culturalmente ricas foram frequentemente subestimadas ou ignoradas. Desde esse momento,
passou a predominar a visio europeia de uma Africa exética e primitiva, negligenciando a
presenga de estruturas politicas sofisticadas, sistemas de comércio bem estabelecidos e
tradi¢des religiosas proprias. Essa representacao reducionista contribuiu para a consolidacdo de
estereOtipos que justificariam posteriormente processos de colonizacdo, exploragdo e
escravizagao.

A percep¢ao europeia muda ndo apenas a politica externa, mas também o imaginario
cultural e cientifico sobre a Africa, influenciando relatos de viajantes, missiondrios e cronistas.
(Michelan, 2013) destaca, que, apesar de tais representacdes, as sociedades africanas
mantiveram continuidade historica, preservando sua memoria coletiva e suas praticas culturais

frente as pressdes externas. Desse modo,

[a] presenca portuguesa em Angola remonta ao final do século XV,
quando os interesses expansionistas da Coroa visavam transformar os
territorios africanos em entrepostos estratégicos no quadro do
comércio atlantico e das rotas em dire¢do ao Oriente. Em 1482, a
expedi¢do de Diogo Cao alcangou a foz do rio Zaire, estabelecendo os
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primeiros contatos formais com o Reino do Kongo. Esse encontro
inicial constituiu-se como marco fundamental, pois definiu as bases
das relagdes politicas, comerciais e religiosas que, posteriormente,
moldariam a configuragdo historica do espago que viria a ser
conhecido como Angola Desde o século XV, Portugal seguiu duas
estratégias: estabeleceu uma base comercial em Luanda e promoveu
uma lenta cristianizagdo introduzindo elementos da cultura europeia,
por intermédio de padres cultos. Gradualmente, com uma série de
guerras e acordos, Portugal tomou o controlo do territdrio que se
estendia até ao reino do Ndongo. Entretanto, Luanda criou um trafico
de escravos com destino a Portugal e para as plantagcdes de cana-de-
acucar no Brasil (Rubini, 2017, p. 4).

A partir de 1485, foram estabelecidas relagdes diplomaticas e comerciais entre
Portugal e o Reino do Kongo, inicialmente marcadas pela troca de presentes, aliancas
estratégicas e a abertura de canais de comunicacao (Neto, 2014). Embora os primeiros contatos
entre portugueses ¢ africanos tenham se apresentado, em aparéncia, como relagdes equilibradas,
rapidamente se transformaram em interacdes profundamente assimétricas, estruturadas de
forma a favorecer quase exclusivamente os interesses da Coroa portuguesa. Nesse contexto, o
comércio de pessoas escravizadas consolidou-se como eixo central dessas trocas, tornando-se
uma das principais fontes de riqueza para Portugal e para a Europa, ao mesmo tempo em que
impds graves consequéncias sociais, politicas e humanas aos povos africanos.

Neste quesito a coloniza¢ao impos o dominio europeu ¢ promoveu a desvalorizacao e
a fragmenta¢do das sociedades africanas, cujos efeitos ainda permanecem na memoria
historica dos povos do continente africano (Mbembe, 2014). Nessa perspectiva, ao dialogar
com a analise de Mbembe, percebe-se que a subordinagdo politica e cultural imposta as
populagdes do continente africano nado pode ser dissociada das dindmicas econdmicas que
estruturaram o sistema colonial. E nesse ponto que a contribuigdo de Eric Williams se torna

3

fundamental, em sua obra classica Capitalismo e Escravidao, onde aponta que “uma das
mudangas mais significativas nas relagdes entre Europa ¢ Africa esteve ligada a necessidade
crescente de mao de obra para as coldnias, ou seja, “as colonias precisavam de mao-de-obra
[forca de trabalho] e recorriam a mao-de-obra negra porque era mais barata e melhor”
(Williams, 1975, p. 24).

Desse modo, a analise de Williams aprofunda a compreensdao sobre como fatores
econdmicos estiveram na base da expansdao colonial europeia. Assim, sua leitura
complementa a reflexdo de Mbembe ao evidenciar que a violéncia colonial ndo se restringiu a

esfera simbolica e politica, mas foi profundamente estruturada por interesses econdmicos que

instrumentalizaram corpos africanos como for¢a produtiva, contribuindo para a permanente
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marca de violéncia e desumanizagdo que ainda ecoa nas memorias dos povos africanos.

Nessa direcdo, percebe-se que a logica colonial ultrapassou fronteiras e se consolidou
na visdo ocidental da época colonial, como um sistema que reorganizou profundamente as
relacdes de poder no Atlantico. Essa abordagem mostra como o trafico de escravizados
deixou de ser apenas uma atividade comercial complementar ¢ passou a ocupar o centro da
economia atlantica, alterando radicalmente as dindmicas de poder entre Portugal ¢ o Reino do
Kongo. A partir disso, torna-se evidente que as transformagdes econdmicas implicaram
também mudangas politicas, redefinindo aliancas, tensdes e formas de controle territorial. A
demanda insaciavel por forca de trabalho transformou populagdes inteiras em mercadoria,
consolidando um sistema que aprofundava desigualdades e ampliava a dependéncia dos reinos
africanos em relacdo a ldgica mercantil europeia. Dessa forma, os impactos do comércio
atlantico ultrapassaram o campo econdmico, repercutindo diretamente na organizacao social e

cultural dos povos africanos.

Com a consolidagdo do dominio portugué€s no continente africano, ndo houve apenas
exploragdo econdmica, mas também a destrui¢ao das culturas e religiosidades africanas, com a
imposicdo de valores europeus que fragilizaram profundamente a identidade cultural dos
povos africanos. As consequéncias desse processo foram nao apenas materiais, mas também
simbolicas, deixando cicatrizes que atravessam geragdes e reverberam até os dias atuais.

Nesse sentido, percebe-se que a dominagao colonial buscou desmontar as estruturas que
sustentavam a coesdo social africana. A repressdo as praticas religiosas e a destruicdo dos
espacos sagrados buscavam fragilizar as sociedades africanas, ainda que a espiritualidade

tenha permanecido como forma de resisténcia silenciosa e resiliente.

Os colonizadores, ao impor sua propria visdo de mundo, entendiam
que o controle efetivo sobre as populagoes dependia da supressdo das
crencas e praticas locais, consideradas pagfs, ou primitivas saber
comer a mesa, ser cristdo catolico, saber vestir-se ao estilo portugués,
comportar-se bem e saber ler e escrever corretamente a lingua
portuguesa (Sia, 2017, p.18).

A destruicdo ndo se limitou a templos, rituais ou objetos sagrados ela atingiu
diretamente o modo de vida dos povos do continente africano. Ao desvalorizar os ancestrais,
os deuses e as praticas espirituais, os colonizadores enfraqueciam as estruturas de poder
tradicionais, tornando os povos mais vulneraveis a dominacdo politica e econdmica. A
destruicdo dos objetos culturais e a repressdo das praticas religiosas tradicionais faziam parte

da politica expansionista portuguesa, visando facilitar a implantagdo da religido de matriz
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europeia nas sociedades africanas. Essa estratégia de dominagdo ndo se restringia a esfera
espiritual, mas tinha como objetivo enfraquecer estruturas sociais e culturais, garantindo maior
controle sobre os povos colonizados.

Tal dindmica caracterizava-se pela imposicdo de uma ideologia de inferioridade por
parte dos colonizadores, com o objetivo de legitimar e facilitar a exploragdo econdmica, social
e cultural dos povos dominados. “[...] 0 homem branco ¢ eleito como o grande sacrificado”
(Ferreira, 1987, p.11). Nesse sentido, o discurso colonial estruturava-se como uma constru¢ao
ideologica que naturalizava a hierarquia racial e justificava o dominio europeu, preparando o
terreno para a narrativa de “missdo civilizadora” que sustentaria as agdes de expansao
portuguesa na Africa.

Na visdo colonial portuguesa, caberia ao europeu o papel de civilizar os povos do
continente africano, conforme a retdrica que ganhou forca a partir do século XV. Essa narrativa
estava fundada na crenca que a Europa representava um modelo universal de progresso,
ordem e racionalidade. Aos africanos, por sua vez, atribuia-se a imagem de povos ‘“‘sem

historia” e “sem civilizagdo”, o que servia para legitimar a intervengdo e o dominio colonial.

Na prética, esse processo resultava ndo apenas na dominacao politica e
territorial, mas também na exploragdo econdmica, sobretudo pela
apropriacao de uma mao de obra abundante e gratuita, cuja condigdo
de escravizados garantia aos colonizadores a oportunidade de ganhar
novos espacos, brutaliza e faz retorcer a formas cruentas o cotidiano
vivido pelos dominados (Bosi, 1992, p. 21).

Nesse cenario de crescente violéncia estrutural e aprofundamento das desigualdades
impostas pelo colonialismo, torna-se possivel compreender como as dindmicas inauguradas no
Reino do Kongo se projetaram para outros territorios, influenciando diretamente o modo como
o dominio portugués se consolidou no Reino do Ndongo. Enquanto que no Kongo a introdugao
do cristianismo foi inicialmente incorporada como elemento de negociagdo politica, no Ndongo
a presenga europeia desencadeou processos de resisténcia, conflito e reconfiguragao territorial,
refletindo a profundidade das tensdes que moldaram a histéria da Africa Centro-Ocidental e do
Ndongo. Assim, compreender a transicdo do Kongo ao Ndongo permite situar a expansio
portuguesa dentro de uma logica colonial mais ampla, na qual interesses econdmicos, religiosos
e militares se conectaram, para constituir o que Mbembe (2014) identifica como a marca

duradoura da violéncia colonial nas memorias dos povos africanos.
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1.4. O Reino do Ndongo e a presenca europeia

O Reino do Ndongo, que mais tarde passaria a ser denominado “Angola” pelos
portugueses, localizava-se na por¢do ocidental da Africa Central, em uma regido habitada por
populagdes que partilhavam elementos culturais e linguisticos comuns. Os povos da Africa
Centro-Ocidental descendem de comunidades oriundas da regido dos Camardes, que,
aproximadamente cinco mil anos atrds, iniciaram um processo migratério em dire¢ao ao sul e
ao leste, incorporando e, em grande medida, assimilando as populacdes autoctones dispersas,

(Slenes, 2018). Portanto,

A Africa Centro-Ocidental é reconhecida na bibliografia especializada
como uma area cultural una: uma regido em que as diversidades
culturais refletiam adaptacdes criativas as contingéncias histdricas, a
partir dos mesmos principios cosmologicos e visdes do bem social
(Slenes, 2018, p. 65).

Para Carlos Almeida, antes da forma¢do dos reinos, a regido da Africa Centro-
Ocidental era composta por diversas aldeias, geralmente situadas proximas a vales e rios, locais
que ofereciam melhores condi¢des para a sobrevivéncia e o cultivo. Como observa o autor,
“desenvolveu-se como um territério economicamente integrado em que diferentes
especializacdes ecologicas promoveram uma vasta e ampla teia de relagcdes de
complementaridade” (Almeida, 2009, p. 90).

Esse cenario demonstra que, muito antes da formagao das grandes estruturas estatais, a
organizac¢do social e territorial da regido ja se baseava em formas complexas de ocupagdo do
espaco e de cooperagdo entre diferentes comunidades. Essa base histérica ajuda a
compreender como, com o passar do tempo, essas redes locais de interagdo se transformaram
em entidades politicas mais amplas e estruturadas, como revelam os estudos de Birmingham
sobre a consolidagao dos povos mbundu.

Sendo assim, Birmingham, (s/d, p. 22) “revela como a distribui¢do territorial dos
povos mbundu estava profundamente relacionada ao meio geografico ¢ a rede de interagdes
linguisticas e culturais do tronco bantu, o que contribuiu para a consolidacio de uma
identidade comum e de uma estrutura politica coesa”. A area de influéncia  do Reino do
Ndongo delimitava-se ao norte pelos Bakongo, ao sul pelos Ovimbundu e a leste pelos povos
Chokwe-Lwena. Essa localizacdo estratégica favorecia ndo apenas o contato com diferentes

grupos étnicos e culturais, mas também o desenvolvimento de relagdes politicas e comerciais
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que ampliavam a importancia regional do Ndongo. Convém salientar que, em grande parte da
documentagao colonial, o termo Angola ¢ frequentemente empregado como sindnimo de
Ndongo, uma vez que os portugueses, nos primeiros contatos, designaram o territério do
Ndongo como Angola, em alusdo ao titulo régio de seu soberano, o ngola. Essa equivaléncia
terminoldgica demonstra o modo como o olhar europeu reinterpretou as designacdes locais,
transformando um titulo politico em nome de territorio, o que reflete, desde cedo, a imposicao

de categorias coloniais sobre realidades africanas autonomas.

Mais tarde, Angola passou a ser o termo usado para designar a colonia
portuguesa que se estendia, a principio, da costa até o Ndongo, area que
ja em 1571 foi considerada pelos portugueses como territorio sob sua
administragdo com a formalizacdo do estatuto de capitania dos
territorios do Ndongo através de alvara régio” (Birmingham, s/d, p. 75).

Tal ampliagdo do wuso do termo “Angola” simbolizava o processo de
institucionalizacdo do dominio colonial, no qual os portugueses buscaram legitimar sua
presenca através de instrumentos administrativos e juridicos, redefinindo as fronteiras e a
soberania dos reinos africanos pré-existentes.

Até a primeira metade do século XVI, o Ndongo encontrava-se sob a esfera de
influéncia politica do Reino do Kongo. Contudo, desde o inicio desse periodo, diversas
formagdes politicas da Africa Centro-Ocidental buscavam expandir seus territorios e consolidar
sua autoridade, apoiando-se no desenvolvimento de novas tecnologias, sobretudo no campo da
metalurgia bélica. Essa transformacao tecnoldgica desempenhou papel crucial, pois possibilitou
ao Ndongo afirmar sua autonomia em relacdo ao Kongo, interrompendo o pagamento de
tributos e estabelecendo-se como uma entidade politica independente.

Esse processo de afirmagdo da soberania do Ndongo reflete ndo apenas a dindmica
interna dos reinos africanos, mas também sua capacidade de adaptagdo e resisténcia diante das
transformagdes politicas e econdmicas que marcavam o periodo pré-colonial. O Reino do
Kongo e o do Ndongo estavam interligados por complexas dindmicas politicas e comerciais,
mantendo contato continuo com os europeus. Em resposta as pressdes externas, especialmente
ao comércio de escravos, o Ndongo emergiu como um importante centro de resisténcia a essa
pratica.

Essa postura reforga a compreensdao de que as sociedades africanas ndo foram meros
receptores passivos das influéncias externas, mas agentes historicos ativos, que buscaram
defender suas estruturas politicas, culturais e economicas frente a expansdo do dominio

europeu. Por conseguinte,

66



[o] reino do Ndongo (reino dos Kimbundus) formou-se no inicio do
século XVI, situado no territorio da atual circunscrigdo de Pungo
Andongo. “Estes povos viveram do centro da Africa e se instalaram na
Matamba. Estes povos viviam na maior parte do pais, que se estende
desde o Oceano Atlantico até o rio Cuango. (Vansina, 1988, p.584).

A capital do Reino do Ndongo situava-se em Mbanza Kabassa, atual provincia do
Kwanza Norte, ¢ “[o] reino tinha como autoridade maxima o soberano (rei) Ngola Kiluanje
Kiad Samba” (Neto, 2014, p.46). O Ndongo deve ser compreendido ndo apenas como um
territério delimitado geograficamente, mas como um conjunto de influéncias politicas e
genealogicas associadas a dinastia de Ngola Kiluanji, cuja legitimidade se estendia sobre
diferentes comunidades e chefaturas. Os Ngola, em determinado momento, reconheceram a
soberania dos Manicongo, estabelecendo com o Reino do Kongo uma relagdo de subordinag¢ao
tributaria e dependéncia politica parcial. Essa alianca, ainda que marcada por hierarquias,
também refletia formas de negociagdo e adaptacdo politica entre as entidades regionais da
Africa Centro-Ocidental.

A agricultura constituia a base da economia do Ndongo, com destaque para o cultivo do
arroz, que garantia a subsisténcia e o abastecimento das populacdes locais (Neto, 2014). No
ambito social, a organizagdo do Ndongo apresentava semelhancas estruturais com a do Reino
do Kongo, diferenciando-se, contudo, em aspectos da genealogia e sucessao real, que conferiam
prestigio aos lideres locais. Essa valorizacdo das linhagens permitiu que alguns sobas
proclamassem sua autoridade no interior do reino, como ocorreu com Ngola Musuri, conhecido
como o rei serralheiro, figura emblematica na consolidagdo da autonomia politica do Ndongo.

A organizagdo social era muito semelhante a do reino do Kongo, com ligeira diferenca
na genealogia, que mereceu a estima geral, permitindo aos sobas do Ndongo proclamarem o

Ndongo, como foi o caso de Ngola Musuri (rei serralheiro). Nesse contexto,

[o] Reino do Ndongo parte da regido que ficou conhecida como
Angola a partir do inicio da presenga portuguesa na Africa Centro
Ocidental constituia uma unidade politica independente, dirigida por
um soberano que ostentava o titulo de Ngola. De modo que em
principios do século XVI, quando se iniciam os contatos com o0s
representantes portugueses, se pode falar da existéncia de uma certa
unidade do “Estado Ndongd” a volta de um tnico soberano — o Ngola
(Coelho, 2010, p. 50).

Contudo Alberto de Oliveira Pinto ressalta que /, “a vitéria na Batalha do Dande no

ano de 1556 levou a mudancas que resultaram na maior autonomia do Ndongo em relacdo ao
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Congo no que compete a atividades diplomaticas e comerciais com o exterior, pois, a partir
dai o Ndongo deixa de pagar tributo ao manicongo” (Pinto, 2015, p. 211). Esse acontecimento
marcou um ponto de virada na historia politica do Ndongo, uma vez que a vitéria bélica
consolidou sua for¢a militar, mas também reafirmou sua capacidade de negociagdo e inser¢ao
auténoma nas redes regionais e internacionais de poder. A partir desse momento, o reino
passou a construir uma identidade politica propria, desvinculada da tutela do Kongo, e a atuar
de forma mais independente nas relagdes externas.

Nesse contexto, os primeiros contatos entre Portugal e o Reino do Ndongo assumem
grande relevancia. Conforme observa Alberto Oliveira Pinto, ao analisar as relagdes do Ndongo
com Portugal ao longo da primeira metade do século XVI, ¢ fundamental compreender que
essas interagdes se deram em duas dimensdes distintas: a formal (publica), que envolvia tratados
e embaixadas reconhecidas, ¢ a informal (privada), associada as trocas comerciais, aliangas

estratégicas e praticas diplomaticas menos institucionalizadas. Nisso, as

[r]elagdes diplomaticas tuteladas oficialmente pelo ngola e pelo rei de
Portugal, focalizando os interesses publicos de ambos os Estados,
enquanto a segunda relaciona-se a presen¢a no reino do Ndongo de
individuos que, sendo suditos do reino de Portugal, operavam em
territorio Mbundu a titulo particular e de modo frequentemente
clandestino (Pinto, 2015, p.189).

O interesse portugués na regido ao sul do Congo, habitada pelos Mbundu, deveu-se
sobretudo ao seu potencial politico, econdmico e estratégico, e ndo a uma a¢ao isolada dos
portugueses no trafico de escravizados (Pinto, 2015). Essa observagdo de Alberto de Oliveira
Pinto (2015) evidencia que a presenca portuguesa na Africa Centro-Ocidental estava inserida
em um contexto mais amplo de disputas geopoliticas, no qual o comércio de escravizados era
apenas uma das dimensdes de um projeto de dominagdo que envolvia também aliangas politicas,
exploragdo de recursos e controle de rotas comerciais estratégicas. Assim, 0s portugueses
procuravam articular suas ambi¢des mercantis ¢ missionarias as dinadmicas locais de poder,
aproveitando-se das estruturas politicas ja consolidadas entre os Mbundu.

Os lideres mbundu, por sua vez, também agiam de maneira estratégica, buscavam
contato direto com o rei de Portugal, enviando presentes e emissarios no inicio do século XVI.
Por essa razdo, sdo considerados os primeiros a estabelecer relagdes oficiais com Portugal
(Miller, 1995; Heintze, 2007). Em ambos os casos, nota-se a presenga de interesses comerciais
convergentes, tanto por parte dos Mbundu quanto dos portugueses, ligados principalmente ao

trafico negreiro e legitimados, no discurso portugués, pela evangelizacdo (Pinto, 2015).
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Essa reciprocidade de interesses demonstra que as relagdes luso-africanas ndo se
limitavam a um simples dominio europeu, mas envolviam negociagdes, aliancas e trocas
politicas complexas, nas quais as liderangas africanas também exerciam agéncia e poder de
decisdo. Os portugueses buscavam estabelecer relagdes comerciais e ampliar sua influéncia na
regido, mas essas relacdes rapidamente se tornaram complexas, com o reino do Ndongo
resistindo & dominagdo portuguesa e defendendo sua autonomia. Nas décadas subsequentes,
ocorreram novas tentativas de aproximacgao, igualmente marcadas por tensoes.

Em 1549, uma embaixada composta por diplomatas mbundu foi enviada diretamente a
Portugal, com a finalidade de solicitar o envio de missiondrios ao Ndongo. Essa embaixada
permaneceu retida em S3o Tomé por cerca de nove anos (Pinto 2015). Contudo, a data de
chegada em 1558 ¢ passivel de contestagdo, uma vez que fontes documentais indicam que os
embaixadores do rei do Ndongo ja se encontravam em Portugal ao menos um ano antes. O
monarca comunicou ao capitdo de Sdo Tomé que, antes de formular qualquer resposta aos
embaixadores do rei do Ndongo, verificasse previamente a informagdo sobre o falecimento

deste soberano. Segundo Brasio,

Ordenou-lhe que se informasse se o rei sucessor mantinha a intencao
de ser cristdo e de aceitar religiosos que pregassem a fé. Conforme o
que apurasse, deveria entdo despedir os embaixadores e enviar com eles
os padres, juntamente com um embaixador particular. Essa portaria foi
redigida em Lisboa, em 22 de novembro de 1557 (Brasio, 1953, p.
162).

Essa correspondéncia evidenciava que o interesse portugués nas relagdes com o Ndongo
ndo era apenas circunstancial, mas fazia parte de uma estratégia politica e religiosa de longo
alcance, voltada para a expansdo da influéncia lusa e da cristianizagio na Africa Centro-
Ocidental. Ao mesmo tempo, revela que o Ndongo ja possuia inser¢ao diplomatica consolidada,
o que demonstra o nivel de sofisticacdo das suas relagdes externas e a existéncia de canais
formais de comunicagdo com o poder europeu.

O ngola foi aconselhado pelo rei do Congo a desconfiar dos embaixadores portugueses
(Pinto, 2015). Essa adverténcia ilustra uma relacdo politica complexa, na qual o Congo
procurava preservar seu papel de intermedidrio nas negociagdes com Portugal, evitando que o
Ndongo assumisse protagonismo e, com isso, enfraquecesse a centralidade diplomatica e
comercial congolesa.

Essa mediacdo revela uma disputa de influéncia regional, em que o Congo, ja

cristianizado, buscava manter o controle sobre os fluxos de comunicagdo e sobre o prestigio
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simbolico de ser o principal aliado africano da monarquia portuguesa. Ainda que exista
probabilidade de interferéncia por parte do soberano do Congo, como lembra Souza (2002), o
autor destaca que ‘“‘certamente existiram razdes internas ao Ndongo, vinculadas as linhas
politicas do novo ngola, que levaram a mudanca de atitude com relacdo aos portugueses”
(Souza, 2002, p. 102). Tal observacdo permite compreender que, embora houvesse
influéncias externas, o Ndongo dispunha de autonomia politica e capacidade de decisdo propria,
atuando conforme seus interesses internos e conjunturas especificas. O reino, portanto, avaliava
de modo critico suas aliancas e resistia a uma submissao total tanto ao Congo quanto a Portugal.

Souza (2002) também sugere que a posi¢do do novo ngola fosse suficientemente sélida
para ndo se interessar, naquele momento, pelas vantagens simbdlicas e politicas que a adesdo
ao cristianismo poderia proporcionar seja como forma de legitimagdo interna, seja como
instrumento diplomatico de alianca com Portugal. Essa andlise mostra que os reis do Ndongo
ndo foram personagens passivos, mas lideres com autonomia e capacidade de decisdo, que
sabiam avaliar o que era melhor para o reino em meio as disputas politicas da regido e ao avango

do poder colonial. Como destaca Pinto:

o cristianismo, a partir do exemplo do Reino do Congo, poderia servir
como uma estratégia para fortalecer o poder do ngola, tanto em
relacdo aos sobas que lhe eram subordinados quanto diante da ameaca
de dominagdo do Congo (Pinto, 2015, p. 192),

Desse modo a documentacgao:

Aponta para varios momentos em que chefes politicos do Ndongo
tentam, por iniciativa propria, manter contatos formais com a coroa
portuguesa. Como ¢ o caso do Regimento datado de 1520, onde D.
Manuel afirma estar informado das muitas vezes que o rei de Angola
mandou seus embaixadores ao rei do Congo pedindo sacerdotes, pois

queria se tornar cristdo” (Brasio, 1952, p. 432).

Essa evidéncia refor¢a a continuidade de um didlogo diplomatico intermitente, que,
embora permeado por interesses diversos, revela o esfor¢o do Ndongo em negociar seu lugar
nas redes politicas e religiosas do Atlantico. Referéncia semelhante aparece em outros
documentos, como na Informacgao acerca dos escravos de Angola (1582—-1583), em que se
afirma que “os reis de Angola por quatro vezes pediram aos reis de Portugal sacerdotes para se
converterem” (Brésio, 1953, p. 228). Tais registros comprovam que o contato entre o Ndongo
e Portugal ndo foi pontual, mas resultado de um processo histérico prolongado de aproximagdes

e resisténcias, no qual o reino africano buscava afirmar sua soberania e negociar os termos de
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sua insercao no mundo cristao e colonial nascente. Segundo Brasio,

D. Manuel instrui seus embaixadores para que, uma vez estando na
presenga do rei de Angola, lhe diga que dara a ele as mercés que
Portugal sempre da ao rei do Congo por este ser bom cristdo e por
efetuar muitos resgates a Portugal,

o que tem feito com que o Congo seja grande entre os outros reinos.
(Brasio, 1952, p. 435).

Nas décadas subsequentes, ocorreram novas tentativas de aproximagdo, igualmente
marcadas por conflitos. Destaca-se a chegada da primeira embaixada de Paulo Dias de Novais
a regido do Ndongo, em 1560. Esse episodio ilustra o aprofundamento das relagdes entre
portugueses e os povos mbundu. Nas décadas subsequentes, ocorreram novas tentativas de
aproximacao, igualmente marcadas por tensdes e conflitos. Nesse contexto, destaca-se a
chegada da primeira embaixada de Paulo Dias de Novais a regido do Ndongo, em 1560, fato
que evidencia o esfor¢o portugués em estabelecer novas relagdes politicas e comerciais na
regido, sobretudo apos o enfraquecimento das aliancas anteriormente mantidas com o Reino do
Congo.

A orientagdo de D. Manuel I aos seus embaixadores revela, de forma explicita, a
logica politica e religiosa que sustentava essas aproximagdes. Ao afirmar que concederia ao rei
de Angola as mesmas mercés atribuidas ao rei do Congo, em razdo de sua adesdo ao
cristianismo e da realizacdo de resgates em favor de Portugal, a Coroa portuguesa buscava
projetar um modelo de alianga baseado na conversao religiosa, na cooperagao politica € no
intercdmbio comercial. Desse modo, tais praticas diplomaticas demonstram que a presenga
portuguesa na regido ndo se limitava a evangelizacdo, mas estava profundamente articulada a
interesses estratégicos de expansdo de influéncia, consolidacao de aliangas e fortalecimento das
redes comerciais que integravam o espaco atlantico.

Entretanto, essas tentativas de consolidagdo da influéncia portuguesa encontraram
forte resisténcia por parte das estruturas politicas locais. O Reino do Ndongo, diante das
crescentes pressoes externas e das disputas por poder e territdrio, desenvolveu estratégias de
enfrentamento e negociagio que marcaram profundamente a historia da regido. E nesse cenario
de tensdes, conflitos e disputas de soberania que se insere a lideranca de Nzinga Mbande, figura
central na resisténcia politica e militar contra a expansdo portuguesa, tema que serd discutido

na secdo seguinte.
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1.5. A Resisténcia do Reino do Ndongo e a Lideranca de Nzinga Mbande

A relagdo entre o Reino do Ndongo e a Coroa Portuguesa no século XVI foi marcada
por tensdes politicas e militares. “A Coroa portuguesa demonstrou preocupa¢do com a
situacdo politica interna do Ndongo, solicitando ao capitdo de Sao Tomé informacdes sobre a
disposi¢do do novo rei em relagdo ao cristianismo” (Brasio, 1953, p. 466). Esta preocupagao
refletia o interesse portugués em manter o controle sobre as relagdes comerciais € missionarias
na regido, numa tentativa de assegurar a influéncia europeia em territorios estratégicos da Africa
Central.

O desenvolvimento das relagdes entre o Ngola Kiluanji e os portugueses levou a
aconselhamentos para estabelecer contato direto com a corte portuguesa, visando incrementar o
fluxo de mercadorias europeias para o reino do Ndongo (Neto, 2014, p. 55). Essa aproximagao
demonstra que o Ndongo, embora pressionado, também buscava tirar proveito politico e
econdmico do contato com os europeus, revelando uma diplomacia propria e uma racionalidade

politica que ia além da mera submissdo. Como ressalta Maestri:

Essa politica de aproximagao gerou descontentamento entre membros
do reino e da linhagem real. Ngola Mbande, filho de Kiluanji e
sucessor no trono, demonstrou desconfianca em relagdo aos contatos
de seu pai com os europeus (Maestri, 1988, p. 85).

Como observa Maestri (1988), essa desconfianca ndo se limitava a figura de Paulo
Dias de Novais, mas traduzia o receio de que a presenga europeia instaurasse um novo equilibrio
de poder, capaz de desestabilizar as estruturas politicas internas e enfraquecer a autonomia do
Ndongo. Esta tensdo tornou visivel o medo de que a presenca portuguesa fragilizasse a
autonomia politica do reino, instaurando divisdes internas e ameagando o poder tradicional da
linhagem real.

Assim, a resisténcia de Ngola Mbande pode ser compreendida como uma tentativa de
preservar a soberania do Ndongo frente as aliancas estabelecidas por Kiluanji. Em um
“episoddio significativo, Ngola Mbande prendeu o capitdo portugués Paulo Dias de Novais, que
aguardava uma caravana militar para o Ndongo, como sinal de descontentamento com a
presenga portuguesa no territorio” (Neto, 2014, p. 55). Esse ato simbolico revelou a capacidade
de reacdo e a agéncia politica dos soberanos africanos diante do avanco europeu, contrariando
a visdo eurocéntrica que tende a representar esses reinos como passivos ou subordinados.

Neste sentido:
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Ao capturar Paulo Dias de Novais, Ngola Mbande afirmou sua
oposi¢do ao avango colonial portugués, transformando o gesto em um
simbolo de insubmissdo e de defesa da integridade territorial do
Ndongo. Essa iniciativa materializou uma politica ativa de resisténcia e
marcou um rompimento politico, evidenciando o crescimento da
oposicdo a influéncia estrangeira na regiao (Neto, 2014, p. 56).

Contudo, a captura de Paulo Dias de Novais ndo deve ser entendida como um episddio
isolado, mas como parte de uma estratégia politica mais ampla. Em 1566, apds sua liberacao,
este retornou a Portugal com um carregamento de escravizados e marfim, além de um
embaixador do rei Ngola Kiluanji. O emissario tinha por missdo confirmar o interesse do
Ndongo em manter relagdes comerciais pacificas e solicitar apoio militar para realizar invasdes
em territorios vizinhos (Neto, 2014, p. 56). Essa logica diplomatica e estratégica também se
manifesta de forma mais elaborada no século XVII, com a atuacdo de Rainha Nzinga .Mais
tarde, em 1623, Nzinga atuou como embaixadora de Ngola Mbandi nas negociagdes com o
governador Jodo Correia de Souza, aceitando o batismo cristio e recebendo o nome de Ana de
Sousa. Apds a morte de Ngola em 1624, ela assumiu a regéncia do reino em nome de seu
sobrinho, sendo acusada de sua morte. Apesar das mudangas no cenario politico, manteve firme

sua postura de resisténcia aos avangos portugueses.

Em 1623, como em-baixadora de Ngola Mbandi nas negociagcdes com
o governador Jodo Correia de Souza, aceita o batismo cristdo e recebe
o nome de Ana de Sousa. Apos a morte do Ngola (1624) assume como
regente de seu sobrinho, e é acusada de mata-lo. Nzinga ndo aceita os
avancos portugueses, recusa abrir os mercados de escravos e nao
permite missiondrios em seu territorio. (Brésio (1952 p.137).

Em 1626, o governador Ferndo e Souza efetiva um golpe politico, que destituiu
Nzinga do trono do Ndongo e a substituiu  por um “rei fantoche”, Ari a Kiluanje. No século
XVII, a rainha Nzinga constituiu uma ampla confedera¢do de chefaturas insatisfeitas com a
presenca portuguesa, estabelecendo aliangas estratégicas com os chefes dos dembos, situados
ao norte do Kongo no reino do Ndongo, bem como sobas da regido da Quissama e outros
poderes localizados ao longo do rio Kwanza. Sua lideranga atraiu também sobas que ja se
encontravam submetidos a autoridade lusa, mas que passaram a integrar o seu dominio politico.
Nzinga conduziu uma campanha abertamente anti-portuguesa, bloqueando feiras e dificultando
a circulacdo das caravanas comerciais na regiao.

Ap6s consolidar o poder por meio de uma manobra politico-estratégica, estabeleceu

aliancas com os Imbangala, incorporando os dispositivos organizacionais e militares dos
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quilombos, o que resultou em um incremento substancial de sua capacidade bélica. “Por volta
de 1630, conquistou o reino de Matamba, tornando-se célebre como uma lider guerreira temida
e estrategista, frequentemente associada, segundo a tradi¢do oral, a conhecimentos misticos que
lhe garantiriam invencibilidade em combate” (Fonseca, 2010, p. 393).

Durante a invasdo holandesa em Angola, Nzinga estabeleceu relagcdes diplomaticas e
comerciais com os Paises Baixos, articulando na Matamba uma rota de comércio na qual
armas eram trocadas por cativos. Sua resisténcia ao dominio portugués prolongou-se por mais

de quatro décadas.

Contudo, ao final de sua vida, diante das pressoes militares e politicas
impostas pelos portugueses intensificadas pela captura de sua irma,
Mocambo, mantida como refém entre 1646 e 1656, a soberana iniciou
negociagdes de paz com os colonizadores. Nesse contexto, retornou
formalmente ao cristianismo, mediado pela acdo de missionarios
capuchinhos italianos (Fonseca, 2010, p. 393).

Essa narrativa evidencia que a resisténcia de Nzinga ndo se limitou ao campo militar,
mas envolveu também estratégias diplomaticas e politicas sofisticadas. O retorno ao
cristianismo, longe de ser um ato puramente religioso, configurou-se como um recurso de
mediagdo e de fortalecimento de aliancas, permitindo-lhe negociar em melhores condi¢des com
os colonizadores e assegurar a sobrevivéncia do reino.

De acordo com Marina de Mello e Souza (2015), a adogao do cristianismo por Nzinga
deve ser interpretada ndo apenas como um processo de conversdo de carater estritamente
religioso, mas sobretudo como uma estratégia de legitimag¢do politica. Nesse sentido, a
incorpora¢do do cristianismo funcionou como um recurso pragmatico para a consolidacao de
aliangas e para o fortalecimento de novas configura¢des de poder em um contexto marcado
por intensos conflitos militares e negociagdes coloniais.

Essa andlise reforca a interpretacdo de Fonseca, indicando que as decisdes de Nzinga
foram pautadas por uma racionalidade politica complexa, na qual a religido era utilizada
estrategicamente, de forma a consolidar sua autoridade interna e expandir sua influéncia

regional. Apds a morte de Ngola Kiluanji e a ascensdo de Ngola Mbande ao trono marcaram

um periodo de instabilidade no Ndongo. Conforme Neto,

[o] reino enfrentou rupturas internas e conflitos, enfraquecendo sua
resisténcia contra os portugueses. Com a morte de Ngola Mbande, a
rainha Nzinga Mbande assumiu o poder e buscou fortalecer o reino por
meio de aliangas estratégicas com outros reinos africanos, como
Matamba, Kongo, Kassanje, Dembos, Kissama e os jagas (Neto, 2014,
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p. 58).

Neste contexto demonstra que a consolidacdo do poder de Nzinga exigiu tanta
habilidade militar quanto diplomadtica, refor¢ando a importancia de aliangas regionais como

instrumento de resisténcia frente ao avango europeu. Assim,

[a] resisténcia do Ndongo, liderada por Nzinga Mbande, foi uma
das mais significativas manifestagdes de oposicdo ao colonialismo
portugués na Africa. Sua habilidade estratégica, aliangas politicas e
determinag@o em proteger seu povo e cultura tornaram-na uma figura
emblematica na historia da resisténcia africana ao colonialismo
(Fonseca, 2010, p. 393)

Nesse sentido, a capacidade de Nzinga de articular diferentes formas de resisténcia fica
ainda mais evidente quando observamos sua habilidade em mobilizar aliancas estratégicas
diante das adversidades politicas. A busca pelo apoio dos Imbangala ndo foi um gesto isolado,
mas parte de uma atuacao calculada que lhe permitiu recompor suas forgas e enfrentar de forma
mais eficaz a pressao militar portuguesa. Por conseguinte, sua lideranga integra tanto a

dimensdo politica quanto a militar, refor¢ando o carater multifacetado da resisténcia que ela

conduziu. Como ressalta Fonseca,

Apbés o golpe politico, Nzinga se alia a bandos Imbangalas,
incorporando a estrutura bélica dos Kilombos, assim aumenta
macicamente seu poder de guerra. Por volta de 1630, conquista o reino
de Matamba e ganha fama de guerreira imortal, conhecedora de feiticos
capazes de ganhar as guerras. Alia- se aos holandeses durante a invasao
da Angola portuguesa desenvolvendo uma rota comercial por Matamba,
em que armas eram trocadas por escravos ( Fonseca,2010, p.393)

A alianca estabelecida por Nzinga Mbandi com os Imbangala constituiu-se em
elemento decisivo para a consolidacdo de seu poderio militar frente a ofensiva portuguesa sobre
o Ndongo. Apds ser destituida de seu reino, Nzinga recorreu as forcas bélicas dos Jagas como
estratégia de resisténcia, aproveitando-se de sua disciplina ¢ de suas técnicas de combate
altamente estruturadas.

Essas aliangas demonstram a capacidade de Nzinga de integrar diferentes grupos em
torno de objetivos comuns, articulando politica e for¢ca militar de maneira estratégica. O
quilombo que ela criou tornou-se um refugio para muitos escravizados que fugiam do
dominio portugués, permitindo a troca de conhecimentos e praticas em lingua, agricultura,

metalurgia e técnicas militares. Esse processo de interacdo resultou na formagdo de uma nova
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identidade étnica, os chamados Gingas (Heintze, 2007). Portanto, a resisténcia de Nzinga nao
se limitou ao plano militar, mas também envolveu a criacdo de redes sociais e culturais capazes
de preservar saberes e fortalecer a coesdo da comunidade em tempos de conflito.

Quando pensamos na historia, ¢ impossivel ignorar o contributo dos reinos africanos,
como o do Congo e o do Ndongo. Esses povos ndo apenas ergueram sistemas politicos
complexos, como também desenvolveram culturas riquissimas, formas de organizag¢do social
sofisticadas e saberes que dialogam com o mundo. No entanto, essa historia de grandeza e

resisténcia foi, em grande parte, silenciada. E o siléncio ndo foi inocente: ele foi construido.

Ao longo dos séculos XVIII e XIX, surgiram na Europa as chamadas teorias
pseudocientificas, que funcionaram como instrumentos ideoldgicos de dominagdo. Sob o
disfarce de neutralidade cientifica, tais discursos classificaram os africanos como inferiores,
negando-lhes plena humanidade e naturalizando a escravidao. Nesse processo, a historia dos
reinos africanos deixou de ser reconhecida como parte integrante do progresso humano, sendo
apagada ou distorcida para justificar o projeto colonial.

Essa articulacdo final conecta a trajetéria de resisténcia de Nzinga e dos reinos
africanos @ memoria historica global, mostrando como o silenciamento europeu tentou negar o
protagonismo africano em sua propria histéria ¢ importante destacar que ndo se tratava apenas
de ciéncia mal formulada, mas de uma estratégia de poder deliberada. Essas teorias legitimaram
o trafico de milhdes de pessoas, invisibilizaram as resisténcias africanas e reduziram culturas
milenares a meras notas de rodapé. Assim, consolidaram a visao de uma Africa “sem historia”,
apagando figuras centrais como Nzinga Mbande, Kimpa Vita, que desafiaram o dominio

europeu e reinventaram formas de autonomia. Portanto,

[o] processo de colonizagdo fixa uma mentalidade de hierarquia racial
em nossa sociedade, caracterizando, de um lado, o branco europeu e
os considerados mesti¢os e, de outro, apagando da historia, junto a seus
costumes culturais e linguisticos, os indigenas e negros, construindo
os como uma identidade negativa (Walsh, 2009, p.14).

Neste sentido, a linha de forca de Catherine Walsh (2009) evidencia que o
colonialismo nao se limitou a ocupagao territorial e a exploragdo econdmica, mas produziu uma
estrutura mental duradoura, fundada na hierarquizagao racial e na desqualificacdo sistematica
dos povos colonizados. Ao construir o europeu branco e, em certa medida, os sujeitos mesticos
como parametro de humanidade, racionalidade e civilizagdo, o projeto colonial relegou

indigenas e negros a condi¢do de “outros”, apagando suas histdrias, linguas, saberes e formas

de organizacdo social, a0 mesmo tempo em que lhes atribuiu uma identidade negativa. Trata-
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se de um processo de violéncia epist€émica que operou tanto no plano simbolico quanto no
historiografico, naturalizando desigualdades e silenciamentos que persistem nas narrativas
historicas contemporaneas.

Conforme demonstra Mudimbe (2013), o processo colonial instituiu no continente
africano, essa epistemologia racial de dominacdo que foi responsavel por reorganizar os
sistemas simbolicos e os regimes de produgdo do conhecimento locais sob uma légica de
submissdo e vinculagdo estrutural, desautorizando as formas africanas de pensar, narrar e
interpretar o mundo. Tal reordenamento epistemoldgico sustentou a constru¢do de uma imagem
da Africa como espago destituido de historia, racionalidade e complexidade social, legitimando,
no plano simbolico, as hierarquias raciais e culturais impostas pelo discurso colonial.

E precisamente contra essa narrativa que se inscreve a analise desenvolvida ao longo
deste capitulo. Ao evidenciar a existéncia de sistemas politicos estruturados, economias
organizadas, cosmologias complexas e formas proprias de produgdo do conhecimento muito
antes da chegada dos europeus, o capitulo desconstroi a representacdo eurocéntrica de uma
Africa “sem historia”. As estratégias de negociagdo, resisténcia e adaptagio mobilizadas por
essas sociedades exemplificadas de modo emblematico pela lideranca de Nzinga Mbande
revelam a agéncia historica africana frente as dindmicas do mundo atlantico, desafiando
diretamente as hierarquias raciais e epistemologicas produzidas no contexto colonial.

Dessa forma, a reconstru¢ao historica dos reinos africanos nao apenas restitui a
centralidade dos sujeitos africanos na narrativa historica, como também expde o carater
ideologico das interpretagdes coloniais, evidenciando que a negagdo da historicidade africana
resultou de um projeto de dominacao epistemologica e nao da auséncia de complexidade social
ou politica. Ao confrontar a realidade histdrica dos reinos do Kongo e do Ndongo com a logica
de hierarquizagdo racial descrita por Walsh (2009), evidencia-se que o apagamento da
histéria de Africa e dos africanos da historia ndo decorreu, da auséncia de civilizacdo ou
complexidade social, mas de um projeto consciente de dominagao colonial. Essa constata¢ao
conduz, de maneira direta, ao debate desenvolvido no segundo capitulo, que se dedica a
analisar como o racismo cientifico e o eurocentrismo se consolidaram como instrumentos
centrais desse processo, bem como as respostas elaboradas pelos intelectuais africanos na

reivindica¢do do direito de escrever sua propria historia.
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CAPITULO II: RACISMO CIENTIFICO, EUROCENTRISMO E A EMERGENCIA
DA HISTORIOGRAFIA AFRICANA

2.1 Racismo Cientifico: a servico da Europa no periodo Colonial

“Ninguém nos fara

calar. Ninguém nos

fard esquecer que

somos filhos da

terra

e da historia que nos negaram.”
(Agostinho Neto)

A epigrafe do poeta angolano, doutor Anténio Agostinho Neto, inaugura a abertura
deste capitulo evocando, com forga poética e densidade politica, o profundo processo de
silenciamento histérico imposto aos povos africanos durante o periodo colonial. Ao afirmar a
impossibilidade do esquecimento e da negagdo da histdria, o autor ndo apenas denuncia as
tentativas sistematicas de apagamento, mas também reafirma a permanéncia de uma memoria
coletiva que resiste ao tempo, a violéncia e as estruturas de dominagao.

Nesse sentido, a voz poética de Neto assume um carater simbdlico e insurgente,
representando a resisténcia contra narrativas hegemonicas que, ao longo da histdria, buscaram
deslegitimar o protagonismo africano. O colonialismo europeu, para além da ocupacdo
territorial e da exploragdo econdmica, estruturou-se também sobre um projeto epistemoldgico
que visava redefinir o lugar da Africa no mundo, relegando-a & condigdo de auséncia historica,
atraso civilizacional e inferioridade cultural.

E nesse contexto que o chamado racismo cientifico emerge como um dos principais
instrumentos ideoldgicos a servico da dominagdo colonial. Sustentado por discursos que se
pretendiam neutros e objetivos, esse paradigma procurou justificar, por meio de teorias
pseudocientificas, a hierarquizagdo entre os povos, colocando a Europa no apice do
desenvolvimento humano e os africanos na base dessa escala. Assim, a ciéncia foi mobilizada
nao como ferramenta de conhecimento, mas como mecanismo de legitimagdo da desigualdade,
da escravidao ¢ da colonizagdo.

Dessa forma, a epigrafe de Neto dialoga diretamente com o debate que se propde neste
capitulo: compreender como o racismo cientifico € o eurocentrismo contribuiram para a

constru¢do de uma historiografia excludente, que negou a Africa sua historicidade e
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complexidade. Ao mesmo tempo, aponta para a necessidade de resgatar e valorizar outras
formas de producdo do conhecimento, capazes de reconhecer os africanos como sujeitos
historicos ativos, portadores de saberes, culturas e trajetorias proprias.

Portanto, abrir este capitulo com as palavras de Antonio Agostinho Neto ndo ¢ apenas
um gesto estético, mas um posicionamento politico e epistemoldgico. Trata-se de afirmar que,
apesar das tentativas de apagamento, a historia africana nao foi destruida: ela foi silenciada,
distorcida e marginalizada. E ¢ justamente esse siléncio que a historiografia africana
contemporanea busca romper, reescrevendo o passado a partir de perspectivas que devolvem
voz, dignidade e centralidade aos povos africanos.

E nesse ponto que se estabelece uma ligagio direta com o desenvolvimento historico
das ideias que sustentaram tal processo de apagamento. O silenciamento ¢ a distor¢do da
historia africana ndo ocorreram de maneira acidental, mas foram sistematicamente construidos
e legitimados ao longo do tempo. Para fundamentar teoricamente a abordagem do racismo
cientifico, recorremos a autores cujas obras contribuiram significativamente para a formulagao
e difusdo de ideologias raciais e coloniais. Estas teorias justificavam a escravidao e o trafico
atlantico de pessoas, apagando o protagonismo africano na histéria e tratando a Africa como
um espaco sem desenvolvimento histérico. Mesmo praticas de escravidao interna pré-colonial
eram interpretadas como confirmagdes de uma suposta inferioridade africana, ignorando as
complexidades sociais, culturais e politicas desses sistemas (Henriques, 2006; Souza, 2003).

Entre os tedricos colonial destacam-se Arthur de Gobineau, que em Ensaio sobre a
desigualdade das ragas humanas (1853-1855) defende a hierarquizacao racial; Herbert Spencer
(1859), que aplicou o darwinismo social as relagdes humanas; e Wilhelm Friedrich Hegel
(1831), cuja filosofia da histéria marginalizou o continente africano, tratando-o como um
espago sem desenvolvimento historico.

No contexto portugués, autores como Oliveira Martins (1880) ¢ Mouzinho de
Albuquerque (1897), citados por Gerald Jerry Bender, desempenharam papel central na
construcdo de narrativas coloniais que legitimavam a chamada "missao civilizadora" da Europa
em Africa. Esses discursos, revestidos de autoridade intelectual e politica, procuravam
apresentar a expansao ultramarina portuguesa nado como um projeto de dominagdo, mas como
um suposto dever histérico de levar progresso, religido e ordem aos povos africanos. Tal
perspectiva, embora apresentada sob a retérica da benevoléncia, estava profundamente

ancorada em interesses econdmicos, estratégicos e de afirmacao imperial (Bender, 2013).

Entre os séculos XVI e XIX, a colonizacdo em larga escala do continente africano foi

acompanhada e sustentada por teorias pseudocientificas, como o determinismo racial ¢ o
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evolucionismo social, que pretendiam comprovar a inferioridade dos povos colonizados. Essas
ideologias funcionavam como uma espécie de "base cientifica" para justificar a exploracao, a
escravizagdo e a marginalizacdo das sociedades africanas, naturalizando hierarquias raciais e
culturais que beneficiavam o projeto imperial europeu. A colonizagdo, portanto, ndo se limitou
a subjugacdo militar ou territorial da Africa e da América; ela também impds narrativas que
buscavam silenciar as historias locais, desqualificar os sistemas de conhecimento africanos e
legitimar a violéncia simbdlica e fisica da ocupagao.

Dessa forma, o colonialismo portugués, assim como o de outras poténcias europeias,
nao pode ser compreendido apenas como um fendomeno politico-militar, mas também como um
processo de construgdo discursiva e simbdlica, intrinsecamente ligado as praticas de
exploragdo econdmica ¢ de dominagao cultural. Essa ideologia revela como o poder colonial
operou simultaneamente pela for¢a das armas e pela for¢a da palavra, moldando percepgdes e
visdes de mundo que ainda reverberam na memoria historica e nas relagdes entre Europa e
Africa. Entre essas teorias raciais, destacam-se o racismo cientifico, o darwinismo social e o
imperialismo econdmico. Arthur de Gobineau, em 1855, langou sua obra Ensaio sobre a
desigualdade das ragcas humanas, publicada por Joseph Arthur, Conde de Gobineau (1937), na
qual defende a superioridade da raga branca (caucasoide) como elemento fundamental para o
desenvolvimento da civilizagdo ocidental. Na visdo de Gobineau (1855), o homem branco seria
naturalmente dotado de intelecto superior em comparacdo ao homem amarelo, pardo e negro,
identificados por ele como pertencentes a racas humanas distintas (Sousa, 2013).

Além disso, Arthur de Gobineau (1885) enfatiza, em sua obra, que a miscigenagdo
racial representava um grande mal para a humanidade, argumentando que nagdes em que
predominavam individuos resultantes do cruzamento entre brancos, amarelos, negros e pardos
estavam fadadas ao atraso civilizacional, cultural, social e moral. Segundo ele, a miscigenac¢ao
gerava individuos fracos e geneticamente inferiores, sobretudo em termos cognitivos € morais
(Gobineau, 1885).

Essa ideologia, profundamente marcada por uma logica de dominagdo, sustentava que
as ragas superiores possuiam o direito de dominar as inferiores. Tais teorias foram
amplamente utilizadas para desumanizar os africanos e legitimar a explora¢do colonial,
transformando pessoas e culturas em objetos de estudo e subjugagdo. Ao analisarmos essas
obras, torna-se evidente que a ciéncia foi instrumentalizada para justificar a violéncia, e que a
construgdo de hierarquias raciais ndo se tratava de mera abstragdo académica, mas de um

projeto de poder concreto, com consequéncias devastadoras para milhdes de vidas africanas.

80



Por longos periodos, narrativas miticas e preconceituosas de variadas
naturezas obscureceram a compreensao global da histéria efetiva do
continente africano. As sociedades africanas passavam por sociedades
que ndo podiam ter histéria. Apesar de importantes trabalhos efetuados
desde as primeiras décadas do século XX [...], um grande niimero de
especialistas ndo africanos, ligados a certos postulados, sustentavam
que essas sociedades ndo podiam ser objeto de um estudo cientifico,
notadamente por falta de fontes e documentos escritos (Mahtar. 2010.

p. 8).

Para o filésofo germanico Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831), no seu livro a
Razdo na Histéria (1837), ha um trecho destinado a Africa, no qual Hegel afirma: “Nesta
parte principal de Africa, ndo pode haver historia. Trata-se de casualidades e de surpresas que
se seguem umas as outras. Nao ha fim algum, nenhum Estado que se possa perseguir; ndo ha
subjetividade, mas somente uma série de sujeitos que se destroem” ( Hegel 1995, p.218).
Hegel, na sua visdo, considerava a Africa como desprovida de histdria, ou seja, povos sem
historia, justificando assim a explorag@o colonial e desumanizagdo dos povos africanos.

Os principais teoéricos, também designados por Bender, de colonialistas de cabeca dura,
dirigidos por Anténio Enes, (1971), aos quais se acrescentam Oliveira Martins (1920) e
Mouzinho de Albuquerque (1934), vieram a dominar os pensamentos € as praticas coloniais
no fim do século XIX.

Para o professor Gerald Jerry Bender, especialista em assuntos politicos de Angola, os

colonizadores

[a] creditavam que o Uinico meio eficaz de transmitir a civilizagdo
portuguesa aos africanos era o trabalho manual, que os levaria a
apreciar a dignidade do trabalho. Antonio Enes nio descurava os
beneficios para Portugal que adviriam do trabalho indigena. Julgavam
que se ndo aproveitassem a exploracdo do trabalho africano dentro de
pouco tempo seriam expulsos de Africa Bender (2013, p.223).

Sendo assim antes de Marcelo Caetano,

Oliveira Martins ja justificava a escraviddo com a inferioridade das
ragas da Africa. Para ele a guerra teria estado na origem da escraviddo
desde toda a antiguidade e foi também a causa imediata da escraviddo
dos indigenas nas provincias ultramarinas. Antes de Marcelo Caetano,
Oliveira Martins havia instituido novamente, o desapossamento dos
meios de produgdo assim com o produto das maos dos produtores: A
exploragdo e o comércio do negro, como maquinas de trabalho
(Capela, 1977, p.46).
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O darwinismo social foi uma teoria pseudocientifica que veio reforgar a escravidao e o
racismo cientifico, fundamentado na ideia de superioridade racial, social e cultural, defendia
que a sociedade era dividida entre grupos superiores e inferiores. Segundo essa logica, os
grupos considerados inferiores deveriam ser "aperfeicoados" ou dominados pelos superiores.
Essa teoria trouxe consigo a no¢do de padronizacdo, especialmente no que se refere a cor da
pele, colocando a populagdo negra como o grupo mais inferiorizado na hierarquia racial.

Oliveira Martins expressava visoes que legitimavam a escravidao:

Para ele, ndo havia motivo para vergonha em relagdo a escraviddo,
pois, segundo sua perspectiva, sem os escravizados vindos de Angola,
o Brasil nao teria se desenvolvido, especialmente no que diz respeito
ao crescimento da agricultura (Neto, 2014, p. 64).

Essa visdao revela como o pensamento colonial incorporava a naturalizacdo da
exploragdo e da desumanizagdo dos africanos. Associado as ideias da chamada teoria racial
darwinismo social, conhecida como teoria das racas, que sustentava que a miscigenagdo era
negativa. Defendia-se a ideia de que as caracteristicas raciais ndo poderiam ser aperfeicoadas
por meio do convivio social ou da evolugdo cultural. Como destaca Lilia Schwarcz “esse
pensamento levava a duas consequéncias principais: a valoriza¢ao de tipos puros, ndo sujeitos
a miscigenagdo, e a compreensdo da mesticagem como um processo de degeneragdo, tanto
racial quanto social” (1993, p. 58).

As teorias raciais do periodo colonial legitimaram a exploragdo e a escravizagdo ao
negar a humanidade e a historia dos africanos, representando a Africa como primitiva e sem
civilizacdo, para justificar a dominacdo europeia sob a ideia de superioridade racial e missdao
cristianizadora. Hernandez observa que “o termo africano ganha um significado preciso, negro,
ao qual se atribui um amplo espectro de significagdes negativas tais como frouxo, fleumatico,
indolente e incapaz, todas elas convergindo para uma imagem de inferioridade e primitivismo”
(Hernandez, 2005, p.18)

Na fase poés-colonial, diversos intelectuais africanos desempenharam um papel
fundamental ao promover uma ruptura epistemologica com os paradigmas herdados do
colonialismo. Autores como Frantz Fanon (1980), Valentin-Yves Mudimbe (2013), Aimé
Césaire (1977), Cheikh Anta Diop (1974) e Kwame Nkrumah (1974), entre outros,
questionaram de maneira critica as bases ideoldgicas da colonizacdo, desconstruindo os
discursos que reduziam a Africa a um espago de atraso e passividade historica.

Estes pensadores denunciaram a fun¢do da narrativa colonial como instrumento de
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dominagdo cultural e mental, mostrando como ela apagava a complexidade das sociedades
africanas e legitimava a exploragdo econdmica e politica. Ao mesmo tempo, propuseram novas
formas de pensar a identidade africana, valorizando as tradi¢des locais, as cosmologias proprias
e os sistemas de conhecimento que haviam sido silenciados pela colonizagdo em Africa.

Dessa forma, suas reflexdes abriram caminhos para a constru¢cao de uma consciéncia
historica autdnoma, capaz de reposicionar a Africa no cenario mundial nio como objeto, mas
como sujeito ativo de  sua propria historia e de sua produgdo de saberes. Este movimento
teorico-pratico consolidou-se como uma estratégia de resisténcia cultural e politica, servindo de
base para o fortalecimento de projetos de emancipacdo intelectual e social no continente
africano. Desse modo , a descolonizagdo da historia africana ¢ uma forma de combater o
legado de desumanizagdo e de reabilitar a memodria e a identidade dos povos africanos,
rompendo com a narrativa colonial que justificava a escravidao e a exploragao.

A descolonizagdo epistemoldgica e a reescrita da histéria africana inserem-se no
esforco de resisténcia as narrativas eurocéntricas e as justificativas pseudocientificas que,
durante séculos, legitimaram a escraviddo e o colonialismo. Este movimento critico busca
recuperar a dignidade dos povos africanos, questionando os fundamentos ideologicos que
sustentaram sua interiorizagdo No que toca a interiorizagdo do negro perante o branco, Fanon
(2008) define-a como um “plano de existéncia dos derrotados”.

Esta condigdo, associada ao que o autor chama de alienagdo colonial, traduz o
profundo impacto da dominacdo sobre as subjetividades dos povos africanos. Nesse mesmo
horizonte critico, a ideologia europeia de superioridade racial consolidou-se como um
mecanismo de dominagdo cultural, cujo objetivo era operar uma profunda alienagdo i
dentitaria dos povos africanos. A lavagem cerebral que pretendia tirar nossa humanidade, nossa
identidade, nossa dignidade, nossa liberdade (Nascimento, 2009). O colonialismo estabeleceu-
se como um poder duradouro, influenciando estruturas sociais e subjetividades. A critica a este
processo permitiu renovar a Histéria da Africa, destacando intelectuais africanos que, ao
valorizar referenciais proprios, contestam o legado colonial e reafirmam a centralidade das

vozes africanas na construcao da sua memoria historica.

2.2. A Histéria de Africa pela Perspectiva dos Intelectuais Africanos

Em resposta a séculos de apagamento histdrico, intelectuais africanos desenvolveram
rupturas epistemologicas com os paradigmas coloniais. Frantz Fanon, Cheikh Anta Diop,

Aim¢ Césaire, Joseph Ki-Zerbo, Valentin-Yves Mudimbe, Achille Mbembe e outros
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denunciaram a funcao ideologica da narrativa colonial, reconquistando a dignidade historica
africana e propondo uma visdo enddgena da histéria de Africa (Fanon, 1968; Diop, 1974;
Césaire, 1978; Mbembe, 2014). Esse movimento de reconstru¢io histdrica evidencia que o
colonialismo ndo se limitou a dominagdo fisica, mas operou também na esfera cultural e
simbolica, impactando identidades e subjetividades africanas. Ao valorizar tradi¢cdes locais,
linguas, cosmologias e sistemas de conhecimento, os intelectuais africanos retomam o
protagonismo do continente na sua propria narrativa histdrica, criando bases para a resisténcia
cultural e politica contemporanea.

A tradigdo oral, destacada por Mbembe (2001), surge como ferramenta central para a
recuperagdo da memoria coletiva africana, reafirmando a humanidade e a complexidade dos
povos africanos. Nesse sentido, o estudo da historia africana deixa de ser um exercicio exdgeno
e passa a incorporar a perspectiva de seus proprios sujeitos, garantindo uma abordagem mais
ética, critica e historicamente legitima.

Estes autores nos oferecem uma compreensao profunda dos impactos sociais, culturais
e psicologicos da colonizagdo na sociedade africana e promoveram rupturas epistemoldgicas
nas teorias coloniais que contribuiram para uma visao distorcida e depreciativa dos povos
colonizados. Os estudiosos africanistas assumiram um papel fundamental na desconstrucio
das teorias raciais que, por séculos, sustentaram visdes distorcidas sobre os povos africanos. Os
estudiosos africanistas vieram desconstruir essas teorias raciais e construir a histéria de Africa
a partir de  uma abordagem enddgena, ou seja,“a escrita de uma histéria da Africa por ela
mesma” (Barbosa, 2012, p.476).

Na reconstrucdo critica da historia da Africa, destaca-se a necessidade de uma postura
ética e epistemologica renovada. Mbembe, (2014), chama a atencdo para a importancia de
valorizar a alteridade e compreendé-la em sua diversidade. “So6 tem sentido se se abrir para a
questdo central do nosso tempo, a da partilha, do comum e da abertura para o mundo”
(Mbembe, 2014, p. 296). Essa proposta de abertura e reconhecimento mutuo se opde
radicalmente as logicas coloniais de exclusdo e dominacdo. Torna-se necessario retornar a

ciéncia, a fim de que seja possivel criar em todos uma consciéncia auténtica.

Fanon (1952) evidencia que a desumanizacdo do individuo negro constituiu uma
construcdo colonial estratégica, destinada a legitimar a opressdo e a invisibilizar as
contribui¢des culturais, politicas e histéricas das sociedades africanas. A dominagdo colonial
atuou simultaneamente em multiplos niveis: por um lado, ocorreu a desumanizacao psicologica
e simbdlica do individuo negro; por outro, surgiram consequéncias sociais e culturais dessa

opressdo, com a imposicdo de novos valores e habitos europeus que provocaram a
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desestruturacao das sociedades africanas e uma crise de identidade que se prolongou ao longo
do tempo.

Segundo Kwame Nkrumah, (1974), lider politico e pensador ganés, o colonialismo
desestabilizou as sociedades africanas, impondo novos hébitos e valores e gerando uma crise 1

dentitaria cujos efeitos permanecem até hoje. Na perspectiva do autor,

[...] o colonialismo veio ¢ mudou tudo isso. Primeiro havia as
necessidades da administracdo colonial, [...]. Para o seu sucesso, a
administrag¢do colonial precisava de um quadro de africanos, que, ao
serem introduzidos a um certo minimo de educacdo europeia, foram
infectados com os ideais europeus, que eles tacitamente aceitaram
como sendo validos para as sociedades africanas. Porque esses
instrumentos africanos da administracdo colonial foram vistos por
todos como intimamente vinculados as novas origens do poder, eles
adquiriram certo prestigio para o qual eles ndo tinham o direito pelas
demandas do desenvolvimento harmonioso da sua propria sociedade.
(Nkrumah, 1974, p. 69).

Sigmund Freud, na obra Além do Principio do Prazer (1989), discute a psicanalise e
a constru¢do da identidade. Embora nao trate diretamente do colonialismo, suas ideias sobre a
formag¢do do eu e o conflito interno podem ser aplicadas para entender as dindmicas
psicoldgicas entre colonizadores e colonizados, nas quais a opressdo gera um trauma
coletivo (Freud, 1989, p.36). A colonizagdo causou um impacto intenso e prejudicial no
desenvolvimento econdomico e social do continente africano, deixando um trauma que ¢
visivel nas sociedades modernas, ¢ que ‘“ainda afetam as sociedades africanas, em diversos
aspectos. A violéncia ndo apenas fisica, mas simbolica, ¢ também uma eficaz forma de fazer
penetrar a interiorizagao na psique do colonizado” (Fanon, 1968, p. 31).

Césaire (1978) partilha da mesma visdo de Fanon ao afirmar que a colonizagdo no
continente africano  provocou a degradacdo humana, o 6dio racial, culturas e afetos
destruidos, o que era legitimado na Europa por se tratar de sujeitos nao brancos, ndo humanos,

tal como nos lembra Césaire:

Eu, falo de sociedades esvaziadas de si proprias, de culturas
espezinhadas, de instituigdes minadas, de terras confiscadas, de
religides assassinadas, de magnificéncias artisticas aniquiladas, de
extraordindrias possibilidades suprimidas. (...) Falo de milhdes de
homens arrancados aos seus deuses, a sua terra, aos seus habitos, a sua
vida, a vida, a danga, a sabedoria. (Césaire, 1978, p.25).

A colonizacdo nao se limitou a explora¢ao econdmica, mas atuou de maneira profunda

na dimensao simbolica e cultural, instaurando traumas coletivos que marcaram a memoria ¢ a
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identidade dos povos africanos. A destrui¢do das culturas locais e a imposi¢do de novos
valores foram mecanismos estratégicos de dominacdo, criando condi¢des para que o
continente fosse historicamente silenciado ¢ marginalizado. As historiografias ocidentais, ao
construirem uma narrativa que negava a histdria africana, consolidaram esse apagamento. Ao
destruir saberes e impor linguas, religides, sistemas politicos e econdmicos europeus, buscava-
se substituir praticas e crengas tradicionais africanas por uma versao europeia da historia, que
naturalizava a dominagao.

Nesse sentido, destaca-se que a colonizag¢io de Africa pelos europeus traumatizou e
alienou o passado e a memoria dos Africanos (Obenga, 1988). A Europa foi responsavel pela
invencdo de uma Africa selvagem, dando inicio, desde os séculos XV e XVI, a reunido de
diversas narrativas e escritos, integrantes de um “fiel acervo colonial”, ao final do século XIX.
Com o proposito de colocar o africano e seus descendentes na condi¢io de objeto, a Africa era
um lugar ausente” (Azevedo, 2016, p.10).

Segundo Diop (1974), o Ocidente ndo teria sido suficientemente objetivo para ensinar

corretamente a nossa historia sem falsificacdes grosseiras. Nesse sentido, o autor repete que:

[...] quando eles explicam seu proprio passado histérico ou estudam
suas linguas, aquilo parece normal. No entanto, quando um Africano
faz 0 mesmo para ajudar a reconstruir a personalidade nacional de seu
povo, distorcida pelo colonialismo, ¢ considerado ultrapassado ou
alarmante (Diop, 1974, p.15).

Desta forma, observa-se que o processo de escravizagdo dos povos africanos foi
baseado na légica do uso da violéncia que determinou quais corpos seriam escolhidos para
serem escravizados e quais territorios deveriam ser explorados para a formagao ou construgao
da riqueza da Europa. Como nos coloca Fanon “o bem-estar ¢ o progresso da Europa foram
construidos com o suor e os cadaveres dos negros, dos arabes, dos indios e dos amarelos. Isso,

decidimos ndo esquecer jamais” (Fanon, 2005, p. 115).

Ademais, Cesaire, no seu livto  Discurso sobre o Colonialismo (2020), ressalta que
as pretensoes de dominio e exploragdo dos povos tornaram  os colonizadores desumanos,

pois no seu entender a colonizagao:

(...) desumaniza at¢é o homem mais civilizado; que a acdo colonial, o
empreendimento colonial, ¢ conquista colonial fundada no desprezo pelo
homem nativo e justificada por este desprezo, inevitavelmente tende a
modificar a pessoa que o empreende; que o colonizador ao se acostumar ao
ver 0 outro como animal, ao treinar-se para trata-lo com um animal, tende
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objetivamente, para tirar o peso da consciéncia, a se transformar, ele proprio
em animal, (Césaire, 2020, p. 23).

Assim, foi criado um imaginario segundo o qual no continente africano j& existia a
escraviddo antes da presenca europeia ¢ que foram os lideres africanos que vendiam os
africanos para serem escravizados, apesar que os africanos ndo foram sujeitos passivos neste
processo da escraviddo no continente africano. Entdo, que tipo de escravidao existia no

continente africano antes da presenga europeia?

E historicamente impreciso determinar o momento exato em que a
escraviddo passou a integrar as estruturas sociais humanas. Segundo a
historiadora Isabel de Castro Henriques Facto ¢ que “(...) o termo
escravo, do latim medieval sclavus, provindo de slavus, tera aparecido
no século XIII, enquanto a palavra escravatura s6 tera integrado as
linguas europeias no século XVI (Henriques 2006, p. 62).

Segundo a historiadora angolana, Maria Conceicdo Neto (2017) “(...) a palavra
portuguesa ‘escravo’ sempre foi insuficiente para cobrir a variedade de situacdes existentes”
em Africa e alerta para o cuidado que a utilizagdo dos termos escravatura, escravidio e
escravizado  exige. Como a utilizagdo de termos como “escravatura doméstica” ou
“escravatura patriarcal”, embora auxilie na distingdo entre as praticas internas africanas e o
trafico transatlantico, pode ainda ocultar a diversidade e complexidade das formas de
exploragdo existentes no continente, ao reunir sob uma mesma denominagdo experiéncias
histdricas distintas € nem sempre comparaveis?

Escravatura doméstica ou escravatura patriarcal sdo termos que distinguem a
escravatura entre “africanos e o Trafico Transatlantico, mas que ainda assim, agrega em um
mesmo toponimo praticas diversificadas ligadas a exploragdo da mao de obra de individuos

livres relegados a condi¢ao de escravizados” (Henriques, 2017, p. 117).

Alguns especialistas no assunto afirmam que, por aquela época, o que
havia era um sistema interno, cuja configuragao nao se pode identificar,
propriamente, como uma forma de exploracdo do trabalho, seria uma
escraviddo nao devidamente institucionalizada. (Souza, 2003, p.16).

Na escravidao interna pré-colonial africana, as pessoas eram transformadas em
escravos por punicdo de algum crime ou divida. Alguns tedricos identificam essa pratica
como diferente da escravidio comercial. Esse tipo contraditério de escravidao pode ser
considerado uma forma menos agressiva de escravidao, pois os escravos poderiam ter acesso a

terra, enquanto meio de producdo. Segundo Jodo José Reis (1992), argumenta-se que essa
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variante da escravidao era atenuada devido a seus atores sociais partilharem da mesma cultura,
com assimilagdo e da mesma religido.

Dessa forma, a perspectiva dos intelectuais africanos nao apenas reconstruiu a historia
do continente, mas também evidenciou a centralidade do sujeito africano na produgdo de
conhecimento africano sobre si mesmo. Ao recuperar memorias, valorizar tradigoes e desafiar
narrativas coloniais, esses autores abriram caminho para uma abordagem critica e sensivel que
conectou passado e presente. Essa retomada da historia endogena preparou o terreno para
compreender como a memoria coletiva, as identidades culturais e os espacos de sociabilidade
africanos, marcados pelos impactos do colonialismo, se manifestaram e se afirmaram na

contemporaneidade, constituindo o proximo campo de analise deste estudo.

2.3 A Voz dos Intelectuais Africanos e a Reivindicac¢io da Escrita da Histéria de Africa

A histéria do continente africano € rica, n o entanto, durante muito tempo, foi escrita
por vozes europeias, a partir de uma perspectiva que ignorou e silenciou a diversidade cultural
e as tradi¢gdes dos povos africanos. Isso contribuiu significativamente para a desvalorizagdo e
para a distorgdo da verdadeira histéria de Africa. A coloniza¢do europeia deixou marcas
devastadoras no continente africano, nao apenas no campo econdmico € social, mas também
no imagindrio coletivo. “Ela imp0s narrativas raciais que desumanizaram os povos africanos e
suas culturas, construindo uma imagem distorcida da Africa. Formaram-se discursos sobre
critérios de afirmacio da verdade sobre Africa e da sua tradugdo em discursos cientificamente

crediveis” (Mudimbe 2013, p. 64).

A partir da década de 1980, comegou a ganhar for¢a um movimento crescente de
pesquisadores africanos comprometidos com a reescrita e a reinterpretacdo da historia do
continente africano. Fildsofos, artistas, historiadores e liderangas politicas passaram a se engajar
ativamente na desconstrucdo das narrativas ocidentais sobre a Africa, propondo uma nova
forma de olhar para o passado, desta vez a partir de dentro, com os olhos e as vozes dos proprios
africanos. Ao reconstruir suas memorias e reconhecer o valor de suas culturas, os povos
africanos reafirmam suas identidades, resgatam suas herangas e abre m caminhos para uma
compreensdo mais verdadeira, sensivel e valorizada da Africa.

Neste sentido para compreender melhor e valorizar a histéria e as culturas africanas,
tornou-se imprescindivel recorrer a producdo de tedricos e intelectuais africanos

comprometidos com a critica e a desconstru¢do dos paradigmas historiograficos de matriz

colonial. Nesse sentido, destacam-se autores como Joseph Ki-Zerbo (2009), Achille Mbembe
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(1993), Valentin-Yves Mudimbe (1993), Théophile Obenga (1988), Cheikh Anta Diop (1974)
e Elikia M’Bokolo (2015). Todos compartilham o esfor¢o de romper com as teorias raciais que
sustentaram a ideia de inferioridade dos povos africanos, propondo uma reinterpretagdo da
identidade africana que valoriza suas raizes, tradigdes e culturas.

Ao reescreverem a historia de Africa a partir de uma perspectiva endégena, esses
autores utilizam, inclusive, a literatura como ferramenta critica para desconstruir estereotipos e
preconceitos raciais impostos pelo pensamento colonial. Dessa forma, sua produgao intelectual
contribui significativamente para a reconstrucdo da memoria historica africana, reafirmando o
protagonismo dos povos africanos em seus proprios processos historicos.

Nesse contexto, os estudos pos-coloniais surgem, nas décadas de 1970 e 1980, como
uma abordagem teodrica relevante em resposta aos movimentos de emancipacdo e aos
processos de descolonizacdo nos Estados africanos e asiaticos. O objetivo central dessa corrente
¢ compreender como o mundo colonizado foi construido discursivamente sob a otica do
colonizador, assim como analisar de que forma o sujeito colonizado foi moldado a partir desses
discursos hegemonicos. Ao evidenciar as relacdes de poder inscritas nas narrativas coloniais,
os estudos pos-coloniais buscam desestabilizar essas construgdes e abrir espaco para novas
formas de pensar a identidade, a cultura e a historia dos povos anteriormente subjugados.

De acordo com estudiosos especializados em histéria africana, a tradi¢do oral,
especialmente a partir da década de 1960, constituiu um ponto de partida fundamental para a
autoafirmacao da narrativa histérica do continente, conferindo uma dimensao de humanidade e
legitimidade aos povos africanos (Mbembe, 2001). No entanto, a partir de 1950 e 1960,
intelectuais africanos, introduzidos no Ocidente, criaram possibilidades de auto inscri¢do no
mundo, preocupados “com a diferenga africana e com o que lhes havia sido expressamente
negado: o direito a universalidade e, portanto, ao reconhecimento das contribui¢des africanas a
constituicdo da humanidade” (Jewsiewicki; Mudimbe, 1993, p. 1).

Joseph Ki-Zerbo (2009) na sua obra  Para que quando Africa , fala do continente
africano como o berco da humanidade, com base em evidéncias arqueoldgicas e

antropologicas que sustentam as origens da civiliza¢do e do conhecimento humano.

[...] foi a partir do continente africano que o Homo erectus, gracas ao
fogo descobriu (Prometeu também era africano) e gracas ao biface —
instrumento ¢ arma muito eficientes -, pode migrar para a Europa:
outrora, no Norte do planeta, coberto por calotas de gelada, a vida era
impossivel; ndo vestigios humanos na Europa, nos periodos mais
recuados (Ki-Zerbo 2009, p. 25).
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A civilizagdo do Egito na Antiguidade mostrou que o continente africano, assim como
outras regides do mundo, desenvolveu sociedades complexas com avangos culturais, sociais e
tecnologicos significativos, desafiando concepg¢des que marginalizam a histéria africana

(Niane, 2010).

[...] um desenvolvimento notavel, atestado pelos cientistas e viajantes
da época, tinha integrado a escrita com o saber e o poder da civilizagao
autoctone. Nos séculos XII e XIV, a cidade de Tombuctu era mais
escolarizada que a maioria das cidades andlogas na Europa.
Escolarizada em arabe, bem entendido, mas por vezes, as linguas
subsaarianas também eram expressas na escrita drabe. Ali lecionavam
no ensino superior cientistas e professores reconhecidos por seus pares
— tanto da Africa quanto do mundo arabe e da Europa — os discipulos
atravessam o Saara para ouvir os mestres de Tombuctu” (Niane, 2010,
p. 167).

O historiador e antropologo senegalés Cheikh Anta Diop (1974) desempenhou um
papel fundamental na desconstru¢do da visdo eurocéntrica que negava a historicidade das
sociedades africanas. Chegando a questionar de forma contundente o mito de que a Europa seria
o ber¢o da civilizagdo. Em seu livro A origem africana da civilizagdo: mito ou realidade,

Diop argumenta que

As civilizagdes africanas, especialmente a do antigo Egipto, tiveram
um impacto significativo no desenvolvimento cultural cientifico e
filosofico da humanidade, [...] pensem s6 que esté raga de negros, hoje
nossos escravos e objeto de nosso desprezo, € a propria raca a quem
devemos nossas artes, ciéncias ¢ at¢é mesmo o uso da palavra! (Diop,
1974, p. 26).

O filésofo congolés Mundimbe (1994) ressalta que “os mitos raciais foram criados
com o objetivo de inferiorizar a historia do continente africano”. Nesse sentido, percebe-se que
tais construgdes nao apenas desvalorizavam os feitos historicos africanos, mas também
moldavam a percepcao das geragdes futuras, legitimando a dominag¢do colonial e o preconceito
racial. “Categorias e sistemas conceptuais que dependem de uma ordem epistemologica
ocidental foram responsaveis por ‘educar’ nosso olhar sobre o passado” (Mudimbe, 1988, p.9).
Essa analise evidencia como a epistemologia colonial estruturou uma narrativa que
invisibilizou os sujeitos africanos, tornando imprescindivel a reconstrucao critica da historia do
continente africano a partir de perspectivas enddgenas, que reconhegam a diversidade cultural

e intelectual africana. A vasta riqueza cultural, simbolica e tecnoldgica da Africa contribuiu
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para o desenvolvimento europeu e possibilitou a formagao de sociedades complexas, resultantes

da combinagdo de elementos africanos, europeus e de outras populagdes (Ki-Zerbo, 1980).

Durante muito tempo, na¢des modernas, julgou que povos sem escrita
eram povos sem cultura. Esse conceito infundado comegou a
desmoronar apds as duas ultimas guerras, gracas ao notavel trabalho
realizado por alguns dos grandes etndlogos do mundo inteiro.
(Hampété B4, 2010, p. 167)

Como se pode observar, a historia universal foi criteriosamente estruturada de modo a
enaltecer o mundo o cidental. Nesta ldgica, o historiador africano (Obenga, 1988) evidencia
que tais narrativas tendem a minimizar ou ignorar a relevancia de processos historicos do
continente africano. As divisdes usuais europeias, nao t€ém a mesma importancia para todos
(Obenga, 1988). Esse olhar eurocéntrico deixa em segundo plano a experiéncia africana,
obscurecendo a riqueza das estratégias de resisténcia e a diversidade cultural do continente. A

tradi¢do de luta dos povos africanos contra a espoliacdo estrangeira foi e  vocada de norte a

sul e de leste a oeste.

Como resultado, muitos africanos passaram a rejeitar sua propria
identidade, esforcando-se para se encaixar nos padrdes impostos pelo
colonizador, o que gerou impactos profundos em sua autoestima e em
sua cultura. Nesse contexto, “era preciso hierarquizar, segmentar e
separar espécies humanas e, consequentemente, aqueles que receberam
uma classificagdo racial foram condenados a habitar essa separacdo
como se fosse o seu verdadeiro ser, odiando aquilo que é, para tentar
ser aquilo que nao ¢ (Mbembe, 2014, p. 67).

O colonizador transmitiu uma imagem negativa do continente africano, retratando-o
como um espaco marcado pela miséria, pela fome, pela guerra e pela serviddo. Essa construgao
discursiva ndo se limitou a produgdo de esteredtipos, mas integrou um projeto mais amplo de
dominagdo simbolica, por meio do qual a Africa foi sistematicamente desumanizada e reduzida
a um lugar de caréncia e atraso. Ao negar as sociedades africanas a complexidade historica,
cultural e intelectual, o discurso colonial produziu uma representacdo que legitimava a
exploracao e naturalizava a violéncia.

Nesse sentido, Lewis Gordon sustenta que toda forma de exploragao colonial opera, em
sua esséncia, como um mecanismo de negagao da humanidade (Gordon, 2015). Essa proposi¢ao
pode ser compreendida a luz de uma reflexdo mais ampla sobre as concepcdes ocidentais do
que significa ser humano. Em Pele Negra, Mdascaras Brancas, Frantz Fanon elabora uma leitura

de matriz existencialista ao afirmar que o humano nao se define por uma esséncia imutavel,
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mas por uma condicdo aberta e inacabada. Nessa perspectiva, o Ser caracteriza-se pela
indeterminagdo, uma vez que a consciéncia humana ¢ movel, histdrica e relacional, resistindo
a enquadramentos fixos e a defini¢des permanentes (Fanon, 2008).

Entretanto, a experiéncia colonial atuou de forma contraria a essa compreensao do ser
humano. No contexto do colonialismo, o sujeito negro foi privado dessa condi¢do de abertura
e passou a ser reduzido a uma identidade social fixa, construida a partir de esteredtipos e
classificagdes rigidas. Tal processo teve inicio com a exotizacdo de sua imagem e foi
posteriormente intensificado pela construgdo de concepgdes racializadas e racistas no
imaginario ocidental. Como observa Gislene Santos (2002), até o século XIX, os europeus
percebiam os povos negros como portadores de uma cultura exotica, visao marcada por um
ambiguo sentimento de fascinio e repulsa.

Essas percepgdes ndo se constituiram de forma isolada ou episddica, mas integraram
uma longa tradicdo cultural ocidental que sistematicamente desumanizou o homem negro,
chegando a compara-lo a macacos e a reduzi-lo a condi¢ao de objeto inferior. Trata-se de um
imaginario racial historicamente construido para legitimar a exploragdo, a escravidao e a
dominagdo colonial. Esse legado evidencia a necessidade de uma reflexdo critica acerca da
persisténcia dos esteredtipos raciais e de seus efeitos duradouros nas relagdes sociais e culturais
contemporaneas. Historicamente, diversas culturas ocidentais produziram representagdes
racistas e estigmatizadas do homem negro, marcadas pela negacdo de sua plena humanidade.

Fanon ilustra de maneira contundente a naturalizacao desses discursos raciais ao relatar
que, em diferentes espacos sociais que frequentava, eram reiteradas afirmagdes como: “o preto
¢ um animal, o preto € ruim, o preto € malvado, o preto ¢ feio, olhe, um preto! Faz frio, o preto
treme porque sente frio, 0 menino [branco] treme porque tem medo do preto, [...] mamae, o
preto vai me comer” (Fanon, 2008, p. 106). Essas narrativas revelam como o racismo foi
incorporado ao cotidiano, transmitido como um saber socialmente legitimado e internalizado
desde a infincia. Para Frantz Fanon (2008), portanto, o racismo nio pode ser compreendido
como uma simples manifestagao de preconceitos individuais ou atitudes isoladas, mas como
uma estrutura sist€émica de dominagdo, forjada no interior do colonialismo e reproduzida por
meio de instituigdes, discursos cientificos, praticas culturais e mecanismos simbolicos de poder.
Essa estrutura racializada foi essencial para sustentar o projeto colonial europeu e consolidar a
supremacia branca como norma social, politica e epistemoldgica.

Durante a expansdo europeia, os africanos especialmente os negros foram
reiteradamente representados de forma depreciativa e estereotipada, descritos como selvagens,

incivilizados e desprovidos de histéria (Mudimbe, 2013; Fanon, 2008). Embora infundadas, tais
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representacdes exerceram impacto profundo na produ¢do do conhecimento, na organizagao das
sociedades coloniais e na legitimacao das desigualdades raciais.

Com o tempo, o racismo tornou-se mais sofisticado, passando a se inscrever nas
estruturas institucionais sob a aparéncia de neutralidade cientifica e tecnocratica, reforcando
hierarquias de maneira menos explicita, porém igualmente eficaz. Diante desse cenario, torna-
se imprescindivel revisitar a histéria africana a partir das proprias sociedades que a
constituiram, rompendo com narrativas que negaram sua humanidade, complexidade e agéncia
histérica. Nesse sentido, observa-se que sociedades africanas pré-coloniais, como o Reino do
Kongo e o Reino do Ndongo, desenvolveram sistemas religiosos € cosmologicos proprios,
profundamente enraizados no cotidiano, na organizagdo social e na preserva¢do da memoria
coletiva. Nessas comunidades, o sagrado ndo se restringia a praticas rituais isolada s, mas
estruturava modos de vida, fortalecia a coesdo social e possibilitava a transmissao de valores,
saberes e identidades entre geragdes.

Essa compreensdo da religiosidade como elemento constitutivo da vida social ¢
essencial para interpretar, no presente, as formas de vivéncia da fé em Angola. A persisténcia
dessa visdo integrada da espiritualidade revela como praticas religiosas contemporaneas
dialogam com tradigdes mais antigas, reelaborando simbolos e significados em contextos
historicos distintos. Nesse sentido, ao evidenciar que as sociedades africanas pré-coloniais
possuiam sistemas cosmologicos sofisticados, percebe-se como o racismo colonial ocultou e
desvalorizou tradigdes espirituais que orientavam o cotidiano, transmitiam conhecimento e
fortaleciam lagos comunitérios. A retomada dessas dimensdes culturais ajuda a reconstruir a
memoria histdrica africana a partir de suas proprias logicas e valores. Desse modo, ao resgatar
essas referéncias culturais e religiosas, torna-se possivel superar leituras eurocéntricas que
reduziram o passado africano a narrativas de dominagao e violéncia, permitindo compreender
a trajetoria histérica dos povos africanos a partir de suas praticas simbolicas e redes de

sociabilidade, como sera apresentado no proximo capitulo.
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CAPITULO III: HISTORIA PUBLICA DO SANTUARIO DE SANTA ANA NA
INTERFACE COM A MEMORIA, A EXPERIENCIA E O PERTENCIMENTO DOS
FIEIS EM ANGOLA

Ha memorias que ndo desapareceram, foram deliberadamente
silenciadas. Nos intersticios da historia oficial, persistem saberes
que ndo se conformaram a logica classificatoria do pensamento
ocidental. Ao instituir seus proprios modos de produzir
conhecimento como universais, o Ocidente ndo apenas organizou
o mundo — também deslegitimou outras epistemologias,
relegando-as ao campo do invisivel, do primitivo ou do ndo
cientifico. Contudo, essas memorias resistem. Elas sussurram nas
margens, nos corpos, nas praticas e nas oralidades, desafiando o
monopolio da razdo moderna e reivindicando o direito de existir
como conhecimento. ( Epigrafe do autor, 2024)

Neste capitulo, propde-se uma reflexdo sobre a Historia Publica do Santudrio de Santa
Ana de Caxito, compreendida na interface entre memoria, experiéncia e pertencimento dos fiéis
locais  de Caxito-Angola. O foco recai sobre o “chdo da pesquisa”, isto €, o espago geografico
onde se desenvolveu a pesquisa com seus interlocutores.

A investigagdo adota a metodologia benjaminiana, inspirada no pensamento do
filésofo Walter Benjamin (1985), que valoriza a experiéncia, a memoria e as multiplas
temporalidades como caminhos para a compreensdo histérica. Os estudos sobre memoria e
religiosidade revelam-se profundamente significativos na contemporaneidade, pois permitem
compreender como as comunidades reelaboram o passado e o inscrevem em suas praticas
presentes. Nesse sentido, os interlocutores, homens e mulheres de diferentes idades e origens
étnicas, atuam como guardides de uma tradi¢ao historica e espiritual que ultrapassa a dimensao
individual, integrando-se a memoria coletiva de Caxito, na provincia do Bengo.

A presente pesquisa foi desenvolvida na provincia do Bengo, situada ao norte de
Angola, uma regido que historicamente integrou o antigo Reino do Ndongo durante o periodo
dos grandes reinos africanos. No quadro da nova reforma administrativa, a provincia do Bengo
passou a contar com doze municipios, fruto da nova reorganizagao territorial que visa melhorar
a gestdo publica e promover um desenvolvimento mais equilibrado. A nova divisao
administrativa do pais contempla diversos municipios, conforme demonstram os anexos
apresentados a seguir. Entre eles, destaca-se o municipio do Dande, cuja capital ¢ a comuna de

Caxito, local onde se situa o objeto central desta pesquisa.
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Figura 9 - Mapa administrativo da Provincia do Bengo-Angola
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Fonte: https://bengo.gov.ao » web » mapa-de-angola

E nesta regido, representada no mapa como o municipio do Dande, que pulsa o coragio
desta pesquisa, um territorio onde a fé se entrelaga a historia, e onde cada caminho, cada rosto
e cada gesto revelam a profundidade da devocdo ao Santudrio de Santa Ana. A regido
caracteriza-se por uma ampla diversidade linguistica, marcada pela convivéncia entre o
portugués, o kimbundu e o kikongo, o que reflete a pluralidade cultural dos povos que nela
habitam.

Criada oficialmente em 26 de abril de 1980, a provincia do Bengo possui uma
extensdo territorial de 31.371 km? e ¢ habitada predominantemente pelos grupos étnicos
ambundos e bakongos, que desempenham papel essencial na preservacao das tradi¢cdes locais
e na constru¢cdo da identidade regional. Assim, o municipio do Dande, com destaque para a
comuna de Caxito, assume importancia estratégica nao apenas como centro administrativo, mas
também como espaco simbolico e cultural que expressa a memoria e a diversidade
sociocultural da provincia do Bengo. Compreender a trajetdria historica dessa regido implica
reconhecer o valor de suas praticas cotidianas, tradigdes religiosas e expressdes culturais, que

constituem pilares fundamentais na construgdo da identidade local.
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3.1 O Santuario de Santa Ana e os Sujeitos da Pesquisa

O Santudrio de Santa Ana ¢ reconhecido como um espaco sagrado, especialmente
procurado por mulheres que enfrentam a dolorosa experiéncia da infertilidade e ali buscam,
com f¢é e esperancga, a graca da maternidade. A cada vela acesa, a cada prece silenciosa, a cada
lagrima derramada aos pés da Santa, essas mulheres expressam nao apenas um pedido, mas
também sua vulnerabilidade, seu desejo mais profundo e a luta contra um sofrimento que
ultrapassa o corpo e alcanca a alma. No entanto, diante dessa devocao tao intensa e humana,
emerge uma questdo delicada e necessaria; o que acontece com aquelas mulheres que, mesmo
depois de tantas oragdes, peregrinagdes e esperangas, ndo alcancam a graca desejada? Como
elas elaboram esse siléncio do milagre que ndo veio? Como ressignificam a fé diante da
frustracao, do luto e do peso social que muitas vezes associa a feminilidade a maternidade? Serd
que encontram no Santuario de Santa Ana de Caxito, apenas a dor da espera ou também novas
formas de consolo, de espiritualidade e de pertencimento?

Problematizar essa questdo nos permite perceber que o Santuario de Santa Ana, ndo ¢
apenas um espago de milagres anunciados, mas também de historias interrompidas, emogdes
profundas e reconstrugdes silenciosas. Ali convivem a alegria das que alcangam a graga, a
esperanca daquelas que seguem aguardando, e o siléncio daquelas que precisam encontrar
outros caminhos para existir integralmente, mesmo sem o filho tdo sonhado. Assim,
compreender a experiéncia dessas mulheres significa olhar ndo apenas para a maternidade
conquistada, mas também para as formas como cada uma reelabora sua fé e sua identidade
quando o milagre ndo se concretiza.

E nesse terreno sensivel que se revela a for¢a humana e espiritual que também habita o
Santuario de Santa Ana. Sendo assim a origem do Santuario de Santa Ana de Caxito esta
intimamente ligada ao surgimento das primeiras povoagdes portuguesas na regido do Dande e
ao pedido da Rainha Nzinga Nbandi, inserindo-se, assim, no contexto da colonizacdo e da
consequente expansdo do cristianismo de Angola.

Nesse sentido, o Santudrio de Santa Ana ndo deve ser compreendido apenas como uma
heranca da presenca missiondria européia, mas como um espago de ressignificagdo cultural e
espiritual, onde os fiéis locais de- Caxito- Angola reinterpretaram e incorporaram elementos
do catolicismo em didlogo com as tradigdes de matrizes simbolicas africanas e identitarias. O
encontro entre a fé cristd e as tradigdes locais africanas deu origem a formas hibridas de
religiosidade, expressando tanto a persisténcia da memoria colonial quanto a forca criadora

das comunidades locais em reinventar o sagrado segundo suas experiéncias, linguagens e
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valores proprios.

Dessa forma, o Santuario de Santa Ana de Caxito transcende o dominio religioso e
adquire uma dimensdo historico-cultural e social, configurando-se como um territorio de
memoria. Ele testemunha ndo apenas a difusdo do cristianismo em solo angolano, mas também
o processo de resisténcia, adaptacdo e pertencimento de um povo que transformou este
espaco sagrado em um lugar de encontro entre a fé, a historia e a identidade coletiva. De acordo

com o ancido Alberto Sambundo:

Em 1626 ja havia uma povoacao de portugueses na regido, com igrejas
e capeldao no rio Dande”. Tal afirmacdo evidencia que a presencga
religiosa e missiondria antecede o proprio processo de estruturagdo
administrativa colonial, constituindo-se como um dos vetores da
ocupacdo e da dominacdo simbodlica do territério de Caxito
(Sambundo, 2023)°.

A devocao a Santa Ana, nessa regido, ultrapassa o ambito estritamente religioso; ela se
inscreve como expressdo de um patrimonio historico-cultural hibrido, resultante do encontro
entre tradigdes africanas e a fé cristd. Como gesto de fé e afirmagdo simbolica, a Rainha
Njinga Mbandi mandou construir uma igreja em honra de Santa Ana na capital do Reino da
Matamba, perpetuando a presenca dessa figura santa no imaginario religioso angolano. Guapo

ressalta que:

No ano de 1622, batizada com o nome cristdo de Dona Ana de Sousa, a
Rainha Njinga Mbandi, devota de Santa Ana, solicitou ao governador
de Angola, almirante Jodo Correia de Sousa Coutinho, a construcao de
um santuario em homenagem a santa, na capital do Reino do Matamba.
(Guapo, 2015, p. 2).

Nesse sentido, observa-se que a devogdo a Santa Ana, introduzida durante o periodo
inicial da evangeliza¢do, consolidou-se como um elemento simbolico de resisténcia e
apropriacdo cultural. Dessa continuidade historica, a posterior construcao do Santudrio de Santa
Ana de Caxito, em 1885, representa mais do que um marco arquitetdnico da cristianizacdao do
municipio do Dande; ¢ também a consagracdo, pela autoridade eclesidstica, de uma fé
popular que havia sido reinterpretada e ressignificada pelos povos locais ao longo dos séculos
(Fernando Moniz, 2023).”

Sendo assim, as contribuicdes de Guapo (2015) e Fernando Moniz (2023)

¢ Ancido Alberto Sambundo, Secretario da Diocese de Caxito.
7 Reportagem concedida pelo Jornal da Radio Eclésia de Caxito- Angola em 2023, durante a preparagdo das
peregrinagdes em honra de Santa Ana.
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complementam-se ao evidenciar que a edificacdo do Santuario de Caxito ndo surgiu
isoladamente, mas como resultado de um processo historico de continuidade da devogao a Santa
Ana, iniciado com Njinga Mbandi no século XVII e transformado, com o tempo, em um
simbolo da identidade religiosa e cultural do povo angolano.

Assim, o santuario de Santa Ana de Caxito constitui-se como elo entre f¢, memoria e
ancestralidade, tornando-se um ponto de convergéncia entre a tradicdo catdlica introduzida
pela colonizagdo e as expressdes espirituais africanas que nela encontraram novas formas de
manifestac¢do e continuidade. De acordo com Teresa da Silva Neto, Nzinga Mbandi viajou para
Luanda em 1622 com o proposito de receber o batismo, atuando como embaixatriz de seu irmao
Ngola Mbandi, entdo refugiado na ilha do Kwanza.

Esse deslocamento foi estratégico, porque a rainha pretendia intervir diretamente nos
assuntos politicos do reino, articulando aliancgas entre diferentes povos com o objetivo de
expulsar os portugueses e destituir Ari Kiluanji, considerado um falso rei aliado dos
colonizadores. Nesse sentido, a adesdo de Nzinga ao cristianismo deve ser interpretada nao
como um ato de submissdo espiritual, mas como uma estratégia politica sofisticada. A
conversdo funcionou como um recurso diplomatico e simbolico que lhe permitiu negociar em
condi¢des de relativa igualdade com os europeus, a0 mesmo tempo em que reorganizava,

internamente, as forgas de resisténcia.

E nesse contexto que, em 1622, Ngola Mbande dialoga com Nzinga e
decide envia-la como embaixadora do Reino do Ndongo a Luanda
para negociar a paz com os portugueses, considerando que a guerra
persistia e ja trazia consequéncias devastadoras para ambos os lados
(Melina, 2017, p. 67).

Essa confianga se explica pelo percurso da propria lider. A rainha Nzinga Mbandi,
nascida por volta de 1582 e falecida em 1663, destaca-se como uma das figuras mais notaveis
da historia de Angola e da Africa Central. Filha de Ngola Kiluanji Kia Samba, soberano do
Ndongo entre 1592 e 1617, e de sua concubina favorita, Kengela ka Nkombe, Nzinga formou-
se desde cedo em um ambiente politico complexo, no qual desenvolveu dominio da diplomacia,
¢ ompreensao estratégica das dindmicas regionais e solida preparagao militar. Esses atributos,
cultivados ainda na juventude, explicam por que ela emergiu como lideranca central em um
periodo critico, sendo capaz de articular negociacdes, enfrentar pressdes coloniais e reorganizar

forgas internas para a defesa do seu povo.
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Figura 10 - Rainha Nzinga Mbandi

Fonte: Achille-Devora. https://www.npg.org.uk/collections/search/person/mp65325/.

A designagdo de Nzinga para essa missdo ndo ocorreu de forma aleatdria; conforme
indicam as fontes, sua participagdo na embaixada evidencia competéncias diplomaticas
consolidadas, elevado discernimento estratégico e notavel capacidade de lideranca, elementos
que contribuiram para sua projecdo politica no contexto das relacdes entre o Ndongo e os
portugueses. “Ostentando vérias insignias de poder como descrito nas representacdes de época,
ela se apresentou diante do governador portugués com postura séria, segura € imponente”
(Melina, 2017, p. 67).

O célebre episodio em que Nzinga utiliza uma mulher de sua comitiva como cadeira
reforca essa dimensdo simbolica do poder. Diante da tentativa dos portugueses de coloca-la em
posicdo inferior, a rainha recusou qualquer gesto que pudesse indicar subserviéncia. Ao
improvisar seu proprio assento, Nzinga enviou um claro sinal de soberania, autoridade e
autonomia politica, rejeitando a hierarquia colonial que se tentava impor. “Esse gesto,
amplamente comentado pelas fontes, foi mais do que uma afronta: tratou-se de uma afirmagao
calculada de sua dignidade como governante e de sua recusa em ser tratada como vassala”
(Melina, 2017, p. 67).

Assim, durante as negociagcdes em Luanda, Nzinga ndo apenas questionou os co6digos

99


http://www.npg.org.uk/collections/search/person/mp65325/

simbolicos que sustentavam a ordem colonial, mas também analisou de forma acurada as
dindmicas de poder que orientavam as relagdes entre o Estado portugués e os diferentes atores
politicos da regido. Sua permanéncia nesse ambiente possibilitou-lhe apreender o
funcionamento das aliangas, dos protocolos e das estratégias empregadas pelos europeus,
conhecimento fundamental para sua afirmacao posterior como autoridade central no Ndongo”.
Diante desse cenario complexo, a conversao ao catolicismo se apresentou como uma alternativa
estratégica de grande potencial.

Ao assumir oficialmente a fé cristd, Nzinga passou a usufruir de uma identidade
politica valorizada pelos portugueses, o que lhe conferiu maior margem de manobra nas
negociacdes. A conversao, portanto, ndo deve ser compreendida como abdicagao de suas raizes
ou crengas, mas como uma decisdo tatica que visava legitimar sua posi¢do, ampliar suas
aliancas e fortalecer sua atuacdo diploméatica em um momento decisivo da histdoria angolana. A
conversdo ao catolicismo lhe pareceu uma boa estratégia para adquirir a identidade
catolica. Em 1622, Nzinga ¢ batizada e recebe o nome de Dona Ana de Sousa (Fonseca, 2012).

A rainha instrumentalizou o batismo como meio de fortalecimento do seu poder
politico e espiritual, utilizando a linguagem e os simbolos da f¢ crista para proteger os interesses
do Ndongo e consolidar uma unidade i dentitaria frente ao invasor europeu. A asticia politica
de Nzinga Mbandi consistiu, portanto, em transformar o rito cristdo em ferramenta de afirmagao
soberana. O nome Ana de Sousa, que adotou no batismo, converteu-se em um simbolo de
dupla pertenca a fé catolica e a tradicdo ancestral do Ndongo refletindo o modo como os povos
de Angola reinterpretaram as herangas coloniais. Assim, a posterior fundag¢do do Santudrio de
Santa Ana de Caxito pode ser vista como expressdo dessa continuidade espiritual, em que a
devocao herdada da rainha se entrelaga a memoria coletiva e a ancestralidade local.

O Santuario, nesse contexto, ndo € apenas um espago de culto cristdo, mas também ¢
um espago simbolico e de preservagdo da identidade cultural, onde os elementos do passado
dialogam com o presente. Em suas praticas devocionais, na oralidade dos ancidos e na fé dos
peregrinos, perpetuam-se os ecos da sabedoria ancestral, mostrando que a histéria da fé em
Santa Ana, em Caxito, ¢ igualmente a historia de uma espiritualidade de resisténcia, nascida da

astucia de uma rainha que soube unir o sagrado e o politico para defender seu povo.
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Figura 11 - Interior do Santuario de Santa Ana de Caxito-Angola

Fonte: Arquivo do pesquisador (2024)

Figura 12 - Exterior do Santuario de Santa Ana de Caxito-Angola

Fonte: Arquivo do Pesquisador
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A partir do relato de Anténio de Oliveira Cadornega (1972), observa-se que a
fundagdo da Igreja de Santa Ana de Caxito remonta a um contexto histérico marcado pela
expansao da fé catdlica e pela consolidagao das estruturas coloniais no territério angolano. Por
volta da década de 1680, no Morro do Dande, uma familia portuguesa, movida pela necessidade
de exercer sua fé e pratica religiosa, solicitou ao governador Pires de Saldanha de Sousa a
construcao de uma vila sob a protecdo de Santa Ana. Dessa iniciativa surgiu a Igreja de Santa
Ana, da qual o atual Santudrio ¢ parte integrante, e que, ao longo dos séculos, se consolidou
como uma importante referéncia espiritual e cultural na regido.

Entretanto, compreender a importancia do Santuario de Santa Ana apenas sob a Otica
das ac¢des coloniais seria insuficiente. E fundamental reconhecer que, ao longo do tempo, esse
espaco foi apropriado, ressignificado e mantido vivo pelas comunidades locais de Caxito, que
nele inscreveram suas proprias experiéncias de f€, resisténcia e pertenca. Ouvir a memoria e a
experiéncia dos fi¢is do Santuario de Santa Ana de Caxito constitui, portanto, um gesto de
reconhecimento e valorizagdo de sujeitos historicamente invisibilizados.

Ao trazer a tona as vozes desses homens e mulheres, afirma-se que eles também sao
protagonistas da constru¢ao da histdria local, contribuindo para a tessitura de uma memoria
plural, uma memoria enraizada na vida cotidiana e sustentada pela for¢a da espiritualidade
coletiva que da sentido ao lugar até os dias de hoje. Ao dar ouvido a essas vozes, desvia-se da
narrativa Unica e elitista que, por tanto tempo, dominou os registros historicos oficiais. Como
observa Walsh (2008, p. 137), “a subalternizacdo nega a existéncia plena desses sujeitos,
fazendo com que os povos e comunidades indigenas apare¢cam como barbaros, ndo-modernos
e ndo-civilizados, e os povos e comunidades negras [...] como ndo-existentes”.

Assim, compreender o Santudrio de Santa Ana de Caxito implica reconhecer que ele ¢
mais do que um legado do colonialismo portugués: trata-se de um territério de memoria,
continuamente reconstruido pelas praticas e significados atribuidos pelas comunidades locais,
que nele expressam sua fé, sua historia e sua resisténcia cultural. Reconstruir as memorias
enterradas desses fiéis € um ato de justica epistémica, um exercicio de escuta afetiva que
reconhece nos devotos do Santudrio de Santa Ana de Caxito os guardides de uma historia viva,
que resiste e se reinventa fora dos grandes centros de poder de Angola. Essa dimensdo da

memoria viva conecta-se a reflexdo de Walter Benjamin, para quem:

A experiéncia que passa de boca em boca ¢ a fonte a que recorrem
todos os narradores. E, dentre as narrativas escritas, as melhores sdo as
que menos se distinguem das historias orais contadas pelos inimeros
narradores andnimos (Benjamin, 2012, p. 214).
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A partir dessa perspectiva, o testemunho dos fiéis de Santa Ana de Caxito pode ser
compreendido como uma forma de Erfahrung®, isto é, uma experiéncia compartilhada e
transmitida coletivamente, enraizada na tradi¢do e na oralidade. E por meio dessas narrativas
orais, carregadas de emogao, memoria e espiritualidade, que se preserva e se atualiza o sentido
historico e simbodlico do Santuario de Santa Ana de Caxito, reafirmando a importancia da voz
popular como fonte legitima de produ¢do do saber historico. Longe de se pautar somente na
pura objetividade do que foi recebido, faz parte da Erfahrung a ligagao entre quem diz e quem
recebe um ensinamento, segundo a comunidade de experiéncias de sua época. Isto é, quanto
menos algo ¢ passado de forma explicada, mais o que foi passado pode ser considerado como
experiéncia por aquele que o recebeu, ¢ mais sua vida serd modificada por uma sabedoria
pratica. (Benjamin, 2012).

No contexto religioso, entre os fiéis do Santuario de Santa Ana, a transmissdo de
ensinamentos nao ocorre s6 por meio de textos biblicos, mas também através de historias
narradas, compartilhadas e de praticas coletivas. Quando falamos sobre tradicao e experiéncia,
a comunidade tem um papel importante, ndo apenas como guardid dos conhecimentos, mas
também os compartilhavam ativamente. Esse acimulo de saberes ndo ¢ somente uma lista de
informagdes que vao se juntando uma apds a outra. Em vez disso, essas experiéncias sdao
construidas e fortalecidas ao longo do tempo, formando uma base s6lida que estd ligada a
tradigdo.

Sendo assim, para Benjamim, a experiéncia ¢ algo que vem de um grupo de pessoas que
vivem em uma mesma comunidade ou regido, e que compartilham suas historias e

conhecimentos ao longo do tempo.

O modo pratico ¢ uma caracteristica de muitos narradores natos. (...).
Tudo isso aponta para o parentesco entre esse senso pratico ¢ a
natureza da verdadeira narrativa. Ela traz sempre consigo, de forma
aberta ou latente, uma utilidade. Essa utilidade pode consistir por vezes
num ensinamento moral, ou numa sugestdo pratica, ou também num
provérbio ou norma de vida — de qualquer maneira, o narrador ¢ um
homem que sabe dar conselhos aos ouvintes Benjamin, 2012, p.216).

Quando um fiel escuta a narrativa de outro, ele ndo estd simplesmente recebendo
palavras; estd partilhando de uma experiéncia que toca sua alma, desperta lembrangas ¢ o faz

sentir-se parte de uma histéria maior. Narrativas que carregam experiéncias e € nelas que se

encontra a forca da memoria e da cultura que nos une. Nesse sentido, como lembra Walter

8 E uma palavra alema que significa experiéncia
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Benjamin (1985), o narrador, com a alma, o olhar e a mdo, trabalha a matéria-prima da
experiéncia, transformando-a em palavra viva que partilha sentido e pertencimento. No que diz
respeito ao narrador, Benjamin trata da relacdo artesanal entre o narrador e sua matéria,
indagando se “ndo seria sua tarefa trabalhar a matéria-prima da experiéncia propria e a alheia
transformando-a num produto solido, Util e Gnico?” (Benjamin, 2012, p. 239). Assim, ao
ouvirmos as narrativas e experiéncias dos fiéis, estamos também testemunhando a forca de suas
memorias e a importancia de suas vivéncias na constru¢cdo de uma comunidade resiliente e
unida. Percebemos, ainda, os diferentes sujeitos com suas experiéncias, valores, crengas e
modos de vida, enfim, com sua prépria cultura (Paim; Picolli, 2007).

Essa reflexdo leva-nos a questionar: quem sdo, afinal, os narradores contemporaneos
da memoria coletiva de Caxito? Se Benjamin via no narrador o artesdo da experiéncia,
poderiamos reconhecer nos fiéis do Santuario de Santa Ana esses novos artesdos da memoria,
cujas historias tecem o tecido simbolico da comunidade religiosa? Esses fiéis religiosos do
Santuario de Santa Ana de Caxito atuam como guardides e transmissores de tradigoes,
valores e historias que fazem parte da identidade de sua comunidade. Mesmo diante das
transformagdes impostas pelo tempo, a memoria coletiva dos interlocutores da pesquisa
mantém viva a esséncia das praticas religiosas, rituais e conhecimentos culturais, funcionando
como uma espécie de memoria viva da cultura local.

E nesse ponto que se estabelece uma convergéncia entre a experiéncia dos fiéis do
Santuario de Santa Ana e o pensamento de Amadou Hampéaté Ba (2010), para quem a tradigdo
viva ¢ sustentada pelos homens e mulheres que a encarnam e a transmitem oralmente,
garantindo sua continuidade ao longo das geragdes. Essa aproximagdo entre memoria,
experiéncia e pertencimento evidencia ndo apenas a centralidade do Santudrio de Santa Ana na
vida religiosa e social da comunidade local de Caxito, mas também aponta para sua condi¢ao
de patrimonio cultural.

Ao consolidar-se como espago de fé, memoria viva e resisténcia simbolica, o
Santuario ndo se limita a cumprir fungdes espirituais; ele se inscreve como um territorio
carregado de valores histdricos, sociais e culturais que atravessam geragdes, tornando-se um
elo entre a experiéncia vivida e a preservacio da identidade coletiva. E nesse sentido que se
estabelece a ponte entre a vivéncia concreta dos fiéis de Santa Ana, marcada pelas praticas,
narrativas e rituais, e a reflexao sobre patrimonio, entendida ndo apenas como heranga material
ou arquitetdnica, mas também como expressao da memoria coletiva e da identidade cultural da
comunidade. Dessa forma, ao avangarmos sobre as percepg¢des sobre o Santudrio de Santa Ana

enquanto patrimdnio cultural, evidencia-se a interface entre o sagrado e o patrimonio,
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mostrando como a experiéncia religiosa ¢ a memoria historica se entrelagam para consolidar a

significagdo do espaco.

3.2 Santuario de Santa Ana: patriménio cultural

Desde a Antiguidade, o conceito de patrimoénio nasce vinculado ao universo juridico e
familiar. Sua raiz etimologica, do latim patrimonium, designa aquilo que ¢ transmitido “pelo
pai”, ou “em nome do pai”, referindo-se aos bens materiais, aos direitos, as terras e riquezas
que garantiam a continuidade da linhagem masculina numa sociedade patriarcal. Nesse
sentido original, o patrimonio era uma categoria estritamente privada, individualizada, voltada
a protecao dos interesses familiares e estruturada a partir da autoridade do pater familias. Esses
bens incluem a mulher, os filhos, os escravizados, os animais, além dos bens moveis e
imoveis.

Essa concepgdo corresponde a uma visdo concreta e contabilizavel de patrimonio, em
que os valores juridicos estavam centrados na posse, na transmissdo € no controle material.
Francoise Choay, referindo-se ao patrimdnio historico, salienta que a no¢ao de patrimdnio, em
sua origem, esteve ligada “as estruturas familiares, econdmicas e juridicas de uma sociedade
estavel, enraizada no espaco e no tempo” (Choay, 2006, p. 11). Assim, a heranca ndo dizia
respeito a valores simbolicos, mas constituia um universo de bens tangiveis que garantiam
continuidade, estabilidade e identidade familiar.

Dominique Poulot (2003) aprofunda essa compreensao ao destacar que o conceito de
patrimonio se define por intermédio de seu valor histoérico, e ndo monetario, entendendo-o
como intermediario de uma genealogia, isto ¢, como um bem cujo valor de transmissao remete

a uma histdria, a uma origem:

Para o direito romano, responsavel pela formacdo de parte da
consciéncia ocidental, o patrimonio é o conjunto dos bens familiais
considerados ndo segundo seu valor pecuniario, mas segundo sua
condi¢do de bens-para- transmitir. Tal trago os diferencia de forma
absoluta dos demais bens que, de modo geral, ‘ndo estdo inscritos
num status [...], e sim considerados em separado dentro de um
mundo de objetos que possuem um valor proprio, atribuido
exclusivamente pela troca e pela moeda’. De fato, na cultura do
patrimonium, ‘a norma social pedia que aquilo que fosse possuido por
alguém devia ter sido transmitido através de heranga paterna e aquilo
que tinha sido herdado devia ser transmitido. “O termo ‘patrimonio”
remete assim a um bem de heranca que, segundo Littré, por exemplo,
‘descende conforme as leis dos pais e das maes aos filhos’. Ele ndo
evoca a priori o tesouro ou a obra-prima, mas envolve a reivindicagdo
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de uma genealogia (Poulot, 2003, p. 35).

No periodo renascentista, verifica-se uma ruptura com a ordem natural e o surgimento
do pensamento iluminista, que adota uma visdo eurocéntrica e racional, revitalizando o
interesse pela Antiguidade Cléssica e, consequentemente, pelas expressdes materiais da fé.
Nesse contexto, os templos, igrejas e santudrios de Santa Ana, antes concebidos
primordialmente como espacos de culto, passam a ser vistos também como testemunhos
artisticos e historicos da espiritualidade humana, impulsionados pelo renovado interesse
renascentista pela Antiguidade Cléssica e, consequentemente, pelas expressdes materiais da fé.
Nesse sentido, observa-se a emergéncia de uma nova sensibilidade historica, na qual o valor
devocional se combina com o valor estético e documental do sagrado. Francoise Choay (2001,
p. 28) ressalta que o Renascimento ¢ o “[...] momento em que surge o projeto, até entdo
impensavel, de estudar e conservar um edificio unicamente pelo fato de ele ser um testemunho
da historia e uma obra de arte”.

Essa nova perspectiva introduz o principio da preservacdo do sagrado enquanto
heranga estética e cultural, deslocando o sentido do patriménio religioso de um bem
estritamente devocional para um objeto de contemplacdo historica e artistica. Com 0
avango do pensamento moderno e, sobretudo, apds a Revolucdo Francesa, a nogdo de
patrimonio desloca-se progressivamente de uma referéncia privada vinculada as elites
monarquicas e a Igreja para uma esfera coletiva e nacional. O patriménio religioso, nesse
processo, assume papel ambiguo: por um lado, ¢ incorporado ao discurso da memoria
nacional como simbolo da continuidade historica e cultural; por outro, ¢ submetido a logica
laica do Estado, que busca controlar e redefinir o sentido dos bens religiosos dentro de uma
narrativa civica e indenitaria.

Sob a égide do valor nacional, amplia-se o conceito de monumento histdrico, que
passa a incluir ndo apenas vestigios greco-romanos, mas também as antiguidades cristas, as
catedrais goticas e as igrejas barrocas, consideradas expressdes da genialidade artistica e
espiritual europeia. Conforme observa Choay (2001, p. 116), “[...] além dos vestigios greco-
romanos que ficaram em solo francés, as antiguidades nacionais (celtas, intermedidrias
goticas) e as obras de arquitetura classica e neocldssica” passam a integrar o novo repertorio da

memoria nacional.

Entretanto, como alerta Choay (2001, p. 9), “esse processo de sele¢do e consagragao do
patrimonio foi profundamente influenciado pelas dindmicas de poder da aristocracia, da Igreja

e da burguesia, o que produziu uma visdo hierarquizada e eurocéntrica da heranca cultural”.
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Essa perspectiva moldou o conceito de patrimonio religioso, frequentemente limitado a
monumentalidade e aos simbolos de poder ¢ dominacdo do colonizador europeu, em
detrimento das manifestacdes espirituais locais e populares.

Nas ultimas décadas do século XX, essa visao reducionista passou a ser amplamente
questionada. O conceito de patrimdnio religioso foi ampliado e ressignificado, de modo a
incorporar ndo apenas as grandes construgdes e obras de arte sacra, mas também os ritos, as
festas, as peregrinacdes e as devogdes cotidianas que expressam a fé viva das comunidades.
Como afirmam Funari e Pelegrini (2006, p. 31-32), o patrimonio passou a incluir “as diversas
referéncias culturais dos povos, pela percepcao de bens culturais nas dimensdes das
experiéncias do dia a dia e nas realizacdes intangiveis”. Assim, o patrimonio religioso ¢
compreendido hoje como uma expressao integral do sagrado, que articula dimensdes materiais
e imateriais, individuais e coletivas, historicas e espirituais, constituindo um dos pilares

fundamentais da memoria e da identidade cultural dos povos. Choay, ressalta que;

A intensificagdo desse processo resultou na ampliagdo do conceito de
patrimonio histérico, e passou a abranger novas categorias ¢
edificagdes, além de conjuntos urbanos e do chamado patriménio
material. O atual conceito de patrimdnio historico estaria, portanto,
subdividido em duas categorias”. O patrimdnio material, voltado para
os testemunhos fisicos do passado, e o patrimdnio imaterial, voltado
para os testemunhos do passado cuja importincia ndo estaria na
dimensdo fisica — para os saberes, tradi¢des orais, modos de fazer,
ritos (Choay, 1995, p.9).

No contexto do século XXI, o conceito de “patrimonio” ¢ reinterpretado como uma
representacdo abrangente dos bens materiais € imateriais, passando a ser denominado como
patrimonio cultural, com objetivo de incorporar a diversidade cultural das sociedades. (Poulot,
2009). O conceito foi ampliado para além da dimensdo “pedra cal” para incluir ndo apenas os
bens, materiais construidos, mas também outros elementos culturais imateriais. Antes, a
preservagao concentrava-se em edificios de “pedra cal”, que eram prioridade na a¢ao do Estado,

especialmente em situagdes de ameaga de destruigao.

O patrimonio pedra e cal ¢ limitado, pois se concentra apenas em bens materiais antigos
e arquitetonicos e ndo considera a riqueza do patrimoénio imaterial, que inclui tradigdes, saberes,
praticas e expressoes culturais, como vimos nas memorias dos fiéis do Santudrio de Santa Ana
(Fonseca, 2009). O patrimonio ndo deve ser apenas um reflexo da diversidade cultural da elite,
mas devem também refletir as praticas culturais e a apropriacao da populagdo, ou seja, ndo se

deve ignorar a cultura popular em favor da cultura erudita (Fonseca, 2009), o que ficou bem
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nitido nas memorias colhidas nesta pesquisa.

O patriménio cultural é definido a partir da identidade e da valoragdo que um
determinado bem (objeto) tem para seu grupo social. A defini¢cdo de valor aos bens culturais,
portanto, esté ligada a transmissdo da histori  a dos valores de cada sociedade. Menezes diz
que: “para se compreender o patrimdnio cultural, € preciso atentar para as relagdes existentes
entre os 'bens patrimoniais' e a sociedade que os produziu” (1996, p 94). Assim, ele se torna
um patrimonio porque as pessoas se reconhecem nele e o consideram valioso para sua
identidade e historia.

Portanto, sdo as histérias dos fiéis da regido de Caxito que nos interessam, ja que o
Santuario de Santa Ana transcende sua fungdo como espago de devogdo, assumindo-se como
patrimonio que representa uma expressao viva da historia, do cristianismo e da identidade
cultural da comunidade local. A arquitetura do santuario expressa influéncias da colonizagao
portuguesa, enquanto sua dimensao religiosa e social o consolida como um lugar de encontro,
devogdo e preservagdo das tradi¢des culturais de Caxito. De acordo com o Regulamento do
Patrimonio Cultural Imovel, instituido pelo Decreto Presidencial n. © 53/13, a classificacao
dos bens culturais fundamenta-se na relevancia historica, arquitetonica, simbolica e social que
estes representam para a coletividade.

Nesse sentido, o Santuario de Santa Ana, pertencente a  diocese do Bengo, configura-
se como um patrimonio religioso de notdvel valor historico e cultural, expressando, por meio
de sua materialidade e de suas praticas devocionais, a continuidade das tradigdes espirituais que
estruturam a identidade sociocultural de Caxito. Para o ancido Alberto Sambundo® (2023) o
Santuario de Santa Ana foi tombado como patrimonio religioso da provincia do Bengo-Caxito,
devido ao seu significado e valor histérico, cultural e simbolico. E nesse contexto que o
Santuario de Santa Ana se consolida como um bem coletivo, reconhecido e valorizado pelos
fiéis desta pesquisa como parte integrante de sua historia e do seu cotidiano (Menezes, 2012).

O valor afetivo atribuido a esse patrimdnio cultural religioso esta profundamente
vinculado as memorias individuais e coletivas, aos sentimentos de pertencimento e as
experiéncias espirituais compartilhadas, constituindo um referencial identitario para os

habitantes de Caxito.

® A conversa com o ancido Alberto Sambundo foi conduzida com base no principio da autoridade compartilhada,
em um didlogo informal realizado nas dependéncias do cartério da Pardquia da Igreja de Santa Ana de Caxito.
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Figura 13 - Placa do Santuario de Santa Ana de Caxito

Fonte: Arquivo do Pesquisador (2024)

A partir dessa concepgdo, compreende-se que o patrimonio cultural religioso nio se
restringe a sua materialidade visivel, mas abrange as praticas, crengas e valores que conferem
sentido a experiéncia humana no tempo. Nesse contexto, o patrimonio se torna também um
instrumento de memoria viva, no qual a fé, a devogao e a identidade coletiva se entrelagam.
De acordo com Funari e Pelegrini (2006), o patrimdnio, em suas origens, estd
profundamente vinculado a disseminacdo do cristianismo ¢ a ag¢do da Igreja Catdlica, que foi
uma das principais institui¢des responsaveis por organizar, conservar e difundir os bens
simbolicos da fé no mundo ocidental. Os templos, reliquias, imagens sacras e festas religiosas
constituiram os primeiros elementos de preservagdo da memoria coletiva das comunidades
cristas, representando ndo apenas a expressao do sagrado, mas também formas de sociabilidade,
educacao moral e transmissdo de valores culturais.

Nessa perspectiva, o Santudrio de Santa Ana de Caxito se insere plenamente como um
patrimonio historico-cultural e religioso, uma vez que sua existéncia reflete a confluéncia
entre fé, memoria e identidade local. Mais do que um espaco de culto, o Santuario ¢ um
testemunho material e simbolico da continuidade das tradigdes espirituais angolanas,
integrando elementos da religiosidade cristd e das praticas culturais locais. Ele expressa a
resisténcia e a reinterpretacdo da fé no contexto pds-colonial, reafirmando o valor do sagrado
como elemento estruturante da vida comunitaria. Assim, a preservagdo do Santudrio ndo se
limita ao seu valor arquitetonico ou historico, mas esté ligada a dimensao imaterial da devogao
popular, as narrativas dos fiéis e a sua fun¢do como lugar de memoria (Nora, 1989), onde o
passado se atualiza continuamente nas praticas de fé e nas expressoes de pertenga coletiva.

Pelegrini, argumenta que;
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A partir da Antiguidade tardia (séculos IV-V) e, em especial, na Idade
Meédia séculos VI-XV), ao carater aristocratico do patrimonio
acrescentou-se outro, simbolico e coletivo: o religioso. Ainda que o
carater aristocratico tenha se mantido, elevaram-se a categoria de
valores sociais compartilhados os sentimentos religiosos, em uma
pletora de formas materiais espirituais. Funari; (Pelegrini, 2006, p. 11).

Nesse contexto, o patrimonio adquire significados especificos, inclusive para o publico
leigo, manifestando-se sobretudo nas praticas de veneragdo aos santos, que evidenciam a
valoriza¢ao dos rituais € na preservacao de reliquias sacras, que expressam a valorizagao de
objetos e espacos dotados de sacralidade. E nesse ambiente que se criam e mantém os lagos de
sociabilidade, compartilhando vivéncias que vao muito além do rito religioso, alcangando a
dimensdo afetiva e cultural das pessoas.

A cada celebracao e festividade no Santudrio de Santa Ana de Caxito, a tradigdo ¢
continuamente atualizada, conectando o passado ao presente e assegurando sua continuidade
no futuro, a0 mesmo tempo em que refor¢a e alimenta a memoria coletiva do grupo.

(Halbwachs ressalta que;

Nao ha memoria coletiva que ndo aconteca em um contexto espacial.
Ora, o espaco ¢ uma realidade que dura: nossas impressoes se sucedem
umas as outras, nada permanece em nosso espirito e nao
compreenderiamos que seja possivel retomar o passado se ele ndo
estivesse conservado no ambiente material que nos circunda. E ao
€spaco, ao NOSsO espago — O espago que ocupamos, por onde passamos
muitas vezes, a que sempre temos acesso ¢ que, de qualquer maneira,

r

nossa imaginacdo ou nosso pensamento a cada instante ¢ capaz de
reconstruir que devemos voltar nossa atengdo, ¢ nele que nosso
pensamento tem de se fixar para que essa ou aquela categoria de
lembrangas reaparega (Halbwachs, 2006, p. 170).

Sendo assim praticas culturais dos devotos de Santa Ana de Caxito persistem até os dias
atuais como memorias transmitidas intergeracionalmente, por meio das praticas religiosas,
sendo reafirmadas a cada celebragdo. As devogoes e celebragdes realizadas no Santuario de
Santa Ana retinem milhares de fiéis, que encontram neste espaco sagrado uma oportunidade
para reafirmar suas historias, valores e memorias. A cada festa, as geragdes mais antigas
transmitem aos mais jovens nao apenas narrativas, mas também sentimentos que se renovam a
cada rito, mantendo viva uma tradi¢ao essencial para a continuidade da identidade local.

Entretanto, a escassez de literatura cientifica que aborda especificamente o Santudrio

de Santa Ana, como patriménio cultural da provincia do Bengo evidencia uma lacuna no
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conhecimento sobre esse patrimonio imaterial e simbolico. Diante disso, as memorias que
foram colhidas nest a pesquisa possibilitam documentar e preservar historias pessoais e
coletivas, fortalecendo a identidade cultural e abrindo caminhos para futuras pesquisas que
valorizem essa rica expressao cultural.

E importante destacar que, de acordo com as politicas publicas do Ministério da
Cultura em Angola, o patrimonio historico e cultural ¢ reconhecido como um conjunto de bens
materiais e imateriais que refletem a diversidade e a riqueza da identidade cultural nacional. A
problemdtica  da salvaguarda e valorizagdo do patrimdnio cultural ¢  abordada  nas
politicas publicas da Republica de Angola desde a sua Constitui¢do, passando pela politica
cultural e finalizando com a lei do patrimdnio cultural.

A Cra!® (Angola, 2010, p. 30, 33) expressa claramente, nos seus artigos 79° € 87°, o
direito de acesso de qualquer cidaddo angolano a cultura e, consequentemente, a conservacao e

a valorizagdo do patrimdnio historico, cultural e artistico, nos seguintes termos:

O Estado promove o acesso de todos a alfabetizacdo, ao ensino, a
cultura e ao desporto, estimulando a participagdo dos diversos agentes
particulares na sua efetivagdo, nos termos da lei. (Artigo 79°) Os
cidaddos e as comunidades tém direito ao respeito, valorizacdo e
preservacdo da sua identidade cultural, linguistica e artistica. O Estado
promove ¢ estimula a conservagao e valorizagdo do patriménio histérico,
cultural e artistico do povo angolano (Artigo 87°).

Na perspectiva da integragdo efetiva da cultura nas politicas de  desenvolvimento tal
como estipulado pela Constituicdo, o Governo Angolano aprovou desde janeiro de 2011,
através do Decreto n® 15/2011, a Politica Cultural de Angola para um periodo de 10 anos
(Angola, 2014), a qual reconhece a cultura como um componente de grande importancia. O
Governo, em nivel central e local, apelou as comunidades locais e a sociedade civil para
promover e apoiar todas as iniciativas voltadas a preservacao, valorizacdo e gestdo de bens

patrimoniais, tal como descrito na Lei n® 14/05 do Patriménio Cultural.

A presente Lei estabelece as bases da politica e do regime de
proteccao e valorizagcdo do Patrimoénio Cultural considerado como de
interesse relevante para compreensdo, permanéncia e constru¢ao da
identidade cultural angolana. A politica do Patrimoénio Cultural integra
as acgdes promovidas pelo Estado, Governos Provinciais,
Administragdes locais, associagdes e diferentes sensibilidades da
Sociedade Civil, visando assegurar no espaco nacional a efetivagdo do
direito a Cultura e a fruigdo cultural nos varios dominios da vida Social.

10 Constitui¢do da Repuiblica de Angola
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(Artigo 1°) (Angola, 2008, p.7).

No artigo 4°, a Lei enfatiza a importancia de uma gestao participativa para melhor

protecdo e valorizacdo do patrimonio cultural nacional:

O Estado, através do Ministério de tutela, dos Governos Provinciais e
das Administracdes Locais devem procurar promover a sensibilizacao
¢ a participagao dos cidaddos na salvaguarda do Patrimoénio Cultural e
assegurar as condigdes da sua fruicdo. As populagdes devem ser
associadas as medidas de protec¢do e de conservacao e solicitadas a
colaborar na dignificacdo, defesa e fruicdo do Patriménio Cultural
(Artigo 4°) (Angola, 2008, p. 8).

Por um lado, o Instituto Nacional do Patriménio Cultural (INPC), 6rgdo sob tutela do
Ministério da Cultura, tem como missdo assegurar o inventario, a documentacdo, a
classificagdo e a identificacdo de todos os monumentos, sitios ¢ do patriménio imaterial de
Angola, preparando instrumentos que garantam a sua gestdo e a preservacao de valores como
homogeneidade, autenticidade, integridade e singularidade. Nesse contexto, a salvaguarda do
patrimonio cultural ndo se limita a materialidade das construg¢des, mas insere-se também na
memoria e na experiéncia  religiosa dos fié¢is do Santudrio de Santa Ana de Caxito, espaco
que transcende o valor tangivel e se consolida como territorio de fé, identidade e transmissao
intergeracional de saberes espirituais.

Essa dimensdo do patrimonio manifesta-se, portanto, tanto nos bens materiais quanto
nas expressoes imateriais, refletindo valores, praticas e memorias das pessoas que dio sentido
e vitalidade as celebragoes. A festa de Santa Ana ndo se limita a uma manifestaga
devocional, mas configura-se como uma complexa trama social e simbolica, na qual
organizadores, devotos, turistas e observadores interagem em um processo historico e coletivo
de ressignificagdo do sagrado. Como afirmam Zanolli, Costilla e Estruch (2010, p. 33), as
celebragdes religiosas sdo “espacos privilegiados de sociabilidade e recriagdo cultural, nos quais
se atualizam as tradigdes, se reafirmam as identidades e se constroem sentidos de
pertencimento”.

Este espago sagrado reafirma n3o apenas a devogdo a santa padroeira, mas também o
vinculo social e identitario que sustenta a propria nocdo de patrimonio cultural religioso.
Nesse horizonte, o patrimonio religioso, mais do que um conjunto de bens ou préaticas de fé,
expressa uma dindmica social em constante (re)construcdo, sustentada por sujeitos que
produzem e transmitem significados. Assim, as agéncias e os atores internacionais que

reconhecem esses devotos como portadores de cultura evidenciam o papel central das
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comunidades na criagdo, manuten¢do e transmissdo do patrimonio imaterial.
Nesse sentido, a compreensao do patrimonio religioso, como o do Santuario de Santa
Ana, exige reconhecer o papel ativo da comunidade local de Angola-Caxito na construcdo e na

continuidade de suas tradi¢oes. Conforme destacam Zanolli, Costilla ¢ Estruch:

Tais sujeitos “possuem os saberes que ddo forma e ddo conta desse
patrimonio imaterial que se busca proteger”, sendo mais apropriado
concebé-los como criadores e transmissores de cultura, agentes que
tornam o patrimonio um fato social, um fenémeno que transcende o
individuo e se renova por meio de suas expressoes, praticas e
reprodugoes coletivas (Zanolli, Costilla e Estruch, 2010, p. 33)

Essa visdo dialoga com a perspectiva de Achille Mbembe, (2014) para quem o pds-
colonial, ndo ¢ apenas um periodo historico posterior a colonizagdo, mas uma condigdo
existencial, marcada por continuidades e rupturas com o passado colonial. O poder, nesses
contextos, manifesta-se ndo apenas através das instituigdes politicas, mas também nos gestos,
rituais, praticas culturais e religiosas, que encenam e, por vezes, reproduzem as logicas da
dominacdo, mas também abrem brechas para a reinvengdo e afirma¢dao das identidades
subalternizadas. Essa “teatralizagdo do poder”, expressao usada por Mbembe, revela como o
dominio colonial foi incorporado nas subjetividades, nos corpos e nos espagos do cotidiano,
transformando-se em uma estética da presenca ¢ da obediéncia.

Dessa maneira, a preserva¢ao do patrimdnio religioso como o Santuario de Santa Ana
de Caxito deve ser entendida ndo apenas como um ato de conservagao de bens materiais, mas
como uma ag¢do viva e social, enraizada na fé, na memoria e na experiéncia compartilhada
pelos fiéis de Santa Ana, como uma heranga espiritual que continua a fortalecer identidades
e lagos sociais. Nessa perspectiva, as reflexdes de Achille Mbembe (2001) tornam-se
fundamentais para compreender esse fendmeno, pois, ao discutir as dindmicas do poder, da
memoria e das temporalidades no contexto pos-colonial, o autor oferece instrumentos teéricos
que permitem analisar como os espagos religiosos também sao marcados por camadas histdricas
de dominacao, resisténcia e ressignificagdo cultural.

Assim, pensar o Santuario de Santa Ana de Caxito a luz das ideias de Mbembe ¢
reconhecer que ele ndo ¢ apenas um local de devog¢dao, mas um territorio simbolico de
reconstru¢do identitaria, onde as memorias coloniais e as espiritualidades africanas se
entrelagam, produzindo novas formas de pertencimento e reafirmagdo cultural. Ao mesmo
tempo, Mbembe destaca a banalidade da violéncia como um elemento estruturante da vida pos-

colonial: ela ndo ¢ apenas fisica, mas simbolica, epistemologica e cultural.
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Essa violéncia se manifesta, por exemplo, na hierarquizagdo dos saberes, na negacao
das memorias locais e na marginalizagdo das espiritualidades africanas frente a um modelo de
patrimonio e cultura herdado do Ocidente. A partir dessas reflexdes, torna-se possivel ler o
patrimonio religioso africano como o Santudrio de Santa Ana de Caxito, por meio das lentes de
Mbembe. Isso implica compreender que os espacos sagrados ndo sdo apenas lugares de culto,
mas também territorios de disputa simbolica, onde se entrecruzam as memorias coloniais, as
resisténcias culturais e as reinterpretagdes locais da fé.

O patrimonio religioso, nesse sentido, carrega camadas temporais sobrepostas, o
passado colonial, as adaptagdes e resisténcias do periodo missionario, e as ressignificagdes pos-
independéncia que atualizam e africanizam os simbolos cristdos. Dessa forma, a reflexdo de
Mbembe (2014, p. 102) “incide sobre a maneira como os vestigios do passado colonial sdo hoje
objeto de um trabalho simbolico e pratico, revelando as condi¢des pelas quais esse processo
gera formas inéditas, hibridas ou cosmopolitas de expressao seja na vida, na politica, na cultura
ou na modernidade”. Essa leitura permite compreender que o patrimonio religioso africano,
como o do Santuério de Santa Ana, € resultado de um continuo movimento de ressignificagao
histérica, em que elementos herdados do colonialismo se misturam com praticas locais,
produzindo novas formas de pertenga e identidade espiritual.

Como observa Achille Mbembe (2014) trata-se, portanto, de um exercicio de
descolonizagdo da memoria, uma tentativa de romper com os esquemas herdados da
modernidade europeia e reconhecer as formas plurais de existéncia, espiritualidade e
transmissdo cultural que sustentam a experiéncia africana contemporanea. A reflexdo de
Mbembe (2016) sobre o biopoder e o racismo de Estado amplia a compreensdo do patrimdnio
como campo de disputa simbolica e politica, especialmente em contextos pds-coloniais. Ao
abordar a forma como o poder moderno se exerce através da gestdo da vida e da morte,
controlando corpos, identidades e memorias, o autor evidencia que a dominagao colonial e suas
herangas ndo se limitam ao territdrio fisico, mas também se estendem as esferas da cultura, da
religido e da memoria.

Nesse sentido, pensar o patrimonio religioso sob a otica de Mbembe ¢ reconhecer que
ele também pode ser atravessado por relagdes de poder, exclusdo e resisténcia. A
patrimonializag¢do, quando orientada apenas por critérios coloniais ou eurocéntricos, tende a
reproduzir hierarquias simbolicas que negam o valor das expressoes locais e das praticas
espirituais africanas. Assim, a reinterpretacdo do Santudrio de Santa Ana de Caxito como
espaco de memoria viva e resisténcia cultural representa um gesto de reapropriacdo historica e

descolonizagdo do sagrado, no qual os fiéis se afirmam como sujeitos de memoria, desafiando
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as estruturas que tentaram silenciar suas vozes e experiéncias.

Essa perspectiva encontra ressonancia na reflexdo de Amadou Hampaté Ba (2010)
sobre a tradigdo viva, que enfatiza a preservacao da cultura por meio da memoria coletiva e dos
individuos que a encarnam e transmitem. Ao colocar os portadores da memoria viva como
guardides do patrimonio cultural e histérico, Hampaté Ba oferece um ponto de convergéncia
com a abordagem benjaminiana adotada nesta pesquisa, para quem a histdria se revela ndo na
linearidade dos fatos, mas nas experiéncias, lembrangas e narrativas dos sujeitos que vivem e
moldam o seu tempo. Dessa forma, a resisténcia cultural e a preservacao do patriménio do
Santudrio de Santa Ana se articulam em uma mesma logica: a memoria viva dos fiéis torna-se
instrumento de reconhecimento, afirmacao identitaria e continuidade historica.

Essa valorizagdo da experiéncia compartilhada ¢ da memoria viva dos fiéis
fundamenta a necessidade de uma metodologia que contemple tanto a dimensao sensivel da
escuta quanto os parametros da investigagdo cientifica. Ao reconhecer que os relatos orais, os
gestos devocionais e as praticas cotidianas sdo fontes legitimas de conhecimento historico e
cultural, a pesquisa orienta-se para procedimentos rigorosos que permitam sistematizar essas
experiéncias, garantindo validade, confiabilidade e profundidade analitica. E nesse
entrelagamento entre teoria, pratica e ci€éncia que se define a abordagem metodologica adotada,
capaz de dialogar com a complexidade do objeto estudado e com a riqueza das narrativas dos

sujeitos.

O procedimento metodoldgico adotado nesta pesquisa foi fundamentado no aporte
teorico-metodologico benjaminiano, inspirado nas reflexdes de Walter Benjamin (1985),
especialmente na nogdo de moénada. Essa concep¢ao compreende que cada fragmento de
memoria contém em si a totalidade de uma experiéncia historica ou coletiva. Conforme destaca
Galzerani (2002), cada fragmento possui a capacidade de revelar o todo, expressando, de forma
concentrada, a esséncia de um tempo, de uma experiéncia ou de uma tradigdo compartilhada.
No contexto desta investiga¢do, o objeto de estudo foi abordado a partir da pesquisa qualitativa,
que se justifica por permitir a apreensdo da subjetividade presente nos modos de conhecer e
interpretar o mundo. Essa abordagem possibilita compreender como os individuos, situados em
um determinado espago e tempo, neste caso, os fi¢is do Santuario de Santa Ana de Caxito
constroem sentidos sobre si mesmos, sobre sua historia e sobre o seu pertencimento
comunitario.

O tipo de entrevista utilizado foi o grupo focal com os fi¢is do Santudrio de Santa Ana
de Caxito, cujos participantes foram selecionados de forma intencional, com o propoésito de

trazer informagdes relevantes aos objetivos da pesquisa. Nesse tipo de entrevista, busca-se
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promover um espaco de didlogo coletivo, no qual as experiéncias, memorias e percepgdes
individuais se entrelagam, permitindo a constru¢ao de significados compartilhados sobre o tema
investigado.

As entrevistas em grupo focal com os fi¢is do Santudrio de Santa Ana de Caxito foram
conduzidas de modo a privilegiar a espontaneidade, a escuta sensivel e o didlogo entre as
experiéncias individuais e coletivas. Esse processo exigiu um cuidadoso planejamento, que
envolveu desde a definicdo dos objetivos da pesquisa até a organizagdo dos instrumentos e
etapas de campo. A construcdo do percurso metodoldgico foi pensada de forma gradual,
respeitando os tempos da escuta e as dindmicas proprias do espago sagrado, de modo a garantir
que as vozes, dos interlocutores da pesquisa fossem ouvidas em sua autenticidade e
profundidade.

O planejamento desta pesquisa teve inicio em 18 de dezembro de 2023, com a
aprovagdo do projeto de pesquisa no Programa de Pos-Graduagdo em Historia Publica,
marcando formalmente o ingresso no curso de mestrado. A partir desse momento, iniciou-se
uma etapa de preparagdao teodrica e pratica, voltada a constru¢do de um percurso ético e
colaborativo junto a comunidade religiosa de Caxito. Essa fase foi essencial para alinhar os
propositos académicos da investigagdo com o respeito as dindmicas internas do Santuario e a
sensibilidade das vivéncias de fé dos interlocutores da pesquisa. Esse cuidado inicial garantiu
que o processo de aproximacao com a comunidade ocorresse de forma ética e participativa,
fortalecendo lacos de confianca e assegurando que a pesquisa se desenvolvesse em consonancia
com os valores espirituais e culturais do espaco sagrado. Nessa etapa, ¢ stabeleceu-se contato
com o paroco do Santudrio, Padre Jodo Adao Bernardo. O objetivo desse didlogo foi informa-
lo sobre a proposta de investigacao junto aos fi¢is da comunidade religiosa local. Nesta ocasido,
apresentaram-se os objetivos, a justificativa e a relevancia da pesquisa, enfatizando o
compromisso com o respeito, a valorizagdo e a preservagdo dos saberes e praticas culturais e
religiosas locais.

O péaroco acolheu positivamente a proposta € comprometeu-se a anuncia-la durante a
missa dominical, bem como a apresentar o pesquisador aos fi¢is nos cultos realizados as
tercas, quintas e sabados. A receptividade da comunidade foi calorosa, ¢ muitos membros se
mostraram dispostos a participar do estudo. Com a aceitagdo do paroco e sob a orientagao da
professora Cyntia Simioni Franca, dei continuidade a pesquisa. Esse momento marcou o inicio
efetivo do trabalho de campo, caracterizado pela imersao no universo simbolico e religioso do
Santuario, onde a escuta atenta e o contato direto com os fiéis se tornaram instrumentos

fundamentais para compreender as multiplas dimensdes da fé¢ e da memoria coletiva. Essa

116



aproximacgdo permitiu captar nuances das praticas devocionais, das narrativas orais e das
experiéncias de pertencimento que dao forma a religiosidade local.

Com base nesse entendimento, as entrevistas foram realizadas com 12 fiéis do
Santuario de Santa Ana de Caxito, buscando ndo apenas registrar relatos, mas acolher as
ressonancias das experiéncias vividas, nas quais o passado € o presente se conectam na
constru¢ao de uma memoria compartilhada. Essa etapa representou o0 momento mais sensivel e
fecundo do trabalho de campo, pois possibilitou o encontro direto com as vozes que mantém
viva a tradi¢do e a devogao a Santa Ana. A interagdo com os fiéis revelou que a fé, mais do que
uma pratica religiosa, constitui-se como um elo de pertencimento e uma forma de reconstruir
coletivamente a histéria local, entrelagando lembrancgas pessoais € memarias comunitarias.

A execucdo da pesquisa e das entrevistas estendeu-se até junho de 2024, sendo
estrategicamente realizada durante os dias de culto no Santuario de Santa Ana de Caxito,
periodo em que hd maior aglomeracdo de fiéis, foi um fator essencial para a observacao e
coleta de dados. A boa disposi¢do  por parte de alguns participantes da pesquisa contribuiu
para que as entrevistas ocorressem de maneira fluida, estabelecendo um ambiente de dialogo
colaborativo, no qual emergiram saberes e narrativas carregadas de significados e experiéncias
pessoais e coletivas. Entretanto, durante o processo de campo, enfrentamos algumas
dificuldades, tais como recusas e cancelamentos de entrevistas, principalmente por
indisponibilidade de alguns interlocutores; outros por receios relacionados a exposicao.
Alguns fi¢is demonstraram medo de que suas memorias fossem divulgadas na radio ou na
televisao; outros manifestaram desconforto em compartilhar aspectos pessoais de suas vidas.

O grupo que aceitou participar da pesquisa foi composto majoritariamente por pessoas
com idades entre 18 e 68 anos, faixa etaria que corresponde aquelas que mais frequentemente
recorrem ao santuario em busca de fé, pertencimento e sentido. As entrevistas foram
realizadas em quatro momentos distintos, entre dezembro de 2023 e julho de 2024, o que
possibilitou uma imersdo profunda e sensivel nas experiéncias e narrativas compartilhadas
pelos participantes.

A coleta de dados foi organizada em quatro momentos distintos, de forma a
contemplar diferentes contextos e dinamicas da vivéncia religiosa no Santudrio de Santa Ana
de Caxito. No primeiro momento, as entrevistas ocorreram nas residéncias dos fiéis,
proporcionando um ambiente de intimidade e confianca que favoreceu o compartilhamento de
memorias pessoais e experiéncias de f€¢ mais profundas. No segundo momento, as conversas
foram realizadas no patio do Santudrio, durante os cultos semanais, o que possibilitou observar

a dimensdo comunitaria da devogdo e a relacdo direta entre os rituais, o espaco sagrado ¢ a
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expressao coletiva da fé. O terceiro momento deu-se durante as Festas das Peregrinacdes de
Santa Ana, um dos maiores eventos religiosos de Angola, realizadas anualmente na Diocese de
Caxito, provincia do Bengo, nos dias 25, 26 e 27 de junho. Durante essas festividades, que
reinem milhares de fiéis de vérias regides do pais e até do exterior, foram observadas praticas
como procissdes de velas, missas, oracdes e palestras, revelando a intensidade simbdlica e
espiritual do encontro entre fé, tradicdo e comunidade.

Por fim, o quarto momento de coleta ocorreu novamente nas casas dos fiéis,
permitindo um retorno reflexivo e afetivo aos entrevistados, no qual foi possivel aprofundar
questdes emergentes das etapas anteriores e consolidar uma compreensdo mais sensivel e
integral das experiéncias vividas em torno do Santuario de Santa Ana de Caxito.

Todas as falas foram registradas em audio, transcritas integralmente e organizadas em
quatro eixos temadticos. Essa abordagem garantiu a fidelidade das vozes dos interlocutores e
preservou suas subjetividades, permitindo que cada narrativa se apresentasse como um relato
vivo, carregado de memorias, afetos e significados sobre a experiéncia religiosa no santuario.

As narrativas dos fiéis foram colhidas de forma natural. Benjamin ressalta que;

Quanto mais naturalidade com que o narrador renunciar as sutilezas
psicologicas, mais facilmente a historia serd gravada na memoria do
ouvinte; tanto mais irresistivelmente ele cedera a inclinagdo de
reconta-la um dia. (...) quanto mais o ouvinte se esquece de si mesmo,
mais profundamente se grava nele o que ¢ ouvido (Benjamin, 2012, p.
220).

As entrevistas foram denominadas Kuibula, termo da lingua kimbundu que significa
“entrevistas”, mas que também expressa a ideia de conversa, partilha e troca de experiéncias.
Mais do que um simples registro, o uso do termo Kuibula traduz a esséncia viva dos relatos,
nos quais cada narrativa se apresenta carregada de experiéncias, memorias e afetos, compondo
um mosaico de significados.

A escuta sensivel dessas narrativas possibilitou a constru¢do de saberes histdricos
plurais, incorporando as memdarias em perspectivas subjetivas. Tal procedimento se configura
como uma estratégia epistemologica para mitigar os riscos do que Chimamanda Ngozi Adichie
denomina de o perigo da historia unica, promovendo, assim, uma historicidade mais inclusiva
e dialogica (Adichie, 2009).

Esta pesquisa foi orientada pela pratica da autoridade compartilhada, resultante da
troca de experiéncias entre pesquisador e interlocutores, em consonancia com Frisch (2016), o

que reforca sua dimensdo ética. A proposta foi ao encontro da construgdo de um espago
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interativo e colaborativo, alinhado aos principios da Historia Publica, uma histéria feita com o
publico (Santhiago, 2016).

Nesta pesquisa, adotamos como eixo central a pratica da rememoragao de narrativas e
experiéncias, fundamentada na abordagem teodrico-metodologica de Walter Benjamin (1985).
A rememoragdo, neste contexto, ¢ compreendida como um processo de entrecruzamento de
tempos e espacgos, em que ‘“‘voltamos ao passado com as lentes do presente, para que, nesta
reconstrugdo das lembrangas, busquemos elementos que nos possibilitem agir sobre o presente
e projetar um futuro"(Paim, 2005, p. 41).

Assim, a escuta das narrativas orais possibilita ndo apenas a reconstru¢ao da memoria
individual, mas também a constru¢do de sentidos compartilhados no tecido social. A pesquisa
ndo apenas colheu as memorias, mas contribuiu para a valorizacdo da memoria comunitéria e
para o fortalecimento dos vinculos culturais e religiosos que estruturam a vida social na regio.
As narrativas orais ndo foram submetidas a processos de quantificagdo, uma vez que se parte
do pressuposto de que as memorias sdo singulares, e, portanto, cada sujeito narrador vivencia
e rememora a sua experiéncia de forma particular. Mais do que dados a serem analisados, as
vozes dos fiéis representam testemunhos vivos, atravessados por emogdes, crengas e
trajetorias que dao sentido a histdria coletiva do Santudrio. Ouvir essas vozes € reconhecer
nelas ndo apenas fontes de informagdo, mas expressdes auténticas de humanidade, fé e
pertencimento.

Convido-vos a conhecer os interlocutores dessa pesquisa, apresentados no quadro
abaixo, ndo como simples perfil de sujeitos da pesquisa, mas como pessoas de carne € 0sso, na

sua inteireza humana.

Tabela 1 - Nomes dos interlocutores da pesquisa

Nome Género Provincia (’;l'lfpo Idioma
etnico

Isabel Augusto | Femenino Bengo Mbundu Kimbundu
Dala
Antonio Alberto | Masculino Bié Ovinbumdu | Umbundu
Enuince Femenina Luanda Bacongo Kicongo
Nogueira
Henrique
Alberto Maculino Bié Ovinbumdu | Umbundu
Sambundo
Cesltina Filipe Femenina Luanda Mbundu Kimbundu
Adelina Mariano | Femenina Luanda Mbundu Kimbundu
Gomes
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Lauriano Masculino Bi¢ Ovinbundu | Umbundu
Tchinene

Delfina Femenina Bengo Mbundu Kimbundu
Antionio

Afonso Viegas | Masculino Bengo Mbundu Kimbundu
Mangandi

Esperanca Femenina Bengo Mbundu Kimbundu
Domingos  da

Conceigao

Seguna de | Femenina Malanje Mbundu Kimbundu
oliveira

Fonte: arquivo do Pesquisador, 2023

Os interlocutores desta pesquisa ndo se limitam a meros informantes, porque eles
participaram de uma relacdo dialdgica e colaborativa, na qual, juntos, produzimos
conhecimentos historicos fundamentados na autoridade compartilhada (Frisch, 2016). AEsta,
por sua vez, rompe com a logica da entrada da comunidade pelas portas dos fundos, em que
os participantes se limitam a fornecer depoimentos para a construgdo de uma pesquisa

extrativista.

[...] refiro-me aqui aos sujeitos de certas comunidades que costumam
entrar para certa narrativa histérica pela “porta dos fundos” e que sdo
destituidos, muitas vezes, de qualquer poder, vitimizados por nossas
analises e a quem supostamente acreditamos “dar voz” ndo enxergando
neles a sua capacidade de dizer, de resistir e de lutar contra formas de
opressdo. Muitas vezes conseguimos enxerga-los como vitimas,
reduzindo-os a essa condigdo historica quando eles tém muito mais a nos
contar sobre si; querem que conhecamos outras experiéncias pelas quais
se constituem como membros de uma coletividade (Rovai, 2018,
p-188).

Ao enveredar pelos vieses da autoridade compartilhada, busco dar énfase a ideia de
coautoria e ao entrecruzamento, onde o pesquisador e os sujeitos envolvidos, juntos e de maos
dadas numa relagdo de constante didlogo, sem hierarquizacdo e respeitando a alteridade,
produzem conhecimentos histdricos. Essa postura metodoldgica rompe com o paradigma
tradicional da pesquisa, em que o pesquisador ocupa o papel central e o outro € apenas objeto
de analise. Aqui, a produgdo do conhecimento se da de forma horizontal, reconhecendo que
toda escuta ¢ também um ato de troca, ¢ que cada narrativa traz em si uma parte do saber
coletivo. Nesse sentido, os interlocutores da pesquisa deixam de ser objetos de pesquisa ou

apenas fontes de consulta que vdo  depor as suas experiéncias, das quais o pesquisador
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extrai informacdes e escreve sobre elas. Ao envolver os protagonistas de forma ativa,
permitindo que eles adentrem pela porta da frente e compartilhem suas experiéncias e
enfrentamentos cotidianos sem intermediarios (Jaquete, 2023).

A partir dessa perspectiva, a escuta se transforma em um espago de construgao
conjunta, onde cada fala ¢ compreendida como fragmento de um todo maior, uma mdnada
carregada de sentidos, afetos e memorias. O pesquisador, ao dialogar com essas vozes, nao
busca impor interpretagdes, mas revelar as constelagdes simbolicas que emergem das
narrativas, permitindo que o vivido se converta em conhecimento partilhado.

As monadas foram intituladas de acordo com as palavras-chave extraidas das
memorias dos fiéis. A quilo que mais tocou o pesquisador foi arrancado do contexto do
fragmento de memoria. O titulo pode tensionar a monada, bem como pode sugerir ao leitor
outras interpretagdes e ressignificacdes. Nas monadas desta pesquisa, conseguimos flagrar o
entrelagamento entre o sagrado e o cotidiano, a tradi¢do e a transformacdo, o sofrimento ¢ a
esperanca. Nelas se condensam as marcas do tempo, os rastros da historia e os ecos da
ancestralidade que sustentam a comunidade. Ao convidar o (a) leitor (a) a mergulhar nas
monadas, o que se propde ¢ um exercicio de escuta sensivel e de leitura.

Trata-se de acolher a voz dos sujeitos e reconhecer o valor epistémico de suas
experiéncias, compreendendo que, em cada memoria, pulsa uma forma singular de interpretar
o mundo e de resistir a invisibilizacdo historica. Cada palavra dita ou gesto lembrado carrega
o poder de iluminar dimensdes da memoria coletiva, funcionando como janela aberta para o
entendimento do sagrado, da cultura e da identidade angolana. Desse modo, convido- om

caro(a) leitor(a), a conhecer as monadas.

3.3 O primeiro Kuibula: Entrelacamento de experiéncias geracionais

O primeiro, (Kuibula), intitulado entrelacamento de experiéncias geracionais, foi um
eixo de conversa criado para promover espacgos de didlogo e intercambio de saberes entre os
interlocutores da pesquisa de diferentes faixas etarias e o pesquisador. Nesse contexto, os fiéis
compartilharam suas experiéncias de vida, percepcdes e historias relacionadas o significado
que atribuiam ao Santudrio de Santa Ana. Partilhamos a seguir, em imagens monoldgicas

(Benjamin, 1985).
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Milagres nascido da Fé

[...] o Santudrio de Santa Ana de Caxito ¢ mais do que um lugar
sagrado ¢ onde a minha esperanga renasceu. Durante muito tempo
enfrentei a dor e a angustia de ndo conseguir engravidar. Foram anos
dificeis, cheios de siléncio, lagrimas e oragdes. Mas mesmo nos
momentos mais escuros, nunca deixei de acreditar. Foi no Santuario,
diante da Mama Santa Ana, que encontrei forgas para continuar.
Lembro-me das vezes em que cheguei ali de joelhos, com o coragdo
apertado, pedindo com fé o milagre da maternidade. Sentia que Santa
Ana me escutava, como uma mae que acolhe a dor da filha. Com o
tempo, a minha oracdo foi atendida: engravidei e tive 0 meu primeiro
filho. Foi um dos momentos mais felizes da minha vida, e eu sabia que
aquele milagre tinha nascido da f¢[...] (Adelina Mariano Gomes 2023).

Curas, Caminhos e Fé

[...] O santuério de santa Ana tem um significado grande na minha
vida de varias maneiras, por me dar gracas e curas, de doengas que tinha
no meu corpo, de me dar a graca dos meus filhos ¢ as minhas trés
meninas estudarem até a licenciatura sem se desviarem e andarem
sobre as orientacdes da nossa senhora Santa Anal..] (Isabel Augusto
Dala 2023)

Fé, Esperanca

O Santuario de Santa Ana de Caxito para mim enquanto crente de
Santa Ana ¢ muito mais do que um simples espago religioso ele ¢ um
lugar de encontro entre fé, esperanca e vida. Para mim, representa um
refugio onde o coracdo encontra paz ¢ onde as dores ganham alivio
através da oragdo. O seu significado estd na capacidade de unir
pessoas de diferentes caminhos, fortalecendo lagos social e espirituais
dos fiéis de Caxito. E memoéria viva das tradigdes, um espago onde
geracdes se encontram para renovar a fé e sentir-se parte de uma
grande familia espiritual. Santa Ana ¢ vista como mae que acolhe,
consola e fortalece, e o santuario ¢ a casa onde essa presenca se torna
palpavel e transformadora. (Afonso Mangandi, 2023)

Alegria, Benciao e Maternidade

[...] O santuario de Santa Ana na minha vida ele representa um lugar
de alegria e de pedido de benc¢do para a minha vida e de resolugdo de
alguns problemas da minha vida e para de muitos que t€m ido 14 pedir
a cura da infertilidade para lis conceberem o poder da maternidade,
com a fé ela pode te dar tudo que vocé precisa na tua vida[..]
(Lauriano Tchinene, 2023).

Esperanca

O Santuario de Santa Ana tem um significado muito especial na minha
vida. E o lugar onde encontro forgas sempre que passo por
dificuldades, o espaco onde vou desabafar e aliviar o peso que trago no
coracdo. Aqui sinto que posso entregar minhas dores e encontrar
esperanga. Mas a minha ligagdo com este Santudrio vem de muito
antes. A minha mae, com fé e perseveranca, vinha até aqui pedir a
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Santa Ana a graga de eu poder nascer. Por isso, cada vez que entro neste
lugar, sinto que a minha propria vida carrega essa béngdo. O Santudrio
ndo ¢ apenas uma igreja: ¢ parte da minha historia, ¢ um refugio da
minha alma e a prova viva do amor e da fé da minha mae. (Antonio
Alberto,2023).

Amor

[...] o Santudrio de Santa Ana para mim tem um significado maior da

minha vida porque € aqui onde eu encontro amor como peregrina na
minha vida ela me atende bem é um santuario de renome para mi que
quando venho bater a porta ela me atende. Santuario de Santa Ana de
Caxito. Quando cheguei ao santuario, permaneci na porta e, ao ver a
estatua, reconheci que aquele era o lugar da Avo. Rezei intensamente
e, cerca de uma hora depois, 0 meu noivo, que nao entrava em contato
comigo ha tempos, me ligou. Fiquei impressionada com a rapidez com
que as coisas mudaram. A partir daquele momento, comecei a
frequentar o santuario as tercas-feiras. Sempre que vinha, sentia um
amor materno espiritual ao lado dela. Conversava com ela, expunha
meus problemas espirituais, e, muitas vezes, sentia que ela me
orientava, faca isso, faca aquilo . Tudo isso, espiritualmente, foi um
milagre operado pela Avoé Santa Ana no meu relacionamento e
também na minha vida. Assim como acontece comigo, muitos outros
peregrinos vém até aqui e ddo os seus testemunhos. Muitas mulheres,
como eu, lutam pelo dom da maternidade e encontram orientacdo e
acolhimento neste espago. O Santudrio tem, portanto, um significado
profundo na minha vida: é aqui que encontro amor, como peregrina.
Quando bato a porta, sinto que sou ouvida. E um santuario de renome
para mim, pois sempre sou atendida][...] (Eunice Nogueira Henrique,
2023)

Gratidao Fé Esperanca

O Santuério de Santa Ana tem para mim um significado imenso. A
minha primeira filha nasceu com problemas de visdo e, num momento
de angustia e esperancga, trouxe-a até este Santuario. Durante um més
inteiro estive aqui em ora¢ao, pedindo a Santa Ana que lhe concedesse
o dom de enxergar. Com muita fé e devocao, vi o milagre acontecer: a
minha filha recuperou a visdo. Por isso, este espago ¢ sagrado para
mim. Sempre que entro no Santudrio, recordo que foi daqui que veio a
luz dos olhos da minha filha. E um lugar de gratiddo, de fé e de
renovagdo da minha esperancga. (Esperanga, Domingos, 2023).

Comunidade

O Santuario de Santa Ana é um espaco que vai além de um simples ato
de fé; ele representa uma oportunidade de aprendizado, partilha de
historias e criacdo de lacos profundos com outros fiéis. Além de
oferecer conforto espiritual, o Santuario proporciona também a forga e
o calor humano da comunidade, funcionando como uma verdadeira
béngdo nas jornadas da vida dos peregrinos (Segunda de Oliveira,
2023).

Tempo: Renascer

[...] O Santuério de Santa Ana de Caxito representa muito mais do
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que um simples espago religioso na minha vida. E como um refagio de
paz, um lugar onde o meu coracdo encontra descanso € a minha fé se
renova. Desde pequena, acompanho os meus pais nas peregrinagoes, ¢
cada passo naquele chdao me faz sentir mais proxima das minhas raizes,
da minha familia e da minha historia. Ali, diante da imagem de Santa
Ana, sinto que posso abrir a alma, chorar, agradecer e pedir, sem medo
de ser julgada. E um espago de escuta e de reencontro, comigo mesma
e com Deus. Cada missa, cada canto, cada vela acesa carrega um
significado profundo. E como se o tempo parasse, e tudo aquilo que
me pesa fosse suavizado pela espiritualidade viva daquele lugar [...]
(Cesaltina Filipe, 2023).

O fragmento de memoria de Adelina Mariano Gomes expressa uma experiéncia
religiosa enraizada no sentimento de que o Santuario de Santa Ana ndo se limita a uma crenca
abstrata, mas se manifesta como emogao vivida, sentida e transformadora. Sua devogao nasce
do sofrimento e da busca intensa pela graga da maternidade e, nesse processo, ela descreve a
sensacdo de ser acolhida, ouvida e compreendida por Santa Ana como uma mae que recebe a
dor de sua filha. Essa memoria aproxima-se diretamente da concep¢ao de Rudolf Otto sobre a
dimensao do sagrado que escapa as categorias racionais e se manifesta como vivéncia intima

e inefavel. Otto afirma que:

Esse tipo de percepcdo ndo € apenas emocao passageira, mas uma
forma de conhecimento legitima, pois o sagrado se manifesta como
uma realidade que toca a pessoa interiormente, provocando
reveréncia, temor reverencial, confianca e esperanca. “A captagdo
do objeto numinoso pelo sentimento ¢ uma forma de conhecimento
especial (...) irrompe do ‘fundo d’alma’ da mais profunda base de
conhecimento da propria alma” (Otto, 1947, p. 133).

No fragmento de memoria da ancid Adelina, a fé emerge, manifestando-se como uma
experiéncia que ultrapassa a simples repeticio de oragdes e se transforma em um didlogo
intimo com o sagrado. A sua devo¢do traduz aquilo que Rudolf Otto identifica como
experiéncia direta do sagrado, um encontro que toca o ser na sua totalidade, comovendo,
fortalecendo, acolhendo e ressignificando o sofrimento passado.

A conquista da maternidade reforca esse vinculo, pois o milagre ndo se apresenta
apenas como fato espiritual, mas como confirmagao afetiva de que sua dor e suas oragdes foram
acolhidas no plano transcendente. Assim, para Adelina, o Santuario de Santa Ana torna-se
espaco onde o sagrado torna-se real, experiencidvel e emocionalmente tangivel, reafirmando
que a fé pode gerar um conhecimento vivo, existencial e ndo meramente conceitual, como
defende Otto. Portanto, sua experiéncia revela uma dor que se transforma em esperanga.

Enquanto o fragmento de memoria de Isabel Augusto Dala revela igualmente uma
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vivéncia religiosa enraizada em acontecimentos concretos de sua vida, como a cura de
doengas, a protecdo espiritual da familia e o sucesso educacional dos filhos. O Santuario de
Santa Ana ndo aparece como abstracdo distante, mas como lugar onde a fé se corporifica em
experiéncias palpaveis e emocionalmente significativas. Em sua narrativa, cada graca recebida
confirma a presenga ativa de Santa Ana como cuidadora, guia e protetora. Essa forma de
vivenciar o sagrado dialoga intensamente com o que Mac Dowell (2002) afirma:O Santuério,
portanto, ndo ¢ apenas um espago fisico, mas um lugar simbdlico que representa cura,
esperanca, prote¢do e acolhimento. As praticas de oracdo, jejum e participagdo comunitaria
transformam a vivéncia de sofrimento em uma experiéncia de transcendéncia. “A experiéncia
religiosa estd necessariamente associada a experiéncias de realidades humano-mundanas que
lhe servem como suporte de simboliza¢ao” (Mac Dowell, 2002, p. 23).

Isso significa que a fé ndo acontece separada do cotidiano; ao contrério, ela se apoia em
situagOes reais, como a doenga, a maternidade, a educagdo dos filhos e as dificuldades diarias
para se expressar ¢ se fortalecer. Assim, o Santuario opera como mediador simbodlico entre a
vida concreta e a dimensdo espiritual. E ali que Isabel organiza suas experiéncias de
sofrimento, expectativa e gratiddo, convertendo-as em sentido religioso. Dessa forma, segundo
Mac Dowell (2002), a experiéncia religiosa se torna plena porque se ancora em eventos reais
da vida, que passam a ser lidos como sinais da interven¢do divina. E a partir do viver, e nio
fora dele, que o sagrado se torna inteligivel, préximo e transformador.

Ja o fragmento de memoria de Afonso Mangandi evidencia que o Santuario de Santa
Ana de Caxito se apresenta como espago vivo que transmite tradigdes, reforca lagos
comunitérios e preserva a memoria coletiva. Sua fala demonstra que a experiéncia religiosa nao
se resume a subjetividade individual, mas produz e reproduz préticas sociais, sentimentos de
pertenga e modos de vida compartilhados. Trata-se de um espago onde a fé se materializa em
rituais, afetos e valores que se perpetuam entre geracdes. Essa visdo encontra respaldo em
Clifford Geertz, para quem. “A cultura ¢ um sistema de significados historicamente
transmitidos, expressos em simbolos, por meio dos quais os homens comunicam, perpetuam e
desenvolvem seu conhecimento e sua visdo de mundo” (Geertz, 2008, p. 64). Assim, o
Santuario de Santa Ana de Caxito  aparece como espago simbdlico onde a cultura religiosa
se atualiza continuamente por meio da experiéncia coletiva dos fi¢is de Santa Ana.

O fragmento de memoria de Lauriano Tchinene reforca a compreensdo de que o
Santuario de Santa Ana de Caxito materializa a fé em respostas concretas para os problemas
pessoais, especialmente aqueles ligados a maternidade e aos desafios cotidianos. Sua narrativa

revela uma fé pratica, fundamentada na crenga na interven¢ao direta de Santa Ana na vida dos
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devotos. Nesse sentido, as emogdes emergem de forma intensa e profundamente associadas ao
espaco sagrado, pois, como afirmam Silva e Gil Filho; “As vivéncias territoriais ganham
significado a partir de sentimentos como dor, tristeza, raiva, amor, frustracdo, felicidade,
decepcao e compaixao” (Silva; Gil Filho, 2020, p. 154). Assim, o Santuario de Santa Ana de
Caxito aparece ndo apenas como lugar de culto, mas como territorio simbdlico de esperanga e
cura, onde a dor encontra sentido e onde a crenca fornece suporte emocional e comunitério para
enfrentar os desafios da vida.

O fragmento de memoria de Antonio Alberto revela que sua relagdo com o Santuario
ultrapassa a experiéncia individual e biografica: sua mae ja peregrinava antes mesmo de seu
nascimento. O Santuario torna-se, portanto, elemento constitutivo de sua identidade,
funcionando como heranga espiritual e afetiva transmitida no seio familiar. Essa compreensao
ecoa o que destaca Holzer (2016), ao afirmar que o espago vivido ndo se limita a configuragao
geométrica cartesiana, mas ¢ tecido por elementos subjetivos, emocionais e simbolicos,
vinculados a imaginagdo, a0 movimento e as experiéncias sociais. Assim, a relacdo de Anténio
Alberto com o Santuario de Santa Ana de Caxito ¢ marcada pela continuidade e pela
incorporagao simbolica do lugar a prépria vida, tornando-o referéncia identitaria que articula
memoria, pertencimento e continuidade entre geragdes.

O fragmento de memoria de Eunice Nogueira Henrique revela uma vivéncia espiritual
marcada pelo didlogo intimo com o sagrado. Ao definir-se como “peregrina do amor”, ela
demonstra que sua relagdo com o Santuario de Santa Ana, ultrapassa a busca por solugdes
praticas, configurando-se como uma caminhada afetiva de transformacdo pessoal. Essa
compreensdo esta em consonancia com Silva e Gil Filho (2020), segundo os quais o espago
vivenciado ¢ constituido por expressoes, representacdes e significacdes que emergem das
poténcias emocionais.

Para de Eunice Nogueira o Santudrio de Santa Ana de Caxito se torna uma escola
espiritual, um local de reflexado, orientagdo e reelaboragdo de si, onde o sentir estrutura a forma
de interpretar a vida. Enquanto o fragmento de memoria de Esperanga Domingos ilumina de
maneira sensivel como o espaco vivido pode adquirir densidades afetivas que ultrapassam o
material e o visivel. Para ela, o Santuario deixa de ser apenas um local fisico e transforma-se
no cendrio decisivo onde dor, aflicdo e esperanga se encontram, sendo ressignificados a partir
da cura da visdo de sua filha. Nao se trata apenas de uma mudan¢a percebida na dimensao
espiritual, mas de uma transformagao profunda no modo como esse espago passa a viver dentro
dela. A experiéncia do milagre, vivida no limite entre o sofrimento e a restauracdo, converte o

Santuario em um territério emocional, inscrito na memoria do corpo € no imaginario da fg,
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como nos lembra J. Seigworth e Melissa Gregg (2010).

O afeto ¢ algo que se passa entre corpos, humanos ou nao; ¢ uma forga
que circula, atravessa ¢ produz movimentos internos e externos que
nem sempre alcancam a forma consciente ou plenamente emocional.
Eles falam do afeto como ‘“forcas viscerais” que estariam em
alteridade com o conhecimento consciente e, mesmo, para além da
emocao, for¢as que nos impelem a movimentos, a pensamentos e a
passividaden (Seigworth; Gregg, 2010, p. 5 apud Wolff, 2021, p.
330).

Essa concepgdo de afeto ilumina profundamente a experiéncia vivida no Santuario de
Santa Ana de Caxito, pois ajuda a compreender como aquele espaco ndo atua apenas como
cenario fisico, mas como campo de forcas que mobiliza corpos, memorias, dores € expectativas.
O Santuario torna-se, assim, mediador entre a dor humana e a intervengao divina, reorganizando
a biografia emocional da devota. E nesse entrelagamento de forgas espirituais, comunitarias,
corporais e simbolicas que o afeto circula, produzindo transformacdes que ultrapassam a

consciéncia e se inscrevem no modo como as pessoas passam a sentir € habitar o mundo.

O Santuario de Santa Ana de Caxito, torna-se, assim, mediador entre a dor humana e a
intervengdo divina, reorganizando a biografia emocional da devota. No fragmento de
memoria de Segunda de Oliveira, o Santudrio transforma-se em local de reencontro,
solidariedade e fortalecimento das relagdes comunitarias, articulando espiritualidade e

convivéncia social.

O espago de devogdo ndo € apenas cendrio, mas protagonista da
experiéncia religiosa” o espaco vivenciado representa um todo, cuja
articulagdo tem um sentido, desses locais e posi¢des que, por si, sdo
carregados de significado” (Bollnow, 2008, p. 218).

Nesse sentido, o lugar ganha significado porque nele se entrelagam memodrias,
sentimentos e vinculos. Eunice Nogueira reconhece que o Santudrio de Santa Ana integra
sua historia desde a infancia, tornando-se parte de sua formagao espiritual € emocional. Ali ela
encontra paz, escuta, acolhimento e sentido. Como afirma Bollnow, o espaco vivido nasce da
acdo, da emog¢ao e da memoria depositadas nele, tornando-se expressao simbolica da existéncia
humana. Assim, o Santudrio de Santa Ana configura-se como territério de convivéncia,
transmissao de tradigdes, cuidado mutuo e construgao de identidades espirituais, revelando que
o espago vivido ndo pode ser reduzido ao mensuravel, pois se constitui no entrelagamento de
afeto, historia, experiéncia e significagao.

Sendo assim, o fragmento de memoria de Cesaltina Filipe revela uma dimensdo
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profundamente sensivel do Santudrio de Santa Ana de Caxito. Para ela, o Santuario de Santa
Ana ndo ¢ apenas um espaco de culto, mas um territorio intimo de reconstru¢do emocional e
espiritual, onde a memoria familiar, a fé¢ ¢ a identidade se entrelacam. Cada gesto, como o
acender de uma vela; o som dos canticos; o siléncio diante da imagem de Santa Ana, ¢
carregado de sentidos que ultrapassam o visivel e tocam aquilo que ha de mais profundo na
existéncia humana. Nesse relato, percebe-se como a emog¢do se torna linguagem, ponte e
interpretacdo do mundo.

A fala de Cesaltina ecoa, de forma significativa, aquilo que Wolff (2019) aponta ao
afirmar que muitas razdes estdo ligadas as emogdes, e que emogdes, por sua vez, estdo ligadas
a razdes. Essa reciprocidade revela que os sentimentos ndo sdo fendmenos espontaneos e
isolados, mas processos simbolicos marcados pela historia, pelo corpo e pelas relagdes sociais.
No caso de Cesaltina, a emocdo vivida no Santuario de Santa Ana ¢ também expressdo de
pertencimento, de continuidade familiar e de reencontro indenitario. Quando Wolff (2019
destaca que a maneira como as emogdes sdo expressas e interpretadas se associa ao género
observa-se como a narrativa de Cesaltina atravessa justamente essa dimensdo. Historias de fé,
sensibilidade, cuidado, entrega e espiritualidade, muitas vezes atribuidas ao feminino, surgem
como competéncias emocionais que estruturam a relagdo dela com o Santudrio de Santa Ana
de Caxito.

Sua experiéncia ndo ¢ apenas pessoal, mas situada numa genealogia de praticas
religiosas femininas, transmitidas por geracdes, marcadas pela devocao e pelo papel central da
mulher na preservagdo da fé doméstica e social. Essa perspectiva dialoga com Foucault (1988,
apud Wolff, 2021, p. 336), “quando ele observa que as emog¢des que estruturam relagdes
humanas amizades, amores, paixdes, conflitos sdo atravessadas por relagdes de género e, por
vezes, de sexualidades”. O sentimento de abrigo, cura, escuta e libertagdo vivido por Cesaltina
Filipe, no Santuario de Santa Ana, ¢ também um reflexo dessas construgdes sociais que moldam
formas de sentir, de expressar e de buscar o sagrado. Sua devogdo, carregada de afetos
profundos, ¢ parte de uma cultura emocional aprendida, reinventada e vivida no contexto
familiar e social.

Assim, a narrativa de Cesaltina ndo ¢ apenas um testemunho individual; ¢ uma porta de
entrada para compreender como os espacos sagrados funcionam como territérios de memoria
emocional. Ali, o sujeito se reencontra consigo mesmo, com sua histdria e com sua
ancestralidade, num processo em que emogdo e espiritualidade se reforcam mutuamente. A
partir dela, torna-se evidente que os lugares de fé sdo também lugares de afeto, onde as

experiéncias mais intimas ganham voz e sentido, atravessando o campo do género, das relacdes
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humanas e da propria construgdo sensivel da identidade.

3.4 O segundo Kuibula: Caminho de Devocao

No segundo Kuibula, intitulado Caminho de Devocdo: Experiéncias da Devogao
Popular ao Santuario de Santa Ana entre os fiéis locais, abordamos aspectos do cotidiano dos
devotos, a partir de um didlogo colaborativo. Nesse processo, os fiéis compartilharam os
ensinamentos que adquirem por meio das peregrinagdes, revelando que aprendem novos
saberes ¢ fazeres, fortalecem sua espiritualidade e constroem vinculos com pessoas vindas de
varias partes de Angola e até de fora do pais. Assim conversamos com eles sobre a participacao
em alguma devogao no Santuario de Santa Ana de Caxito e como foi essa experiéncia. Partilho

os fragmentos de memoria deles com vocés, prezado(a) leitor(a).

Milagre, Libertacio e Fé

Uma delas foi mesma essa que quando eu vinha aqui estava a passar
por muitas dificuldades e no momento de processdao de velas em que
giramos com avo santa Ana aqui no largo eu tive uma libertacdo eu
estava com um mal interior porque tinha uma pessoa que tinha me feito
mal, mas so sai da casa de Santa Ana, a pessoal me ligou e eu senti um
alivio foi mais um dos milagres que eu creditei que avo Santa Ana fez
na minha vida. (Eunice Nogueira Henrique, 2023).

Fé, Partilha e Unido

Quando foi pela primeira pude sentir essa forca na pele, 14 a pessoa nao
vai s6 para rezar mais também, partilhar historias, nos unimos como
uma grande familia. Cada passo que dou até ao Santuario de Santa Ana
me aproximo com Deus. (Delfina Antonio, 2023)

Fé, Unido e Orientacao

1- As experiéncias que vivi nas peregrinagdes me mostraram que ter
fé ¢ importante para enfrentar os desafios da vida. O santuario é um
espago onde aprendemos a valorizar a unido entre as pessoas € a nossa
espiritualidade. 2- Tive boas experiéncias a primeira vez foi em grupo
inclusive animamos a missa, ficamos aqui no santuario de santa Ana
durante trés dias, foi muito benga, ouvimos tudo que nds precisamos
para fortificar a nossa fé foi uma maravilha, aprendi como devemos
nos comportar na sociedade, como € que os avos devem se comportar
com os seus netos. (Esperanca Domingos 2023).

Fé e Aprendizado

O Santuario é uma escola espiritual e humana, um espaco sagrado onde
cresco ndo apenas na fé, mas também como pessoa, aprendendo a viver
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com gratiddo, respeito e confianga em Deus. No siléncio das oracdes ¢
na forca das celebracdes, aprendi que a fé ndo é apenas sentir, mas
também aprender e partilhar. Diante do altar de Santa Ana descobri o
valor da oragdo feita com o coragdo, aprendi a rezar o ter¢go com mais
entrega e compreendi que cada gesto de devogao € uma ligdo de amor e
esperanca. Ao lado de outros devotos, percebi que a fé também educa:
ensina-nos a ser mais humildes, mais pacientes e mais solidarios uns
com os outros. (Cesaltina Filipe,2023).

Amor de Santa

Varias vezes na minha vida recorri ao Santuario de Santa Ana em
busca de conforto espiritual. Um dos momentos mais marcantes foi
quando a minha filha estava muito doente. Fomos ao hospital varias
vezes, mas a doen¢a ndo melhorava. Entdo, com o coragdo cheio de
esperanga, trouxe-a ao Santuario. Durante trés dias, vivemos um
intenso trabalho espiritual, acompanhados de oragdo e jejum. No
quarto dia, a minha filha me disse, com um sorriso no rosto, Mae, ja
estou a me sentir bem. Foi nesse instante que senti a intervencdo de
Santa Ana na nossa vida. Um milagre, uma bén¢do que renovou a
minha fé. Aqui, no Santuario, vejo o poder do amor de Santa Ana
operar na vida de tantas pessoas. Pessoas de diferentes cantos do pais
vém buscar forca e conforto. Santa Ana ¢ como uma avo carinhosa,
que acolhe todos os seus filhos, dando amor, prote¢do e esperanga a
quem a procura com fé. Senti profundamente, naquele momento, que
ndo estamos sozinhos: ela escuta, cuida e transforma vida. (Isabel
Augusto Dala, 2023).

Paz, Fé e Saude

J& participei em peregrinacdes varias vezes, praticamente quando se
fala em peregrinagdo a pessoa sai de casa com um objetivo de ir buscar
alguma coisa, eu nas peregrinagdes que tenho feito no santudrio de
Santa Ana, tém ido a busca de paz, saide para mim, para os meus
filhos e para toda minha familia e pedir outras coisas na nossa mama,
que nuca nos deixe de dar o que nos 1€ pedimos. Quando eu saio da
minha casa para uma peregrinacdo no Santudrio de Santa Ana, quando
eu voltar daquele espago sagrado me torno uma outra pessoa sai com
um coracdo cheio, a peregrinagdo ¢ muito boa porque da maneira que
a pessoa sai em casa depois de uma peregrinacdo volta uma pessoa
diferente, com muitos conhecimentos que aprende com o0s outros
peregrinos que vieram de outras provincias. (Lauriano Tchinene,
2023).

Forc¢a da Devocao

O Santuario de Santa Ana de Caxto é para mim, mais do que paredes
ou imagens: € um refugio espiritual, um espaco de encontro com o
sagrado, onde renovo a minha f€, reencontro forgas e sinto o abrago de
Santa Ana. Cada devogdo vivida ali € uma licdo de vida e de amor que
guardo no coragdo. Rezar o terco naquele lugar ¢ diferente, porque
cada conta parece carregar a fé de todos os devotos que ja passaram
por ali. A convivéncia com os irmaos de fé fortalece-me e mostra-me a
beleza de caminhar junto com outros que também buscam esperanga.
(Adelina Mariano,2023)
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Refugio de Esperanca

Sim, ja participei de devogdes no Santuario de Santa Ana de Caxito.
Cada vez que entro no Santuario de Santa Ana me sinto como se
estivesse a regressar as raizes da minha fé e da minha prépria historia.
Para mim, ndo ¢ apenas um lugar de oragdo, mas um refiigio onde
encontro paz e esperanga. Durante as celebragdes, ¢ como se o tempo
parasse, o som dos canticos, as vozes unidas em oragdo e a energia da
comunidade criam uma forca que me envolve e fortalece. A
experiéncia ¢ profundamente espiritual, porque ali sinto a presenca de
Santa Ana como uma mae que acolhe os seus filhos, consola as suas
dores e reaviva a esperancga no coragdo. Saio sempre renovado, com a
certeza de que a fé partilhada naquele santuario ¢ também uma
heranga que nos une e nos mantém firmes diante das dificuldades da
vida. (Afonso Mangandi, 2023).

Peregrinacao, Tradicio e Identidade

As peregrinacdes transformam-se em momentos de alegria, partilha e
celebracdo, nos quais as tradigdes sdo transmitidas de geracdo em
geragdo, fortalecendo a identidade comunitaria. (Alberto Sambundo,
2023).

Santuario, Esperanca

Para mim, o Santudrio ndo € apenas um espacgo religioso, mas um
lugar sagrado onde encontro conforto, esperanca e forca para enfrentar
os desafios do dia a dia. Ele vai além da f¢é individual, desempenhando
um papel social fundamental na vida das comunidades locais, unindo
pessoas em oragao e solidariedade. (Alberto Sambundo, 2023).

O fragmento de memoria de Eunice Nogueira Henrique revela o Santuario de Santa
Ana de Caxito como um espaco de libertagdo espiritual e de cura interior, no qual a
intervengdo de Santa Ana ¢ percebida como capaz de restaurar a harmonia emocional e
proporcionar alivio diante de dores profundas. Nesse contexto, a fé ultrapassa a simples pratica
religiosa repetitiva e transforma-se em ato de reconciliacdo consigo mesma e com a propria
vida, permitindo a devota reencontrar sentido e equilibrio existencial. As emogdes, como
destaca Wolff (2018), “estdo coladas ao corpo e aos pensamentos”, moldando a forma como
cada pessoa vive e expressa o que sente. Assim, a experiéncia de Eunice ndo ¢ apenas um
acontecimento espiritual, mas também um movimento afetivo e corporal que se manifesta de
modo singular.

E possivel compreender que o milagre ou a sensagio de cura vivida por Eunice s se
manifesta plenamente porque o Santudrio oferece condi¢des propicias a suspensao do ritmo
acelerado e fragmentado da vida cotidiana (Benjamin, 1985). Ali se aprende a acolher a
lentiddo, cultivar a ateng@o sensivel, abrir-se a escuta profunda e criar espaco para que algo

verdadeiramente aconteca a pessoa (Larrosa, 2017). A procissdo de velas, por exemplo,
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funciona como rito de interrupgdo e pausa deliberada, possibilitando a peregrina observar,
escutar e conectar-se consigo, com o lugar e com o sagrado. Nao se trata apenas de receber a
experiéncia, mas de construi-la ativamente a partir de uma disposi¢ao de entrega, paciéncia e
presenca. Como afirma Larrosa, a experiéncia exige disponibilidade, implica deixar-se afetar e

permitir que algo toque o sujeito de maneira transformadora. Para Larrossa:

A experiéncia ¢ a possibilidade de que algo nos aconteca ou nos toque,
requer um gesto de interrupg¢ao, um gesto que ¢ quase impossivel nos
tempos que correm: requer parar para pensar, olhar, escutar devagar e
mais devagar, demorar-se nos detalhes, suspender a opinido, o juizo e a
vontade; cultivar a atencdo ¢ a delicadeza, abrir os olhos ¢ os ouvidos,
falar o que nos acontece, aprender a lentiddo, escutar os outros, cultivar
a arte do encontro, calar muito, ter paciéncia e dar-se tempo e espago
(Larrosa, 2017, p. 25).

E exatamente essa disposi¢do que torna a peregrinagio de Eunice Nogueira uma
experiéncia transformadora. O milagre, portanto, ndo ¢ apenas um fato extraordinario, mas o
resultado de uma experiéncia vivida com aten¢do plena, sensibilidade e abertura interior. J4 o
fragmento de memoria de Delfina Antonio, por sua vez, atribui a peregrinagdo
aprendizagens em trés planos complementares. No plano religioso, ela relata que aprendeu
novos louvores ¢ formas de devogao, ampliando seu repertdrio simbdlico e fortalecendo sua
relagdo com Deus. No plano relacional, reconhece o valor da partilha e a for¢a da convivéncia
entre peregrinos, que criam lagos de solidariedade e refor¢am o sentido de pertenca comunitéria.
No plano terapéutico e pratico, identifica a eficacia da devogao na transformagao da trajetoria
familiar, interpretando a libertagdo do filho como resultado direto de sua participacdo no
Santuario. Sendo assim, a peregrinacdo aparece ndo apenas como rito, mas como producao de
conhecimento ancorado no vivido.

Aprendem-se praticas devocionais, modos de convivio € uma crenga ativa na
capacidade do sagrado de modificar concretamente a vida pessoal e familiar. Nessa perspectiva,
o Santudrio de Santa Ana de Caxito ndo ¢ apenas lugar de culto, mas lugar de aprendizagem,
reconstrugdo de sentido e reorganizacao da existéncia. Essa leitura aproxima-se da reflexdo de

Santos (2010, p. 177), para quem:

As peregrinagdes sdo fluxos de pessoas que, por motivacdes
exclusivas ou predominantemente religiosas, se deslocam [...] na
procura de ‘fontes’ de carater espiritual ou local adequado para a
pratica de atos de devogao religiosa. (Santos, 2010, p. 177),

Eunice Nogueira  exemplifica essa concep¢do, narrando que o deslocamento fisico
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ao Santudrio equivale também a um deslocamento simbolico, que abre a possibilidade de novas
interpretacdes de si, do mundo e da vida familiar. Conforme Boaventura de Sousa Santos
(2013), trata-se de saberes produzidos na experiéncia, na convivéncia e na resisténcia, muitas
vezes marginalizados pelas epistemologias dominantes. A experiéncia de Eunice no Santudrio
de Santa Ana de Caxito, representa esse tipo de epistemologia do Sul, feita de testemunhos,
cantos, emocdes € narrativas que se inscrevem no corpo e na historia dos grupos populares.

O fragmento de memoria de Esperanca Domingos confirma essa concepcio
ampliada da peregrinacdo. Para ela, ir ao Santudrio de Santa Ana ndo se limita a devogao
religiosa, mas configura-se como processo educativo, moral ¢ comunitario. Permanecer ali
durante trés dias significa viver um periodo, intensivo de aprendizado, no qual se aprendem
valores, formas de convivéncia e modos de enfrentar os desafios da vida com maturidade
espiritual. Essa leitura dialoga com Rosendahl (2006), para quem a peregrinagdo constitui
uma experiéncia humana carregada de significado espiritual, simbolico e espacial.

No caso de Esperanca, o Santudrio ndo ¢ um ponto neutro do mapa, mas um lugar
vivido, onde se aprendem valores, se compartilham experiéncias entre geragdes e se reforcam
praticas sociais que reverberam no cotidiano. Ao destacar a importancia da orientagdo dos mais
velhos para os mais jovens, a entrevistada evidencia o carater pedagogico e comunitario do
espaco sagrado. Souza (2014) aprofunda essa compreensdo ao enfatizar a materialidade e a
corporeidade da peregrinacdo: caminhar longas distincias, enfrentar intempéries, dormir
menos, partilhar refeicdes simples e atravessar espacos simbolicos. Para ele, “peregrinar” ¢ ato
que mobiliza o corpo, o esforco ¢ a resisténcia como dimensdes formadoras. A experiéncia de
Esperanca confirma essa ideia, pois seu aprendizado nasce da vivéncia prolongada, da orag¢ao
continua, da convivéncia com outros fiéis e da superacdo conjunta das dificuldades. Dessa
forma, a peregrinacdo ¢ vivida no corpo e na sensibilidade.

Ja o fragmento de memoria de Cesaltina Filipe reforga essa leitura ao compreender o
Santuario de Santa Ana como escola espiritual e humana, onde se aprende nao apenas a sentir,
mas também a viver e partilhar a fé. Para ela, a peregrina¢cdo convida a introspecg¢ao, fortalece
virtudes como paciéncia, humildade, solidariedade e gratiddo, e representa momento de
reencontro consigo mesma, com o outro e com Deus. Essa concepgao aproxima-se das reflexodes
de Carneiro (2013), segundo o qual as peregrinagdes geram multiplas experiéncias de
autoconhecimento e despojamento interior, a0 mesmo tempo em que colocam os fiéis em
contato com paisagens naturais, patrimonios historicos e ambientes culturalmente marcados.

Carneiro afirma que:
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[...] as peregrinacdes sdo descritas como experiéncias que podem
proporcionar aos peregrinos ‘conhecimento de si mesmos’,
‘introspec¢do’, ‘despojamento material’ [...] mas também favorecem o
contato com paisagens, sitios histdricos, ruinas e patrimonios
nacionais [...] além de possibilitar uma peregrinagdo ‘mistica’ ou
‘religiosa’, com aproximacao de Deus, contato com o Criador e fervor
religioso Carneiro (2013, p. 136)

Cesaltina Filipe reconhece essa dimensdo ao afirmar que, diante do altar, “aprendeu a
rezar com mais entrega, e que, ao lado de outros devotos, descobriu que a fé¢ educa, moldando
atitudes e maneiras de viver. Assim como observa Carneiro, o Santuario funciona como
territorio de experiéncia onde o visivel (o espacgo fisico, o culto, os elementos materiais) e o
invisivel (as emocgdes, a transformacao interior, a reelaboragdo simbolica) se entrelagam.
Sendo que o fragmento de memoria de Delfina Antonio expressa com intensidade o sentido
transformador da peregrinacdo ao Santuario de Santa Ana de Caxito. Segundo ela, ndo se trata
apenas de rezar, mas de partilhar historias, fortalecer lagos e sentir a fé “na pele”, de alguém
que encontrou, naquele espaco, uma grande familia espiritual. Essa vivéncia profundamente

intima dialoga com o que afirma Lima:

Ao destacar que os peregrinos nunca retornam iguais depois da
viagem, mesmo que ndo consigam verbalizar tudo o que acontece no
interior da alma, pois muitas vezes a palavra é insuficiente para
traduzir uma experiéncia tdo densa e marcante, que permanece como

nostalgia e transformacao silenciosa (Lima, 2007, p. 70)

Em sintonia com isso, Aratjo e Bogaz, lembram que a peregrinacdo ¢

capaz de recuperar memorias, renovar o tempo presente ¢ atualizar a
presenca divina entre o povo, possibilitando uma experiéncia
transcendental que fortalece a fé e o sentido de pertenca. Assim, a fala
de Delfina revela exatamente esse processo espiritual e social, no qual
cada passo dado rumo ao Santuario de Santa Ana de Caxito.
“Peregrinar ¢ um processo de mudanga de vida, a partir do encontro
com Deus no seu “monte sagrado”, que instala sua presenca na
comunidade” (Araugjo; Bogaz, 2009, p. 108).

Caro (a) leitor (a) dando continuidade ao didlogo com as mdénadas convido ao terceiro
Kuibula.

3.5 O terceiro Kuibula: Testemunhos

A terceira Kuibula, intitulada: Testemunhos: momentos em que os interlocutores

recorreram ao Santuario de Santa Ana, busca compreender em que momentos o fiel procura a
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intercessdo da santa, orientacdo para suas vidas ou conforto espiritual. Compartilhamos na

sequéncia as monadas.

Esperanca, Unido e Gratidao

Quando o grupo da igreja ao qual pertengo se preparava para celebrar o
aniversario, sentimos que precisavamos de algo mais do que apenas
organizar a festa. Queriamos fortalecer a nossa unido e enfrentar, com
fé, os desafios que poderiam surgir. Por isso, decidimos sair da nossa
zona de conforto e fazer um retiro espiritual no Santudrio de Santa Ana.
L4, nos colocamos aos pés da santa, choramos, rezamos ¢ pedimos que
abencoasse ndo apenas 0 nosso aniversario, mas também o0 nosso
caminho como comunidade. Ao final, vimos nossas preces atendidas:
tudo aconteceu como pedimos, € 0 nosso coragdo voltou cheio de
gratiddo e esperanga. (Delfina Antonio, 2023).

Forc¢a no Santuario

Recorro sempre ao Santuario de Santa Ana em busca de intersecdo e
conforto espiritual, especialmente nos momentos mais dificeis da
minha vida. Houve um periodo em que enfrentava grandes combates
espirituais: problemas que me deixavam aflita ¢ sem forgas para seguir
adiante. Nesse momento de aflicdo, decidi vir ao Santudrio para fazer
promessas e sacrificios espirituais, pedindo com fé que a minha vida
pudesse melhorar. Cada oracdo, cada gesto de devogdo, tornou-se um
refugio de esperanca. E, com a gragca de Santa Ana, senti que meus
pedidos foram ouvidos e atendidos, trazendo paz ao meu coragao e
renovando a minha fé. O Santudrio tornou-se para mim um lugar
sagrado, onde encontro forca para lutar contra minhas dificuldades,
coragem para enfrentar os desafios didrios e a certeza de que, com fé,
tudo € possivel. (Eunice Nogueira, 2023).

Conforto

Recorro sempre ao Santuario de Santa Ana de Caxito porque 14 me sinto
protegida e encontro paz no coragdo. E um lugar onde posso rezar, me
sentir perto de Deus e receber for¢a para enfrentar os problemas da vida.
Sempre que chego, sinto como se todas as preocupagoes e dificuldades
fossem um pouco mais leves, ¢ isso me da coragem para seguir adiante.
Além disso, gosto de estar com outras pessoas da comunidade, trocar
experiéncias, ouvir historias de fé e ver como todos se ajudam
mutuamente. (Isabel Augusto Dala,2023).

Refiigio da Alma

Venho ao Santuario de Santa Ana sempre que o peso da vida parece
esmagar meu coracdo. Nos momentos em que me sinto fragilizada, seja
nas relagcdes ou na fé, encontro aqui o lugar onde minha alma se
reconstroi. Ao atravessar o portdo do santuario, ¢ como se deixasse para
tras todas as angustias, entregando aos pés de Santa Ana cada dor, cada
lagrima e cada siléncio guardado em mim. Neste espago sagrado, a fé
floresce como uma chama que nunca se apaga. As oragdes que brotam
em siléncio tornam-se respostas que ndo encontro no ruido do mundo.
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Cada vela acesa ilumina ndo s6 o altar, mas também as partes mais
escondidas do meu ser. Cada cantico ressoa como um sopro de vida,
devolvendo-me a confianga de que nada esta perdido. Ao partir, sinto-
me mais leve, envolvida por uma forca invisivel que me acolhe ¢ me
fortalece. Para mim, o Santudrio de Santa Ana ¢ mais do que um lugar
de devogdo: ¢ um refigio de amor, um lar espiritual onde a alma
cansada encontra abrigo, esperanga ¢ paz. (Segunda de Oliveira, 2023).

Amor e Fé

Viérias vezes na minha vida recorri ao Santuario de Santa Ana em busca
de intercessdo e conforto espiritual. Um dos momentos mais marcantes
foi quando eu enfrentava dificuldades no meu relacionamento com o
meu noivo, devido aos problemas que eu tinha para engravidar. Com o
coracdo apertado, cheio de medo e esperanca, trouxe minhas
preocupacdes ao Santudrio. Durante trés dias, vivemos um intenso
trabalho espiritual, rezando e jejuando com fé profunda. No quarto dia,
senti uma renovagdo em meu coragdo € uma leveza que nunca havia
experimentado antes, como se Santa Ana tivesse nos dados forcas para
enfrentar aquela situagdo com serenidade. Senti, naquele instante, a
presenga de Santa Ana em minha vida, um milagre e uma béncdo que
renovou completamente a nossa fé... (Cesaltina Filipe, 2023).

Refugio, Oracao, Solidariedade

Sempre que posso, fago questdo de correr até o Santuario de Santa Ana
para pedir sua intercessdo e que Deus realize milagres na minha vida
por meio da santa de Caxito. [...] cada visita é uma renovagdo da minha
fé e do meu compromisso com a espiritualidade. Sinto que, ao pisar
nesse chdo abengoado, minha alma se aquece e meus passos ganham
direcdo. O Santuario €, sem divida, um refiigio onde o coragdo encontra
paz e a esperanga se fortalece. (Alberto Sambundo,2023).

Amor e Esperanca

Venho ao Santuario de Santa Ana sempre que o coracao se sente pesado
ou meu espirito fragilizado. Nos momentos em que enfrento
dificuldades no meu relacionamento ou quando me sinto fraca diante da
vida, encontro aqui um refiigio de amor e esperanca. Diante do altar de
Santa Ana, sinto uma for¢a invisivel que me envolve, um carinho que
acalma minhas dores e fortalece minha alma. Cada oragdo ¢ como um
abraco que me renova e me ensina a acreditar que o amor, a fé e a
paciéncia podem transformar qualquer dificuldade. O Santuério é para
mim um porto seguro, um lugar onde recupero forgas e reencontro a
confianga em mim mesma ¢ na vida. (Adelina Mariano Gomes, 2023).

Fé, Comunidade e Conforto

Recorro sempre ao Santudrio de Santa Ana de Caxito porque la
encontro paz e for¢a para enfrentar os problemas do dia a dia. Nao € s6
um lugar de oragdo para mim, mas também um espago onde me sinto
acolhido pela comunidade, posso trocar experiéncias com outras
pessoas e receber ajuda quando preciso. Cada visita me traz conforto,
alegria e um sentimento de unido com os outros fiéis. (Afonso
Mangandi, 2023).

136



O fragmento de memodria de Delfina Antdnio evidencia a dimensdo espiritual e
comunitaria que o Santudrio de Santa Ana assume para os fiéis, ultrapassando a simples
realizacdo de celebragodes festivas. Em seu relato, a entrevistada destaca que o espaco religioso
¢ percebido como um local de fortalecimento da fé, de unido entre os membros da comunidade
e de busca por orientagdo espiritual diante das dificuldades da vida cotidiana. Nesse sentido,
Delfina Antonio afirma:

O relato de Delfina Antonio expressa a dimensao da esperanga e da fé como elementos
que fortalecem os vinculos comunitarios € motivam os fiéis diante das dificuldades da vida
cotidiana. Ao narrar a experiéncia do retiro espiritual realizado no Santuario de Santa Ana, a
entrevistada evidencia que a busca por orientagdo religiosa e pela intercessdo da santa
representou, para o grupo, uma forma de renovar a confianca, a unido e o sentido coletivo da
caminhada comunitéria.

A fala de Delfina Antonio revela, em primeiro lugar, que a preparagao para a celebracao
do aniversario do grupo ultrapassou o carater meramente festivo, assumindo um sentido mais
profundo de fortalecimento coletivo. Ao afirmarem que “precisdvamos de algo mais”, os
membros do grupo reconhecem que a vivéncia comunitaria exige ndo apenas organizacao
pratica, mas também sustentagdo espiritual ¢ emocional. Como observamos em: “Quando o
grupo da igreja ao qual pertenco se preparava para celebrar o aniversario, sentimos que
precisavamos de algo mais do que apenas organizar a festa. Queriamos fortalecer a nossa uniao
e enfrentar, com fé, os desafios que poderiam surgir” (Delfina Antonio, 2023). Nesse contexto,
a decisdo de realizar um retiro no Santudrio de Santa Ana demonstra uma busca consciente por

renovagao interior e por refor¢o dos lagos de unido entre os participantes:

Por isso, decidimos sair da nossa zona de conforto e fazer um retiro
espiritual no Santudrio de Santa Ana. La, nos colocamos aos pés da
santa, choramos, rezamos ¢ pedimos que abengoasse ndo apenas o
nosso aniversario, mas também o nosso caminho como comunidade.
Ao final, vimos nossas preces atendidas: tudo aconteceu como
pedimos, € 0 nosso coragdo voltou cheio de gratiddo e esperanca
(Delfina Antonio, 2023).

Ao descreverem a experiéncia no santuario de Santa Ana de Caxito, marcada por gestos
como chorar, rezar e pedir béngaos, percebe-se que o espago religioso € vivido como um lugar
de entrega, partilha de emogdes e construcao de sentido coletivo. Nao se trata apenas de um ato
individual de fé, mas de uma experiéncia profundamente comunitaria, na qual os sentimentos

sdo compartilhados e transformados em forg¢a coletiva. O retorno “cheio de gratidao e
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esperanca” indica que essa vivéncia produziu efeitos concretos na forma como o grupo percebe
a si mesmo e enfrenta seus desafios.

Assim, entendo que o testemunho de Delfina mostra que o santuario funciona como um
espaco de fortalecimento da comunidade, onde a fé se transforma em energia para continuar
caminhando juntos. A experiéncia vivida ali ndo apenas reforg¢a a espiritualidade, mas também
alimenta a confianga no futuro e a capacidade de enfrentar dificuldades de forma coletiva.

Esse testemunho permite compreender que a experiéncia religiosa vivida no santuario
ndo se limita apenas a pratica devocional, mas também se configura como um espago de
renovacao simbolica e emocional, onde a esperanga assume um papel central na mobilizagao
coletiva dos fiéis. Nesse sentido, a esperanca pode ser entendida como um elemento
fundamental que sustenta tanto as praticas religiosas quanto as agdes coletivas diante das
adversidades. Como destaca Jonathan Wolff, a esperanca desempenha um papel essencial nos
processos de mobilizagdo social e politica:

r

Esperanca ¢, assim, uma emoc¢do sempre presente nos movimentos
politicos, tanto naqueles que procuram a criacdo de um mundo melhor,
quanto naqueles que, ao resistir a regimes autoritarios, buscam a
superacao de momentos dificeis. Sem esperanca nao ha por que lutar,
ndo se justificam os sacrificios, perdem-se 0s objetivos politicos
(Wolff, 2021, p. 209).

Essa perspectiva dialoga diretamente com a reflexdo de Paulo Freire, ao afirmar que:
“Nao ha mudanca sem sonho como nao héa sonho sem esperanga” (Freire, 1992, s/p apud Wolff,
2021, p. 209). A fala de Delfina Antonio, portanto, dialoga profundamente com as reflexdes de
Wolff e Freire, pois evidencia que a esperanca ndo ¢ um sentimento abstrato, mas uma forga
que move sujeitos e comunidades. No retiro espiritual, a busca de Delfina e de seu grupo ¢
movida exatamente por essa esperanga que, segundo Wolff, sustenta a a¢do coletiva diante das
dificuldades. O gesto de “colocar-se aos pés da santa” simboliza a necessidade humana de
reencontrar sentido, alinhando-se a compreensao de Freire de que a esperanca ¢ um motor de
transformagdo, uma energia que nao apenas consola, mas impulsiona.

Assim, a experiéncia vivida no Santudrio de Santa Ana revela que a esperanca
espiritual e a esperanga politica pertencem ao mesmo campo de forgas: ambas alimentam a
capacidade de resistir, de sonhar, de renovar caminhos. A comunidade volta do retiro fortalecida
porque, ao viver esse momento de entrega, atualiza aquilo que Freire expressa com tanta

clareza: ndo ha mudanga sem sonho, ¢ ndo ha sonho sem esperanca. E exatamente essa

esperanca sentida, rezada e vivida que sustenta a fé do grupo e o seu compromisso com um
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futuro melhor. Ao final, Delfina Antonio, sentiu que as suplicas foram acolhidas: tudo
aconteceu conforme pediu, € o coracdo do grupo retornou transbordando gratidao e renovada
esperanca.

Nenhum esfor¢o espiritual se sustenta apenas na vontade humana. E na oragdo, na
entrega e na confianca no sagrado que os fiéis encontram forcas para enfrentar os desafios da
vida — sejam eles materiais, emocionais ou espirituais. Assim como Castro descreve no século
XIX, a comunidade que peregrina, reza ¢ se ajoelha aos pés dos santos ndo busca apenas
respostas milagrosas, mas a coragem para continuar caminhando. A fé, nesse sentido, ndo ¢
fuga da realidade: ¢ reencontro, revitalizagao e fortalecimento interior. O retiro no Santuério de
Santa Ana foi, portanto, uma experiéncia que se insere na longa tradi¢ao espiritual presente na
devogao catolica, tradigdo essa que reconhece a intercessdo dos santos como ponte entre a
fragilidade humana e a forga divina.

Dessa experiéncia brota uma certeza: de que a esperanga nao nasce somente do que
vemos, mas do que entregamos. Assim, o retorno daquele retiro representou mais do que uma
comemoracao bem-sucedida; significou a renovagdo intima de uma comunidade que aprendeu,
novamente, que caminhar com Deus e seus santos ¢ encontrar sentido, prote¢do e coragem no
cotidiano da vida.

O conjunto de fragmentos de memoria recolhidos entre devotos do Santuario de Santa
Ana de Caxito revela uma dimensdo humana da experiéncia religiosa, na qual a fé¢ emerge como
forca capaz de sustentar a vida em meio as fragilidades, tensdes e desafios do cotidiano. Cada
memoria parte de situagdes concretas de dor, busca, esperanga, luta — e encontra no Santudrio
um espago de acolhimento, cura, reconstrucdo interior e encontro com o sagrado. O fragmento
de memoria da Adelina Marino Gomes revela essa dindmica com clareza: a busca pela graca
divina no Santudrio ¢ vivida como experiéncia sensivel, incorporada e comunitaria. Como
Alves salienta, essa graga corresponde a uma “promessa de poder aos fracos, aos que tém fome
e sede, aos que sdo perseguidos, aos mansos, aos que choram” (Alves, 1982, p. 66).

No relato de Adelina, essa promessa ndo se apresenta como abstragdo, mas como algo
vivido na carne, sentido na alma e compartilhado dentro de uma comunidade que ora, caminha,
celebra e sofre juntas. A graga ndo elimina a dor, mas da sentido a ela; ndo apaga o vazio, mas
o enche de esperanca. Rubem Alves recorda que, muitas vezes, a religido nasce do lugar da
auséncia e da saudade: ¢ o corag@o que sente falta de Deus que aprende a rezar. Assim, quando
Adelina compartilha sua caminhada espiritual com outros irmaos ¢ irmas de fé, ela materializa
uma das dimensdes mais preciosas da espiritualidade alvesiana: a certeza de que o encontro

com o sagrado é também encontro com o humano.
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Nessa mesma linha interpretativa, Segunda de Oliveira, em seu fragmento de memoria,
narra que procura o Santuario nos momentos em que se sente fraca nas relacdes ou na f¢,
indicando que estar ali funciona como processo de cura e renovagdo interior. A religiosidade
aparece, assim, como suporte emocional e espiritual diante da crise, movimento que também se
expressa na experiéncia de Cesaltina Filipe, que descreve como a oracdo e o jejum, diante de
dificuldades conjugais e de fertilidade, produziram leveza e renovagao interior, como se Santa
Ana tivesse concedido forcas para enfrentar a situacdo com serenidade. Essas experiéncias
levam a questionar, como lembra Rabelo (1993), se os cultos religiosos ndo funcionariam como
verdadeiras “agéncias terapéuticas” entre as camadas populares urbanas, oferecendo amparo,
escuta, sentido e reorganizacao interior diante da dor.

O fragmento de memoria de Alberto Sambundo refor¢a essa dimensdo ao mostrar que
ndo se trata apenas de pedir intercessdo, mas também de reconhecer as béng¢dos recebidas. O
Santuario ¢ frequentado como espaco continuo de devogdo, agradecimento e fidelidade
espiritual. Nesse contexto, “o Santudrio de Santa Ana assume um carater teofanico” (Valle,
1998) e funciona como um ponto de encontro entre o humano e o divino. A experiéncia de
Alberto Sambundo transcende a mera devogao exterior, sendo  espago de interiorizagao da
fé, autoconhecimento e reconciliagdo, no qual o tempo cotidiano se suspende e se converte em
ritmo espiritual de escuta, purificagdo e restauragdo da esperanca.

O fragmento de memoria  de Afonso Mangandi afirma recorrer sempre ao Santudrio
de Santa Ana de Caxito porque ali encontra “paz e for¢a para enfrentar os problemas do dia a
dia. Para ele, o santuério ndo ¢ apenas um lugar de oracdo, mas “um espaco de acolhimento
social, de troca de experiéncias ¢ de ajuda mutua. Cada visita lhe traz “conforto, alegria e
sentimento de unido com outros fi¢is” (Afonso Mangandi, 2023). Na realidade, pela perspectiva
spinozista das coisas, “a politica em seus afetos’ ¢ um perfeito pleonasmo, a politica, como
absolutamente todos os fenomenos do mundo humano-social, existe essencialmente no
elemento dos afetos” (Lordon, 2016, p. 12 apud Wolff, 2021, p. 230). Afonso problematiza a
separacao habitual entre a dimensao religiosa e a esfera politico-social. Quando ele descreve o
Santudrio de Santa Ana como lugar de “acolhimento comunitario” e “troca de experiéncias”,
revela que ali se produzem vinculos e praticas que tém efeitos diretos sobre a capacidade dos
individuos de viver e agir no mundo cotidiano. Essa producdo de vinculos ndo ¢ meramente
privada: ela redesenha redes de confianga, solidariedade e reciprocidade componentes que
constituem a vida publica e politica de uma comunidade.

O espaco ritual e comunitirio organiza emocdes (comiseracdo, alegria, esperanca,

animo) que aumentam ou diminuem a poténcia de agir dos sujeitos. Afonso Mangandi,
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encontra “forga” e “paz”, esses afetos atuam como recursos que permitem enfrentar
dificuldades, participar de trocas e sustentar projetos comuns. Assim, o Santudrio de Santa
Ana de Caxito funciona como uma infraestrutura afetiva: um lugar onde se reproduz e se calibra
a energia emocional necessaria para a acdo coletiva. Wolff enfatiza que emog¢des comandam
escolhas e resisténcias; Lordon lembrava que a politica é, em sua esséncia, ¢ afetiva.
Conjugando ambos, a experiéncia de Afonso aponta que a politica local, isto €, as formas como
as pessoas se organizam para responder a problemas coletivos, depende profundamente do
modo como os afetos sdo cultivados entre os fi¢is de Santa Ana.

Sendo assim o Santudrio de Santa Ana de Caxito, Angola- Bengo, que fortalece
esperanca, solidariedade e coragem, gerando sujeitos mais dispostos a agdo cooperativa;
inversamente, ambientes que fragmentam e isolam sufocam a agéncia coletiva. Essa vivéncia
estd profundamente alinhada ao pensamento de Alves, quando afirma que “o sagrado ¢
entendido como, ‘[...] o criador, a origem da vida, a fonte da for¢a’ (Alves, 1986, p. 61).

Para Afonso Mangandi, o Santuério de Santa Ana se transforma em fonte de energia
espiritual, da qual ele retira vigor para continuar vivendo, lutando e enfrentando suas dores.
Alves lembra ainda que “Deus e o sentido da vida sdo auséncias, realidades por que se anseia,
dadivas da esperanca (Alves, 1986, p. 128). Essa auséncia ndo significa abandono, mas o espago
onde nasce o desejo, a busca e a fé¢”. Neste sentido, o Santuério de Santa Ana de Caxito alimenta
ndo apenas respostas, mas também sentido, comunhao humana e esperanca.

A experiéncia partilhada por Eunice Nogueira sintetiza, de modo exemplar, essa
interse¢ao entre sofrimento humano e busca pelo divino. Ao recorrer ao Santudrio de Santa Ana
de Caxito, em um momento de fragilidade espiritual e emocional, Eunice encontra ndo apenas
o espago fisico de peregrina¢do, mas um territoério simbdlico de reconstrucao interior. Suas
promessas, oracdes e sacrificios se tornam instrumentos de dialogo com o sagrado, e € nessa
entrega que o sofrimento se converte em confianga, for¢a e renovagao da fé.

Essa dimensdo vivencial se articula com a interpretacdo de Oliveira (1975), para quem
a promessa estabelece um sistema de troca com o sagrado, especialmente nos momentos de dor
e instabilidade. Na fala de Eunice, essa dindmica se revela com clareza; quanto maior a afligao,
maior a entrega e maior também a experiéncia subjetiva da presenga de Santa Ana. Assim, a
promessa surge ndo como um ritual vazio, mas como expressao legitima de quem busca, no
encontro com o divino, respostas para a vida concreta e seus desafios. O Santudrio, entdo, torna-
se um territorio espiritual onde o humano e o divino se cruzam.

A presenga de Santa Ana ¢ percebida como real, como alguém que acolhe pedidos,

escuta dores e devolve serenidade ao coragdo. Oliveira (1975) ressalta que a pratica das
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promessas tem um carater utilitario dentro da religiosidade catolica, e a experiéncia de Eunice
demonstra que essa utilidade ultrapassa pedidos materiais, envolvendo transformagao interior,
superacao da dor e reconstru¢do da confianga na vida.

Desse modo, a experiéncia da devota Eunice transcende a formalidade religiosa e se
converte em uma experiéncia existencial: ¢ na dor que a fé se expressa com maior intensidade
e ¢ na esperanga que ela encontra a forca para seguir. O Santudrio de Santa Ana de Caxito
aparece, assim, como ponto de encontro entre o peso da realidade e a possibilidade do milagre,
lugar onde o sofrimento ¢ levado, chorado, depositado e, muitas vezes, reorganizado em forma

de paz.

O termo emocao, como aqui ¢ entendido, abrange o continente
de afetos, sentimentos e culturas sensiveis. (...) A ideia da fluidez
do nosso universo emocional, a necessidade de compreendé-lo
em sua dimensdo genealdgica, bem como nos detalhes da
quotidianidade mais comum, a maneira de uma “histéria vista de
baixo”, estdo assim no coragdo deste terceiro volume (Courtine,
2016, p. 7, apud Wolff, 2021, p. 231).

Essa reflexdo de Courtine, retomada por Wolff, provoca-nos a olhar as emog¢des nao
como fendomenos isolados ou meramente individuais, mas como construcdes historicas, moveis
e sempre atravessadas pelas experiéncias cotidianas. A emogdo, nesse sentido, deixa de ser
apenas um estado interior ¢ passa a ser compreendida como parte de uma tessitura social,
cultural e politica que molda os sujeitos ao longo do tempo. Quando Courtine fala em “histéria
vista de baixo”, ele nos convida a deslocar o olhar para aquilo que se passa nos gestos minimos,
nas praticas repetidas, nas narrativas silenciosas do dia a dia, espacos onde a sensibilidade
humana se revela com maior autenticidade.

E justamente nessa dire¢io que podemos compreender o fragmento de memoria da
Isabel Augusto Dala, que evidencia como as emog¢des € as memorias sensiveis emergem das
experiéncias concretas dos sujeitos, especialmente daquelas cujas historias nem sempre
encontram lugar nas narrativas oficiais. Ao destacar a importancia da experiéncia vivida, Dala
reforca que a emogao €, antes de tudo, um espago de interpretacao do mundo, onde se inscrevem

traumas, resisténcias, herancas e esperangas.

Assim, ao aproximar Courtine e Isabel Augusto Dala, percebemos que ambos apontam
para a necessidade de captar a profundidade emocional das pessoas em suas relagdes com o
passado e com o presente. A fluidez do universo emocional, como lembra Courtine, encontra

eco no reconhecimento, por Dala, de que as historias dos sujeitos sdo marcadas por afetos que

142



sustentam identidades, memorias e modos de existir.

Desse modo, pensar as emog¢des como um continente vasto, multiplo e em permanente
transformagdo permite compreender que cada gesto, cada siléncio e cada lembranga carregam
uma historicidade propria. E € nessa textura sensivel do cotidiano que a historia se revela em

sua dimensao mais humana e profunda.

3.6 O quarto Kuibula: Guardiao de Fé e Comunidade

A quarta Kuibula, intitulada  Guardido de Fé e Comunidade: O Papel Social do
Santuario de Santa Ana de Caxito,n este eixo, conversamos sobre o papel social do Santuario

de Santa Ana na localidade Caxito e partilhamos as mdnadas.

Esperanca, fé educacio

O Santuario de Santa Ana ¢ muito mais do que um espago religioso: é
um verdadeiro farol para a vida em comunidade. Ele ilumina os
caminhos da educacdo e da formagao, ajudando a moldar ndo apenas o
saber, mas também o carater dos municipes. Quem frequenta este lugar
carrega no olhar o respeito e no gesto o carinho, frutos dos valores
cultivados ali. Na minha propria vida, o Santudrio se traduz em trés
palavras que guardo no coragdo: amor, educagdo e paz. E nele que
encontro serenidade para a alma, forga para a fé e esperanca renovada
para continuar a caminhar. Cada visita € como um abrago espiritual
que me recorda que nunca estou sozinho. (Adelina Mariano Gomes,
2023).

Uniio, Fé e Esperanca

O papel social do Santuario de Santa Ana vai muito além da pratica
religiosa; ele ¢ simbolo de unido, esperanca e fé viva. Durante as
peregrinagdes, ¢ possivel ver pessoas de diferentes idades, origens e
historias reunidas por um mesmo proposito: buscar a intercessao de
Santa Ana e renovar a propria fé. Essa diversidade enriquece a
experiéncia e nos lembra que todos fazemos parte de uma grande
familia espiritual, onde ndo existem barreiras, apenas lagos de
fraternidade [...] E um espago onde o coragdo se sente acolhido, as
dores encontram consolo e a esperanca se reacende, mostrando que a
fé pode unir e transformar vidas. (Antonio Alberto, 2023).

Fé, Solidariedade e Esperanca

Para mim, o papel social do Santuirio de Santa Ana estd
profundamente ligado a cultura local e a tradi¢do religiosa herdada dos
meus pais. Para os fiéis de Caxito e de outras regides de Angola, o
Santuario representa um refigio espiritual e social. Ele oferece apoio
emocional e moral nos momentos de dificuldade, promove a
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solidariedade entre vizinhos e incentiva praticas de ajuda mitua, como
acolher peregrinos, cuidar dos mais necessitados e partilhar alimentos.
(Segunda de Oliveira 2023, mulher da autoridade tradicional da
agucareira)

Centro de Aprendizagem e Unido

Para mim, o Santuario de Santa Ana de Caxito exerce um papel social
fundamental em nossa comunidade. No plano educativo, ele é um
verdadeiro espaco de aprendizagem para a vida: ali, criangas, jovens ¢
adultos  absorvem  valores como  respeito, solidariedade,
responsabilidade e convivéncia harmoniosa. As atividades religiosas e
comunitarias promovem o desenvolvimento do carater e reforcam o
sentido de pertencimento, ensinando-nos a cuidar uns dos outros e da
nossa propria historia. Socialmente, o santuario funciona como um
ponto de encontro e de unido. Ele aproxima familias, fortalece lagos
comunitarios e¢ oferece apoio aqueles que enfrentam dificuldades,
tornando-se um espago de acolhimento e escuta. E também um lugar
onde as tradigdes se perpetuam, mantendo viva a memoria coletiva e
cultural da populagédo de Caxito (Adelina Mariano Gomes ,2023).

Uniao e Esperanca

Para mim, o Santuario de Santa Ana é muito mais do que um espago de
oracgdo. Ele é um lugar onde a fé se transforma em unifo e esperanca.
Nas peregrinagdes, ¢ emocionante ver pessoas de todas as idades e
origens caminhando juntas, partilhando o mesmo desejo de sentir a
presenga de Santa Ana em suas vidas. Esses encontros sdo cheios de
alegria e celebragdo, fortalecem os lagos entre geracdes e mantém
vivas as tradicdes que nos unem como uma verdadeira familia
espiritual. (Lauriano Tchinene, 2023).

Santuario, Educacao e Patrimonio

O Santuario de Santa Ana desempenha um papel fundamental na
educacdo moral, civica e religiosa dos fiéis que buscam, nesse espaco
sagrado, conforto e orientacdo. Como patrimonio cultural, tem atraido
visitantes de vdrias regides do pais, tornando-se um dos cartdes-
postais de Caxito. Mais do que um destino de fé, o santuario é também
um lugar de encontro, aprendizado e partilha, onde a tradicdo se
mantém viva e a espiritualidade se renova (Afonso Mangandi, 2023).

Refugio de Esperanca

Para mim, o Santuario de Santa Ana tem um papel social muito
especial. Ele € como um lugar de amparo para todos nds, um refigio
onde encontramos a forca do Espirito Santo quando a fé parece pequena
ou quando a vida ndo corre bem. Ali, cada oracdo é um gesto de
confianga e esperanca. Quando nos colocamos diante de Santa Ana,
sentimos que ela nos acolhe como mae, oferecendo o que mais
precisamos para seguir em frente. (Alberto Sambundo, 2023).

No conjunto das moénadas, € possivel observar uma compreensdo multifacetada do
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papel social do Santuario de Santa Ana de Caxito, agora nao mais pensando o significado do
santudrio para o individuo, mas em sua representacdo social sob as dimensdes espirituais,
comunitarias, educativas e culturais que se entrelagam na experiéncia dos fi¢is. Cada memoria
contribui para construir um panorama sobre como o santudrio transcende a fungdo puramente
religiosa e se torna um ponto de referéncia central para a vida coletiva da comunidade.

O fragmento de memoria de Adelina Mariano Gomes revela que o Santudrio de Santa
Ana vai além da religiosidade, funcionando como um espaco de aprendizado, convivéncia e
preservacao cultural. Ao valorizar experiéncias, transmitir valores e¢ fortalecer a memoria
coletiva, o Santudrio permite aos fiéis refor¢arem sua identidade comunitaria e compreenderem,
de maneira mais profunda, a historia e o conhecimento compartilhado pelo grupo.

Na memoria de Antonio Alberto, ¢ possivel perceber que a dimensdo social ¢
integradora do Santuario, especialmente durante as peregrinagdes, momentos em que pessoas
de diferentes idades e origens se encontram. Para ele, o Santudrio de Santa Ana ndo ¢ apenas
um espaco de devogao individual, mas um simbolo de unido e fé viva da comunidade, capaz de
fortalecer vinculos e renovar a esperanca coletiva. A experiéncia do sagrado, nesse contexto, €
socialmente mediada, j4 que a interagdo e a partilha com outros fiéis contribuem diretamente
para a coesdo espiritual da comunidade. Em dialogo com essa reflexdo, Gross (2006)
complementa essa visao ao destacar o papel dos santuarios na preservagdo de valores locais e
tradicionais, sobretudo em periodos de transformagdes sociais € econd micas. Assim, 0s
santuarios funcionam ndo apenas como locais de culto, mas também como elementos
estruturantes da vida comunitaria, mantendo a memoria coletiva e reforcando identidades
culturais diante de mudancas externas na sociedade.

Em didlogo com a memoria de Antonio Alberto, os santudrios possuem uma dimensao
dupla, religiosa e social (Gross, 2006). Eles sdo, simultaneamente, espacos de devocdo e
arenas de integragdo comunitaria, onde a fé se manifesta coletivamente e os valores culturais
sdo preservados e transmitidos. Essa dimensao integradora torna os santudrios centros vitais
para a coesdo social e a continuidade das tradicdes locais, reforcando seu papel na
manuten¢do da identidade coletiva das comunidades que os frequentam.

Segunda de Oliveira destaca que o Santudrio de Santa Ana de Caxito nao se limita a
oferecer consolo espiritual, mas desempenha um papel social e cultural relevante,
proporcionando apoio emocional e moral aos fiéis. Destaca ainda que a solidariedade, as
praticas de ajuda mutua e o acolhimento aos peregrinos transformam o Santuédrio em um espago
de refugio e vivéncia cultural. Nesse sentido, a fé ndo se manifesta apenas como devogao

individual, mas também por meio da acdo social, tornando-se um instrumento de convivéncia

145



e cuidado coletivo. Essa perspectiva lembra que “os santudrios se articulam em comunhao com
as culturas das populacdes locais, funcionando como espagos onde praticas religiosas e
tradi¢des culturais se entrelagam, refor¢ando lagos comunitarios e sentidos de pertencimento”
(Martinho; Serra; Duque, 2007).

Lauriano Tchinene, em sua memoria, reforca a dimensdo intergeracional e ritual do
Santuario de Santa Ana, destacando as peregrinagdes como momentos de celebragdo que
fortalecem lagos entre geragdes. Ele percebe o Santuario como espago de encontro espiritual e
social, no qual a fé se traduz em unido, alegria e manutencdo das tradi¢des. A experiéncia
religiosa, para Lauriano, ¢ uma vivéncia coletiva que reforca a identidade espiritual da
comunidade. Essa perspectiva encontra ressonancia na reflexao de Wilson (2013), que destaca
que as religides organizadas exercem poder para promover ordem social e seguranga para a
pessoa e, independentemente da validade das suas afirmacdes sobre o mundo, as religides
funcionam como mecanismos que orientam os individuos em prol do bem comum da
comunidade. Assim, a visdo de Lauriano evidencia como as praticas ritualisticas e
intergeracionais do Santudrio de Santa Ana de Caxito, contribuem para a coesdo social € o
fortalecimento da identidade coletiva.

Na memoria partilhada de Afonso Mangandi , o Santudrio ¢ um ponto de encontro,
aprendizado e partilha, onde tradicao, espiritualidade e identidade coletiva se combinam. Essa
visdo ressalta o Santuario como espago educativo e cultural, além do seu carater religioso.
Assim, as praticas religiosas organizadas ndo apenas orientam comportamentos individuais,
mas também promovem valores e normas que estruturam a vida em comunidade,
transformando locais como o Santudrio em espagos de aprendizagem e transmissao de saberes
coletivos (Wilson, 2013).

Alberto Sambundo enfatiza o Santuario como porto seguro e espaco de protecdo
espiritual, onde cada oragdo ¢ um gesto de confianca e esperanca. Ele destaca a dimensao afetiva
e maternal da experiéncia religiosa, evidenciada na figura de Santa Ana, percebida como
mediadora entre o divino e os fié¢is. Para Sambundo, o Santuario oferece for¢a interior e conforto
emocional, funcionando como um espaco de resiliéncia e renovacao da fé.

No conjunto das moénadas, foi possivel perceber que a religido organizada atua nao
apenas na regulacao social, mas também no fortalecimento da seguranga emocional e na criagao

de um sentimento de pertencimento, elementos fundamentais para a coesdo da comunidade.
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CONSIDERACOES FINAIS

Ao finalizar esta jornada de investigagdo, compreendemos que o Santudrio de Santa
Ana de Caxito transcende,em muitos sentidos a sua condi¢do de simples espago fisico de
religiosidade. Ele se revela como um espago vivo, pulsante e profundamente enraizado na
alma do povo angolano que o frequenta, constituindo-se como territorio de memoria, fé e
identidade coletiva. Esta pesquisa demonstrou que este lugar ndo representa apenas um legado
do passado, mas um organismo dindmico que continua a respirar através das experiéncias, das
devocgoes e das narrativas dos fiéis que ali encontram sentido para suas vidas. Primeiramente,
ao analisar o contexto histdrico, ficou evidente a riqueza e a complexidade das sociedades que
habitavam esta regido muito antes da chegada dos europeus.

As estruturas politicas, espirituais e culturais ja possuiam forte densidade simbolica e
social, revelando que a histéria local ndo comegou com a presenca colonial, mas carrega
raizes profundas de organizacdo e pertencimento. Nesse contexto, a introdugdo do catolicismo
ndo significou, necessariamente, o apagamento total das culturas locais, mas antes um
processo de encontro, negociacdo, adaptagdo e resisténcia cultural. Essa dindmica pode ser
simbolizada na figura da Rainha Nzinga Mbande, cuja trajetdria representa a capacidade de
reelaboragdo cultural diante das imposi¢des coloniais. Assim, o que inicialmente se
apresentou como uma imposi¢ao religiosa e cultural foi, ao longo do tempo, ressignificado e
incorporado a vivéncia espiritual dos fiéis locais de Caxito. O Santudrio de Santa Ana passou
a ser apropriado pela comunidade como um espaco de pertenga, onde a fé crista dialoga com
valores ancestrais, com a oralidade e com as praticas culturais herdadas de geracdes anteriores.
Essa apropriagdo demonstra que os sujeitos locais ndo foram apenas receptores passivos da
cristianizacdo, mas agentes ativos na construcao de novas formas de religiosidade e identidade.
Em seguida, ao desconstruir as antigas narrativas coloniais, esta pesquisa assumiu também um
compromisso ético e politico: o de valorizar os saberes, as memorias € as experiéncias que
foram historicamente silenciadas pela historiografia tradicional.

Trabalhar com as narrativas orais dos fiéis significou reconhecer que a histéria
também se constroi a partir das vozes comuns, das vivéncias cotidianas e das experiéncias de
fé. Os resultados da pesquisa revelaram que o Santuario de Santa Ana de Caxito transcende
sua funcdo estritamente religiosa, configurando-se como um territdrio simbolico de memoria,
identidade e pertencimento para os fiéis. Os dados obtidos demonstram que o espago ¢
percebido pelos devotos como um lugar de renovagao espiritual, fortalecimento da esperanga

e busca por solucdes para os desafios cotidianos, sendo Santa Ana reconhecida como uma
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figura materna e acolhedora.

Os resultados também evidenciaram que, ao longo do tempo, o Santuario foi
ressignificado pela comunidade local, que reinterpretou elementos da fé catolica a partir da
cosmovisdo africana, transformando-o em um espago de resisténcia cultural e epistemologica
frente as narrativas eurocéntricas. Tal dinamica manifesta-se nas praticas de oferendas,
compreendidas como uma linguagem simbolica profundamente vinculada aos saberes
ancestrais, expressando pedidos relacionados a saude, trabalho, prosperidade e fertilidade.

Além disso, os achados da pesquisa indicam que o Santudrio desempenha um papel
significativo no fortalecimento dos vinculos familiares e do sentimento de pertenga coletiva,
funcionando como um elo intergeracional por meio da transmissao da devogao religiosa. Por
fim, ao valorizar as narrativas orais dos fiéis, os resultados reforcam a relevancia da Historia
Publica ao reconhecer as comunidades locais como protagonistas legitimas na producao,

preservagao e transmissao de suas proprias memorias e historias.
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