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RESUMO

SOUZA, Victor Martins de. A aljava e o arco: o que a Africa tem a dizer sobre
Direitos Humanos — um estudo da Carta Mandinga. Sao Paulo, 2018, 244. Tese de
Doutorado — Programa de Pés-Graduagao em Histéria Social, Pontificia universidade
Catolica de Sao Paulo (PUC-SP).

Trata-se de trazer a tona um estudo sobre a Carta Mandinga ou Pacto de
Kurukanfuga, documento histérico oral africano, datado do século XIlIl. O estudo desse
Pacto permite a aproximacdo com uma perspectiva africana daquilo que se
convencionou chamar de direitos humanos ou direitos dos povos. O Pacto de
Kurukanfuga foi a constituicdo do Império do Mali, fundado em 1235, pelo maghan
(imperador) Sundjata Keita e pela Assembleia (Gbara) da comunidade manden. Em
um momento de mudangas sociais e politicas, os cagadores manden (simbon), no
século Xl, engendraram um juramento para assegurar o bem-estar da sua
comunidade. Dois séculos depois, o juramento, trasmitido oralmente, inspirou a Carta
Mandinga. Esse documento oral foi inscrito, em 2009, na Lista Representativa de
Patriménio Intangivel da Humanidade, da Unesco. Essa tese contém a primeira
tradugéo para o portugués tanto do Juramento quanto da Carta, aqui analisados e
contextualizadas a partir de discussdes historiograficas trazidas por historiadores e
filésofos africanos e da diaspora. O presente estudo suscita uma discussao sobre uma
perspectiva ndo ocidental dos direitos dos povos, considerando, sobretudo, o

pioneirismo deste documento oral africano nesse ambito.

Palavras-chave: Histéria da Africa; Relacdes Internacionais; Direitos humanos;

Histdria do Mali; Cultura Mandinga.



ABSTRACT

This investigation is focused in Manden Charte or Kurukanfuga Pact, an African oral
document from the 13th century. The study of this Pact allowed the approach with an African
perspective of the so-called rights of the people or human rights. The Kurukanfuga Pact was
the constitution of the Mali Empire created in 1235 by the maghan (emperor) Sundjata Keita
and the Assembly (Gbara) of manden community. In a moment of political and social
changes, the manden hunters (simbon) swore an oath to ensure the well-being of their
community in the 11th century. Two century later, the oath, by means of oral transmissions,
served as inspiration for the Manden Charte. This oral document was inscribed in 2009 on
the Representative List of the Intangible Cultural Heritage of Humanity kept by Unesco. This
thesis contains the first translation into Portuguese of the oath of the hunters and the
Manden Charte, which is analyzed and contextualized through historiographic debates with
African historians and philosophers. The present study raises a discussion of peoples' right
perspective that goes beyond the Western propositions, considering, above all, the
pioneering of this African oral document in this scope.

Keywords: African history; International relations; Human rights; History of Mali; Mandingo

culture.
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Estas evolugbes muito distantes mostram ja a que
ponto esta errado um dos preconceitos mais tenazes
a respeito da Africa, segundo o qual este seria um
continente fechado e isolado, cortado de todos os
outros tanto por barreiras naturais invenciveis — o
Saara e os oceanos — e dobrado receosamente
sobre si mesmo. Este sdlido preconceito, que
funciona frequentemente em paralelo com a crenga
de que a Africa néo teria histéria ou, no melhor dos
casos, que so teria uma histéria muito curta, tem
como corolario a ilusédo de que foi numa época muito
recente que os outros — a saber, 0s europeus —
teriam, para seu bem ou para o seu infortunio,
'aberto’ a Africa e, ao mesmo tempo, introduzido
nela a histéria. (M'BOKOLO, Elikia. Africa Negra.
Historia e Civilizagbes. Salvador: EDUFBA, 2009,
p.27)

Actuellement, des signes montrent que les
intelectuels africains commencent a réfléchir
sérieusement a cet appel pour les langues africaines
(THIONG'O, Ngugi wa. Pour une afrique libre, Paris:
Philippe Rey, 2017, p.68)

E quando um homem esta em paz com o0s seus
deuses e com seus antepassados, sua colheita sera
boa ou ma, conforme a forga de seus bragos.
(ACHEBE, Chinua. O Mundo se despedacga. SP:
Atica, 1983, p.25.)
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INTRODUCAO

O crescente interesse por parte de académicos, artistas e multiplicadores
culturais pelos temas relacionados a cultura e a histéria africana, ainda que decorra
de tempos recentes, tem contribuido para um melhor conhecimento sobre o passado
desse continente. Mesmo que a sociedade brasileira, na sua composic¢ao cultural,
identitaria e étnica, seja fortemente imantada dos valores afro, o tema das
africanidades, no recente século passado, foi pouco abordado, exceto na sua feigao
mais dolorosa: a escraviddo e a didspora compulséria entre Africa e Novo Mundo'.
Estudada muitas vezes por meio de perspectivas de materialidades econémicas e
estatisticas, talvez tenha faltado a alguns trabalhos sobre a escraviddo moderna
uma interpretacdo mais condizente com a realidade dos africanos, concebendo-os
enquanto protagonistas de suas historias e resistentes aos avatares modernizantes
coloniais. Nesse tipo de abordagem, talvez por uma necessidade da época ou por
falta de acesso a fontes especificas, ou ainda por uma estratégica politica por parte
de uma intelectualidade “supostamente branca” de ascendéncia europeia, oriunda
de camadas privilegiadas da sociedade ocidental, mostrou-se mais o escravizado
que foi submetido a um dominio, do que um sujeito histérico que resistiu a
dominacgao; refletiu-se mais sobre um “ser escravo” que existia enquanto extensao
de um “senhor escravocrata”, do que sobre um ator social que recriou a sua
realidade?.

O tempo presente se constitui em momento oportuno para um melhor
conhecimento do Ensino e da Histéria da Africa, a partir do qual uma visdo menos
ocidentalizada e racista sobre os temas africanos e afro-brasileiros passa a ser um
elemento concreto. Assim, das Uultimas décadas para ca, tem aumentado

gradativamente o interesse por “escovar a historia a contrapelo”, para usar

1 Para aprofundar o assunto: GILROY, Paul. O Atlédntico negro. SP: Editora 34, 2012; ALENCASTRO,
Luiz Felipe de. O Trato dos Viventes: formagao do Brasil no Atlantico Sul. SP: Cia das Letras, 2000.

2 O socidlogo Florestan Fernandez, tanto em O negro na sociedade de classes, quanto em O negro
no mundo dos brancos traz reflexdes pertinentes a esse respeito. Mais recentemente, o pesquisador
Jessé Souza, em A elite do atraso e A Tolice da inteligdncia brasileira, tem demonstrado que parcela
significativa dos intelectuais mais prestigiados nas academias brasileiras ndo problematizaram, em
suas interpretagdes historicas, os problemas da escravidao, assunto que, hoje, vem a tona de forma
punjante, visto que, de acordo com o autor: “a falsa interpretagcdo dominante, vendida como critica
social entre nds, se baseia na efetiva negacdo da escraviddo como nossa semente societaria” IN:
SOUZA, J. A Elite do atraso: da escravidédo a Lava Jato. SP: Editora Leya, 2017.
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expressado de Walter Benjamin. Percebe-se, igualmente, que, antes da chegada as
Américas e ao Caribe, as inumeras comunidades de africanos possuiam
concepcdes e visbes de mundo fortemente atreladas as suas tradigdes. A
organizagado social dos quilombos, os cultos aos orixas no candomblé, o rigoroso
treinamento corporal presente na capoeira ou o contra-tempo caractefistico de
ritmos musicais como o lundu, o maxixe, o choro e 0 samba de morro ndo sao
valores desenraizados do continente africano, pois o conteudo base dessas praticas
ja coexistiam na regido da Africa do Oeste, aqui ressignificados e reincorporados®.

Diante dessa incbmoda realidade, que consiste em estudar a Historia da
Africa a partir dos chamados “temas classicos”, pensadores como Olabiyi Yai, do
Bénin, ressaltou a importancia de estudar os temas africanos por intermédio de
novas perspectivas e aplicando novos métodos. Yai reivindica que, na producao
académica, os trabalhos sejam também produzidos em linguas africanas, visto que
nao sao poucos os autores que escrevem sobre o continente sem mesmo
conhecerem as linguas do continente. No dizer de Olabiyi Yai, “os linguistas
deveriam levar mais a sério este problema da exclusdo das linguas africanas dos
espacos oficiais [..] a lingua é o primeiro direito humano™. A indagacéo de Yai vai
ao encontro da observagao do fildsofo queniano Wu Ngugi Thiong'o, o qual ressalta
a necessidade, na producédo literaria contemporanea, de que os autores africanos
escrevam cada vez mais nas suas linguas,® enquanto forma de captar melhor a
visdo de mundo de suas comunidades.

As preocupacgdes de Thiong’'o e de Yai sdo bastante pertinentes, pois abrem
espacgos para uma critica historiografica no que se refere ao estudo e ensino de
Histéria da Africa. Outros autores como o economista Carlos Lopes, da Guiné-
Bissau, também se inserem nesse debate. Lopes destacou que “é do conhecimento
comum o facto da historiografia do continente Africano ter sido até aqui dominada
por uma interpretagdo simplista e reducionista da complexidade efectiva que
oferece™. Segundo o autor, até mesmo pesquisas recentes sobre histéria da Africa

foram fortemente influenciadas pelos métodos historiograficos europeus, a exemplo

3 Para uma aproximagado com a necessidade deste tipo de estudo, consultar IROBI, Esiaba. O que
eles trouxeram consigo: o Carnaval e a Persisténcia da Performance Estética Africana na Diaspora.
In: Journal of Black Studies, v.37, n.6, jul/2007.

4 YAI, Olabiyi. A Africa de que ndo se fala. Seminario Internacional. Universidade de Sao Paulo
(USP), Centro de Estudos Africanos — CEA, 13 de Novembro de 2017.

5 THIONGO, Ngugi wa. Décoloniser I'esprit. Paris: La Fabrique, 2011.

6 LOPES, Carlos. A Piramide Invertida — historiografia feita por africanos. In: Actas do Coléquio
Contrugdo e Ensino da Histéria da Africa. Lisboa: Linopazas, 1995, pp. 21-29.
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da preocupagédo em elaborar uma narrativa que justificasse o passado dos recém-
independentes Estados africanos modernos, em comparagédo a outras regides do
mundo. Destacou Carlos Lopes que “Na busca incessante dos factos produtores de
uma projecao da historicidade reconhecida, [..] inventaram-se nobres, heraldica,
descobertas; promoveram-se a herdis continentais personagens de Histéria local”’, a
exemplo do que ocorreu com na historiografia de influéncia ocidental.

No entanto, o autor reconhece que se, na contemporaneidade, os intelectuais
africanos abordam esse assunto por esse prisma critico, como as indagagdes
trazidas por Thiong’o e Yai, isso se deve a criticas suscitadas, anteriormente, por
historiadores como Théophile Obenga, Tamsir Niane e Cheick Anta Diop, que
refletiram sobre os rumos historiograficos dos trabalhos sobre o continente africano.
Parte desses historiadores, como o guineense Dijibrii Tamsir Niane, em suas
reflexdes sobre a historiografia do continente, destacou o papel das tradi¢des orais
para o estudo do passado africano, constituindo-se como um corpo documental
importante para pesquisas sobre os temas africanos. Isso merece ser levado em
conta, pois o documento historico aqui estudado — A Carta Mandinga — foi gestado
oralmente e foi transmitido e preservado por intermédio das tradigdes orais.

A Carta Mandinga ou Pacto de Kurukanfuga € o ponto central dessa tese,
visto que é a principal fonte dessa pesquisa. A Carta foi, originalmente, criada em
lingua bambara, idioma proveniente do tronco linguistico manden, cuja datagéo é de
aproximadamente 1235-1236, periodo no qual surge o Império do Mali, criado pelo
soberano Sundjata Keita. A Carta Mandinga, hoje, esta dividida em 44 artigos, que
por vezes sdo confundidos com o Juramento dos Cagadores (Donsolu Kalikan), que
Ihe serviu de inspiragédo. O Juramento esta dividido em sete artigos. Nos anos 1960,
tanto o Juramento dos Cagadores, quanto a Carta Mandinga foram reescritos a partir
de trabalhos empreendidos por historiadores e tradicionalistas da Africa do Oeste.

A recuperacdo, na integra, do conteudo da Carta, por alguns historiadores
africanos, como Tata Cissé e Dijibril Tamsir Niane, somente foi possivel devido aos
trabalhos de preservacdo dos tradicionalistas que a preservaram, no ambito da
Irmandade dos Cacgadores. Essa salvaguarda ocorreu por meio de performances:
encenacgoes, teatralizagbes, provérbios, gestualidades e musicalidades realizadas

com o objetivo de encenar periodicamente o Pacto de Kurukanfuga, inspiradas no

7 lbidem.
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conteudo deste pacto, conforme aprofundado na Parte Il desse trabalho.

Em 1949, o pesquisador guineense Souleymane Kante publicou uma
compilacdo contendo 130 normas juridicas, cuja data de criagdo coincidia,
aproximadamente, com o ano em que surgiu o Pacto de Kurukanfuga: 1235-1236.
Somente em 1998, a partir dos trabalhos realizados no ambito da Agéncia pour la
Francophonie e do Centre d’Etudes Linguistiques et Historiques para la Tradition
Orale (CELTHO), na época sediado em Kankan, na Guiné, que a Carta foi
estruturada com a sua formatagcdo atual, contendo 44 artigos, conforme a
formatagdo empreendida por Siriman Kouyaté. Neste trabalho de compilagdo e
estruturagdo realizado por Kouyate, foi feita uma sintese a partir de antigas normas
juridicas de povos do mandinga e de relatos orais provenientes das tradigbes dos
povos malinké e bambara.

Embora o documento histérico oral tenha sido submetido a uma adaptacéao
para a forma escrita, na sua feicdo moderna, considerando as mudancgas diacénicas
comuns a todas as linguas, esse processo de reescrita e tradugao foi realizado sob
o crivo analitico de respeitados tradicionalistas, historiadores, pesquisadores e
autoridades diplomaticas, como Mangoné Niang (autoridade diplomatica), Youssouf
Tata Cissé (historiador), Dijibril Tamsir Niane (historiador), Wa Kamissoko
(tradicionalista), Cheick Oumar Sissoko (ministro da cultura do Mali), Emmanuel
Sagara (autoridade diplomatica), Boubacar Boris Diop (pesquisador) e Cheick
Hamidou Kane (escritor), somente para citar os mais atuantes no evento de Kankan.

Balizar a presente pesquisa a partir de reflexdes suscitadas por esses
autores, permite que se estude os temas africanos para além de preocupacdes
provenientes da historiografia europeia ou de matriz ocidental. Nesse sentido, uma
das principais indagacbes desta tese consiste em compreender a perspectiva
africana dos chamados “direitos humanos”, “direitos dos povos” ou ainda dos
“direitos fundamentais”. Assim, a presente tese parte do seguinte questionamento: o
que a Africa tem a dizer sobre direitos humanos?

Pensar a percepcao dos direitos humanos a partir de uma outra cultura, a
exemplo dos povos de cultura malinké e bambara, consiste em buscar uma
coeréncia referente a contribuicdo dada pelos africanos para o desenvolvimento de
questdes tdo caras & humanidade. Conforme argumentou Jo&o Arriscado Nunes, “E

visivel, hoje, a proliferagdo de formas de produgédo de conhecimento que ilustram a
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maxima de que 'o conhecimento é local e total”®. A observacdo de Nunes também
demonstra que, hodiernamente, as comunidades africanas almejam, cada vez mais,
dar respostas a problemas sociais por intermédio de “uma diversidade de
experiéncias cuja riqueza esta ainda, em grande parte, por inventariar”.

Até tempos recentes o que outros povos produziam em termos de saber e
conhecimento ndo era levado em conta pelas academias de matrizes ocidentais, o
que fazia parte de um projeto colonial mais amplo. De modo pertinente, alertou-nos
Ella Shohat e Robert Stam, “As praticas opressivas do Ocidente sdo consideradas
contingentes, acidentais e excepcionais™, ou seja, o colonialismo, o trafico de
escravos e o imperialismo, segundo os autores, “jamais sdo vistos como resultados
fundamentais dos abusos de poder do ocidente”.

Percebe-se, desde ja, que “ocidental” ou “ocidente” serdo categorias bastante
recorrentes neste trabalho, ja que serdo problematizados valores que entram em
confronto com os paradigmas eurocéntricos e com o proprio capitalismo, a exemplo
da percepcao africana acerca dos “direitos humanos” ou “direito dos povos”. O
préprio fato de usar a categoria direitos humanos antes das reflexbes sobre os
direitos naturais fomentados, nos séculos XVI, XVII e XVIIl, por contratualistas
europeus, como Rousseau (1712-1778), Locke (1632-1704), Spinoza (1632-1677) e
Hobbes (1588-1679)'"°, da margem para criticas acerca da pertinéncia do uso dessa
categoria em perspectiva africana. Porém, antes de se questionar o seu uso,
colocando-a em suspenso, deve-se destacar que tanto a nocao de direitos humanos,
quanto a ideia de Ocidente sao frutos de uma construgao historica empreendida por
pensadores ocidentais, especificamente europeus.

Termo de uso bastante difundido, em diferentes areas das ciéncias humanas,
a categoria “ocidente” ndo remete, necessariamente, a um unico valor, mas sim a
um conjunto de valores inscritos na esfera social, cultural, historica, econémica,
religiosa, geografica, estética e epistemoldgica. Independente de em que esfera
pretenda-se problematizar essa categoria, ndo se pode perder de vista que a
compreensao do “ocidental” passa pelo reconhecimento de que essa nog¢ao vincula-

se ao empreendimento colonial e “civilizatério” fomentado pela Europa, no decorrer

8 NUNES, Joao Arriscado. Um discurso sobre a ciéncia 16 anos depois. In. SANTOS, Boaventura de
Sousa (Org.). Conhecimento prudente para uma vida decente. Porto: Edigbes Afrontamento, 2003.

9 SHOHAT, Ella; STAM, Robert. Critica da imagem eurocéntrica. SP: Cosac Naify, 2006, p.22.

10 Para um melhor aprofundamento das ideias destes autores, consultar MATTEUCCI, Nicola,
Contratualismo. In: BOBBIO, Norberto; MATTEUCII, Nicola; PASQUINO, Gianfranco. Dicionario de
Politica. 11. Brasilia: Editora UNB, 1998, v.1, p.272.
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de séculos, mais notadamente iniciado no século XV, com as grandes navegagdes,
desdobrando-se em séculos posteriores, conforme demonstrado pela experiéncia
historica.

Serge Latouche refletiu a respeito da nogdo de Ocidente. Na sua concepgao,
o Ocidente vincula-se a um espago geografico, a Europa, a uma religido, o
cristianismo, a um modo de pensar, o lluminismo, a uma raca, “a raga branca”, e a
um sistema econdmico, o capitalismo'’. O vinculo apontado pelo autor, contudo,
denota que a ideia Ocidente provém de uma constru¢do mais ideoldgica do que
geografica, pois as denominagcdes da areas geograficas do mundo -
Oeste/Ocidental e Leste/Oriental —, foram, na Idade Moderna, realizadas por
pensadores europeus, que pensaram a sua regido como epicentro, como ocorreu,
por exemplo, até mesmo no final do século XIX, quando, em 1° de outubro de 1884,
na Conferéncia de Washington, convencionou-se que as longitudes do planeta
teriam por marco zero o meridiano de Greenwich. Ndo por coincidéncia, a Gra-
Bretanha era a grande poténcia da época que, inclusive, obliterou os observatorios'?
astrondmicos de Paris, Berlim e Washington para a escolha do meridiano zero (0°).
O evento em questdo foi um dos grandes marcos da chamada uniformizagao
planetaria. O conclave de Washington ocorreu no mesmo ano em que se iniciou o
empreendimento neo-colonial em Africa: a Conferéncia de Berlim (1884/1885), que
partilhou a Africa entre as poténcias europeias.

A criagdo de um espaco geografico denominado Ocidente, que contempla os
paises europeus e outros paises ocidentalizados, como Estados Unidos e Japao, no
dizer de Serge Latouche, demonstra a fragilidade e o carater ideolégico dessa
classificagdo. Latouche infere que o discurso ocidental da suposta “supremacia da
raca branca”, em meados do século XIX, criou a ideia de “fardo do homem branco”,
que seria a tarefa, por parte do homem branco, de civilizar o mundo. Qual mundo
seria esse? Obviamente o mundo nado-Ocidental. “Ninguém duvida que a era do
imperialismo foi a forma branca da ocidentalizacdo”'®. Pode-se acrescentar que tem

sido por meio do capitalismo que essa uniformizacéo planetaria foi possivel, até pelo

11 LATOUCHE, Serge. A Ocidentalizagdo do Mundo: ensaio sobre a significagdo, o alcance e os
limites da uniformizagdo planetaria. Petropolis: Vozes, 1996, p.34.

12 Para melhor esclarecimento sobre o assunto em questéo, consultar: Crénicas do Tempo: o
Brasil na Conferéncia de Washington 1884. Disponivel em:
http://www.relogioserelogios.com.br/topic_threads.asp?ForumID=1&TopiclD=23481&PagePosition2=1
, acesso em: 07.09.2017.

13 LATOUCHE, Serge. Ibidem, p.34.
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carater universalista deste sistema principiado pelas poténcias europeias. Reside ai
uma relacado estreita entre Ocidente e Capitalismo, pois no dizer de Latouche “O
Ocidente seria um conjunto de valores cujo trago dominante € a universalidade”...
Universalidade essa fomentada pela técnica, pelo utilitarismo e pela economia,
alimentada pelo discurso vazio e a-critico de um suposto desenvolvimento, que mais
soa como reminiscéncias de uma “ideologia do progresso” fora de moda. O autor
recorda que “a mensagem ética do Ocidente, nas tradigbes dos pensadores liberais
e dos filésofos do século XVIII, seria a dos valores dos Direitos Humanos e da

democracia”™*

, muito embora, conforme observou Boaventura de Sousa Santos,
mais de 70% das pessoas do planeta ndo gozam dos direitos que sdo descritos na
Declaragé&o Universal dos Direitos do Homem, de 1948, da Organizagéo das Nagdes
Unidas (ONU).

Em posicdo semelhante a Latouche, Ella Shohat e Robert Stam destacam
que, a partir do Renascimento, buscou-se “purificar a historia ocidental” tratando

1”15, Assim, os

com “condescendéncia, ou mesmo com horror, 0o n&o-ocidenta
Estados da Europa Central, ndo somente comecaram a se autodefinirem por meio
do termo Ocidental, mas também arrogaram a si a tarefa de definir e medir o outro.
Assim, o Oriental seria uma espécie de “antitese” do Ocidente, oposicao obviamente
negativa e barbara. No dizer do pensador palestino Edward Said, a compreensao
que o Ocidente possui do Oriente ndo é baseada em fatos histéricos e sociais, mas
em arquétipos preconcebidos'®. Essas ideias negativas, mencionadas por Said,
foram criadas por intermédio de textos literarios e relatos histéricos sobre o Oriente,
possuidores de compreensdes limitadas e enviesadas. A dicotomia Ocidente/Oriente
suplanta uma classificacdo meramente geogréfica (Ocidente-Europa | Oriente-Asia)
porque eivada de valores ideologicos. Ha até alguns autores, como o historiador
guineense Dijibril Tamsir Niane, que defendem a ideia de que “por quase cinco
séculos a Europa Ocidental” foi uma “ponta avancada da Asia’, devido a
contribuigdo chinesa e arabe para o desenvolvimento do fluxo comercial e da técnica
que alterou a dinamica do mediterraneo entre os século Xl e XV,

Assim, o uso da categoria Ocidente, no presente trabalho, faz igualmente

14 Ibidem, p.42.

15 Ibidem, p.22.

16 SAID, Edward. Orientalismo: o Oriente como invengdo do Ocidente. SP: Cia das Letras, 2007.

17 NIANE, Dijibril Tamsir. Africa do século XIl ao século XVI. In: Colegao Histéria Geral da Africa, vol.
IV. Brasilia: Unesco, 2012, p.772.
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referéncia aos valores que sao decorrentes do processo colonial empreendido pelas
poténcias europeias. Nos termos de Boaventura de Sousa Santos, os Estados
Nacionais europeus se constituiram como um “localismo globalizado”, fenébmeno por
intermédio do qual realizaram uma projegao universal a partir de uma raiz cultural,
de uma concepgdo de mundo e de uma pratica local. Esse “localismo globalizado”
made in Europa se projetou para “fora”’, por meio de intervengbes militares,
catequizacgdes forgadas, embargos econdmicos, “tratados desiguais”, soterramento
de memodrias, em que a reescrita da histéria dos povos se tornou uma constante.
Nesse sentido, tdo importante quanto as “armas assinaladas” para os povos
conquistados, era a pena dos historiadores para a nova versao oficial do passado.

Pelo exposto, ndo é de se estranhar que o conceito de direitos humanos,
conforme o uso corrente na sociedade internacional e na comunidade cientifica,
esteja vinculado a esse olhar Ocidental. Ha uma série de fendbmenos transcorridos
ao longo da histéria que sdo compreendidos a partir de uma clivagem Ocidental, a
exemplo de uma nogao de religido (cristandade), uma hierarquia racial (homem
branco), um sistema de pensamento (iluminismo), uma referéncia geografica
regional ou continental (Europa) e uma ideologia (eurocentrismo). Assim, a
concepgao de outros povos e comunidades sobre religiosidade, cultura,
epistemologia, geografia e direitos recairam, durante muito tempo, em termos de
estudo, no desinteresse por parte da academia e da sociedade internacional. A esse
respeito, € possivel fazer eco as criticas do historiador haitiano Michel-
RolphTrouillot, observando que os temas estudados pelos historiadores estao
condicionados a uma relagdo de poder, visto que a prépria narrativa sobre os
respectivos eventos histéricos depende de um julgamento a priori do que é “digno”
ou ndo de ser historicizado'. Nao parece exagerado dizer que os temas
historicizados estiveram condicionados a um “parametro” eurocéntrico, em que a
prépria concepgao de historia foi moldada a partir desse mesmo paradigma. Dai ser
necessario dizer que o estudo da Carta Mandinga nao se filia a esse parametro,
visto que esse documento, que é fruto da tradicdo oral de povos do oeste africano,
foi, até entao, silenciado, apesar do seu conteudo inovador.

Em tempos de capitalismo avancado, tem se percebido como o0 modo de vida

aventado pelo capital é prejudicial aos povos tradicionais, ao meio ambiente e a

18 TROUILLOT, Michel-Rolph. Silecing the Past: Power and The Production of History. Boston:
Beacon Press, 1995.
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sociedade como um todo. Desnecessario dizer que os genocidios e aculturacdes de
povos indigenas, os impactos ambientais em areas urbanizadas, o desequilibrio
ecoldgico das florestas'® e a concentracéo da riqueza e do poder em poucas méos®
sdo efeitos dessa causa perversa. Deve-se a esse fenbmeno o aumento de
interesse por parte da comunidade internacional pela percep¢ao de outros povos e
comunidades sobre a solugcdo desses problemas, tdo intensos nas comunidades
contemporaneas. Além da crescente tendéncia internacional por esse temario, cabe
destacar as pautas e reivindicagcdes de povos tradicionais para que seu modo de
vida fosse reconhecido. E justamente ai que a percepgdo de povos tradicionais,
como os de cultura mandinga, acerca da justiga, da ética, da moral e do direito, pode
fornecer categorias para que os ocidentais pensem a sua prépria experiéncia

historica, percebendo-a enquanto eurocéntrica, individualista, cartesiana e burguesa.

Conforme apregoa um provérbio africano “cada um enxerga o meio dia da
porta de sua casa”, pode-se dizer que povos como os de tradicbes mandinga
(bambara, dogon, peul, sonynké, malinké), autores da Carta Mandinga, pensaram o
pacto comunitario trazido por este documento oral a partir de seus valores locais. Os
valores presentes nesse documento originalmente denominado de Kurukanfuga
contemplam o que no Ocidente convencionou-se chamar de direitos humanos, por
vezes, na analise da Carta, referenciados como direito dos povos.

Termos como direitos do homem, direitos naturais, direitos humanos, direitos
fundamentais, garantias individuais e direitos concretos, tal qual se conhecem hoje,
imiscuem-se em uma perspectiva do Estado, significando dizer que, de acordo com
Boaventura de Sousa Santos, no viés Ocidental “os direitos humanos foram
subsumidos no direito do Estado e o Estado assumiu o monopdlio da producédo do

»21

direito e de administragcdo da justica Acrescenta Santos, “gradualmente, o

discurso dominante dos direitos humanos passou a ser o da dignidade humana

19 Sobre o tema, é exemplar o estudo empreendido por Warren Dean sobre a devastagao da Mata
Atlantica brasileira. In: DEAN, Warren. A ferro e fogo. SP: Cia das Letras, 1996.

20 Para um estudo mais detalhado sobre o tema cf. PIKETTY, Thomas. O Capital no século XXI. RJ:
Intrinseca, 2014.

21 SANTOS, Boaventura de Sousa. Se Deus fosse um ativista dos Direitos Humanos. Coimbra:
Edicées Almedina, 2014, p.18-19.
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consonante com as politicas liberais, com o desenvolvimento capitalista e suas
diferentes metamorfoses e com o colonialismo”.

Dai a pertinéncia da indagagao trazida pelo autor, perguntando se os “direitos
humanos” do presente sdo uma heranga das revolu¢gdes modernas ou uma energia
contra-revolucionaria? Um possivel caminho interpretativo para responder a essa
questao implica em reconhecer que quem tem o “lugar de fala” e define o que se
entende por direitos humanos € justamente quem mais transgride os direitos dos
povos, considerando que os representantes do Estado: exército, policia e forga de
seguranga acabam possuindo o poder de coergdo, atentando contra a vida de
individuos, povos e comunidades. Apds os 59 misseis lancados sobre as cidades
sirias, o Departamento de Estado Norte-americano emitiu um relatério justificando a
desastrosa acdo frente as leis orcamentarias, visto que o ataque bélico, a exemplo
de toda ou qualquer despesa estatal, constitui um gasto publico, oriundo do dinheiro
do contribuinte. Tudo isso para dizer que o mesmo Estado que possui um Ministério
da Defesa - que em tempos mais “sinceros” denomina-se Ministério da Guerra -
promove agoes voltadas para o que se denomina como direitos humanos. Dai a
pertinéncia da critica de Santos ao inferir que a ideia de “direitos humanos” acaba
deslizando para um vazio normativo, pois a maior parte da comunidade internacional
nao somente deixam de ser sujeitos dos direitos humanos, como também sao
vitimas de quem a principio deveriam, em tese, oferecer protegao?.

A titulo de analise, a Declaracdo Universal dos Direitos Humanos da ONU
reconhece apenas dois sujeitos juridicos a serem salvaguardados pelos direitos
humanos: o individuo e o Estado. Os povos sédo reconhecidos apenas na medida em
que se tornam Estados. Quando a Comunidade Internacional adotou a Declaracéo,
existiam (como ainda hoje existem) “muitos povos, na¢des e comunidades que n&o

tinham Estado”?®

, @ exemplo dos curdos, dos somalis, dos povos do Saara ocidental
e de refugiados e deslocados de outras partes do mundo. Por isso, refletir sobre os
“direitos dos povos” € um modo de pensar os direitos humanos a partir do ponto de
vista dessas comunidades, mostrando alternativas para além da jurisprudéncia
ocidental, que tem se mostrado ineficaz, tanto em seus meios quanto em suas

finalidades.

22 No que se refere a esse assunto, € exemplar a atuacéo da Policia Militar no Estado de Sao Paulo,
responsavel por grande parte dos assassinatos nas periferias. Entre os anos 1984 e 2015, foram
mortos pela PM aproximadamente 1,2 milhées de jovens. Fonte: Anistia Internacional.

23 SANTOS, Boaventura, op.cit., p.21.
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No que se refere ao modo como intitulamos o presente estudo, a aljava e o
arco (toni ni kala) - que, no universo da caga dos povos mandinga, sdo simbolos
primordiais da cacga (fon, a aljava, e kala, o arco) -, também podem, simbolicamente,
remeter a outros instrumentos de caga, como o fuzil e o chifre, usados em rituais de
admissdo de um novo membro da comunidade de cagadores, denominados pelos
mandinga como donso ou simbon. No rito de iniciagdo pelo qual deve passar um
cacador, a aljava e o arco se fazem presentes, considerando o prestigio que os
simbon possuem na antiga comunidade mandinga. Ficou a cargo deles, enquanto
membros-fundadores da Irmandade dos Cacadores, a preservacao da Carta
Mandinga, que se tornou por exceléncia a constituicdo do Império do Mali, um dos
maiores Impérios africanos de que se teve noticia. Ainda hoje, a Republica do Mali
faz referéncia a esse documento histérico do século Xlll, e o brasdo de armas do
exército desse Estado é a aljava e o arco (vide imagem 1 da parte Il).

Ao empreender esse estudo, algo a mais veio a tona: o siléncio, fora dos
espacos cientificos fora do continente africano, sobre o assunto; ao passo que no
continente africano, no final da década de 1990 e inicio do ano 2000, foram
organizados pelo Centre d'Etudes Linguistiques et Historiques par la Tradition Orale
(CELHTO) encontros para discutir a Carta Mandinga e os recursos empregados em
sua respectiva transmissdo. Com sede em Niamey, no Niger, o CELHTO evidenciou
a importancia e o significado da Carta Mandinga para o passado dos povos
africanos, langando as bases para a organizagdo de importantes encontros sobre o
tema. No total, o CELHTO patrocinou uma série de quatro encontros entre
radiocomunicadores, chefes tradicionais e estudiosos do patrimémio oral africano.
Labé (1997), na Republica da Guiné, Mopti (1999), no Mali, e Niamey (2002), no
Niger, foram lugares que sediaram esses encontros, que contaram com a presenga
de intelectuais e artistas africanos, como Youssouf Tata Cisse, Boubacar Boris Diop,
Dijibril Tamsir Niane, Sékéné Mody Cissoko, Kamissoko de Krina, Ousmane
Huchard Sow e Cheick Hamidou Kane, sé para citar os de maior destaque. Nos
termos do relatorio final deste encontro, elaborado em 29 de julho de 2004, a
‘recuperacao” das questdes suscitadas pela Carta Mandinga abriu espago para uma

série de projetos que, possivelmente, contribuiram para o tombamento da Carta
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Mandinga (Kurukanfuga) pela Unesco, em 2009, como Patriménio Intangivel da
Humanidade. Apesar dos esforcos por parte do CELHTO, nos espacos académicos
europeus, a Carta Mandinga, até a conclusao da presente tese, ndo tem merecido
mais do que o completo siléncio.

Apesar de problematico, compreender esse silenciamento nao é tarefa dificil,
pois os temas dos direitos humanos, conforme visto anteriormente, tem sido
discutidos por meio de uma perspectiva eurocéntrica. Desde as discussdes
suscitadas, nos séculos XVII e XVIII, por contratualistas como Locke e Rousseau
sobre os direitos naturais, assim tem sido. Realidade nao alterada porque reforcada
com a chegada, no século XVIlI, das reflexdes aventadas pelos filosofos idealistas,
que imaginaram uma suposta comunidade internacional, a exemplo de Immanuel

24 "25 como creditou,

Kant™, ou que teorizaram sobre uma “sociedade civil organizada
no passado, Friedrich Hegel.

Contudo, ndo deve ser justificada a auséncia de uma mengado sequer ao
Império do Mali, por parte dos autores europeus, pois ha, desde o século XllI,
descrigdes de viajantes arabes, como Ibn Batthuta (1304-1377), sobre esse Império,
também denominado localmente como Mande Kufufara, em lingua bambara. Por
vezes, o siléncio diz mais do que aquilo que é veementemente afirmado, nesse
caso, diz, e muito.

A ndo mencao a grandes reinos e impérios existentes no passado remoto
africano, como o Império de Kush, o Império Aksum, os reinos nubios, o Império
Cartago, o reino Ndongo, o reino Kasange ou o Império do Mali, corroborou para o
argumento equivocado e tendencioso da chamada a-historicidade (sem histéria) do
continente africano. O historiador Boubacar Namory Keita fornece elementos para
compreender esses mitos criados pelos europeus acerca da nao-historicidade das
sociedades africanas. Tais mitos, na perspectiva de Boubacar Keita, sdo frutos de
teorias pseudo-cientificas, uma das quais argumentava que a Historia africana se

resumiria a presenga europeia no continente, nos termos de Hegel. Had uma outra

24 KANT, I. A paz perpétua. Nesse opusculo de 1795, o filé6sofo alemao langou as bases para a
construgdo de uma nova ordem juridica internacional, pensando na formagdo de um modelo de
ordenamento internacional.

25 O filésofo alemao Friedrich Hegel, em Introdugdo a Filosofia da Histéria Ocidental, concebe o
Estado enquanto um ente institucionalizado, provido de leis e normas juridicas e sociais. Na
concepgao hegeliana, o Estado também é o povo organizado, por ele denominado como uma
“sociedade civil organizada”. Na sua reflexdo, a nogdo de Estado esta vinculada a civilizagdo
europeia, uma vez que, acreditava ele, serem os povos africanos, ameridios e asiaticos nao
possuidores de Historia.
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teoria que sustentava uma suposta incapacidade congénita dos africanos em
realizarem grandes obras ou patriménios histéricos - sejam de carater cientifico,
artistico ou material -, 0 que dira um pacto social de direito dos povos. Outra teoria,
ainda bastante presente nas universidades, defende a impossibilidade de estudar o
passado histérico de maneira objetiva sem fontes escritas. Ha quem aponte,
igualmente, que os Estados presentes em Africa, como os ja mencionados Impérios
Kush e Aksum, eram parte de “uma Africa sempre 'encravada', dependente do
exterior para a sua sobrevivéncia”®®.

Se é verdade que parte dos pensadores ocidentais modernos acreditava que
povos de culturas diferentes da sua eram barbaros, também é verdade que esses
mesmos pensadores acreditavam que os povos africanos nada tinham a oferecer
sobre assuntos complexos ou de natureza “elevada”, como a histéria, a filosofia, o
direito, a ética, a moral e a teologia. Houve um fildsofo que voltou a sua atengéo
para outras espiritualidades, como Arthur Schopenhauer, ao dialogar com os
ensinamentos do budismo e do hinduismo para elaborar o seu pensamento, mas
ainda assim nao foram por esses aspectos que a sua filosofia ficou conhecida.
Interessante que recentemente ha uma releitura critica, elaborada por historiadores
e filésofos africanos e afro-diaspdricos, das teorias formuladas por autores
europeus, como Descartes, Liebnitz, Hegel, Kant, Hume, Marx e Husserl. Nesse
processo, 0s conceitos eurocéntricos sdao mordazmente criticados, no qual é
mostrada a incongruéncia em se estudar uma cultura a partir de categorias nao
condizentes com a sua realidadae.

Muitos desses tedricos africanos se perguntam sobre qual a pertinéncia dos
argumentos e conceitos criados pelos europeus para pensar os temas africanos; ou
em que medida € possivel realizar, de modo cuidadoso, um dialogo com os autores
ocidentais, como aquele entre o historiador camaronés, Achille Mbembe, e Gilles
Deleuze. Mbembe, apoiando-se em Deleuze, reflete sobre o “ser negro”. A guisa de
didlogo com Deleuze, que dissera: “ha sempre um negro, um judeu, um chinés, um
mogol, um ariano no delirio”, Mbembe destaca que “ao reduzir o corpo a uma
questdo de aparéncia [...] os mundos euro-americanos em particular fizeram do
Negro e da raca duas versdes de uma mesma figura, a da loucura codificada™’.

Mbembe n&o poupa criticas a Hegel, que reduziu a historia africana a mera

26 KEITA, Boubacar Namory. Histéria da Africa Negra. Angola: Textos Editores, 2009, p.17.
27 MBEMBE, Achille. A Critica da Razdo Negra. Portugal: Antigona Editores, 2014, p.11.
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superficialidade ou apéndice da dindmica europeia. De forma correlata, o teorico
nigeriano Esiaba Irobi problematiza o conceito de “fenomenologia” tdo caro a
Edmund Husserl, mostrando que os valores afro sobreviveram ao trafico atlantico
gracas a performances. Em discurso critico assemelhado, o senegalés Mamousse
Diagne questiona o porqué de um povo arrogar para si 0 monopolio do saber,
confome os europeus o fizeram com a Africa e com o Oriente. Nao parando por ai, o
filbsofo keniano Wu Thiong'o analisa o lugar de fala dos filésofos europeus,
mostrando a importancia dos africanos produzirem as suas reflexbes criticas em
suas Il'nguaszs. No que se refere a criticas relacionadas a padrdes estéticos, o
filosofo Doudou Diagne pde em suspenso o conceito de belo de Platdo, mostrando
ser este incongruente para estudos da arte africana. A indagacdo desses
pensadores permite que novos temas sejam estudados, sobretudo, por intermédio
de uma nova otica, a exemplo do presente estudo sobre a Carta Mandinga, que faz
emergir novas “sensibilidades descolonizadoras”, para usar expressdo de Stuart
Hall.

No dizer da historiadora Maria Antonieta Antonacci, que dialoga com os
filbsofos aqui citados, “povos africanos pluralizam nosso alcance de acervos
histéricos, monumentos e patriménios audiovisuais, situando a necessaria

arqueologia de saberes orais, a ser enunciada e valorizada”®

. Assim, na acepcao de
Antonacci, pelo fato de os valores africanos estarem “inscritos no corpo”, é
necessario estudar as praticas e manifestacdes afro por intermédio de uma nova
‘logica”, de uma outra matriz de pensamentos e de uma outra reflexdo. Dai a
pertinéncia de dialogo com filosofos e pensadores africanos, como Diagne, Irobi,
Thing'o, Mbembe e outros.

Os questionamentos desses pensadores ndo sdo gratuitos, pois, na Idade
Moderna, ocorreu uma espécie de divisdo do trabalho, em que alguns ficariam
responsaveis por produzir o conhecimento, o saber e a informacédo a respeito de
seus “outros”. Fez-se acreditar que, na dicotomia entre Eu-sujeito versus o Outro-
objeto, coube a este ultimo ser classificado de forma passiva, a um custo ainda mais
alto do que a apropriagao de suas matérias-primas ou de seu territério, mas sim de
seus “dons”, da sua alma e de, nos termos de Wu Thiong'o, de sua “espiritualidade”.

Esse pecado original, que consistiu na produgdo de uma narrativa sobre o africano

28 THIONG'O, Ngugi wa. Décoloniser I'esprit. Paris: La fabrique, 2011.
29 ANTONACCI, M.A. Martinez. Memoérias ancoradas em corpos negros. SP: Educ, 2014, p.17.
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apoiada em métodos doutrinas e arcabougos cientificos como a eugenia de Francis
Galton (1822-1911), o determinismo geografico de Friedrich Ratzel (1844-1904), ou
o darwinismo social de Herbert Spencer (1820-1903), ndo so langou as bases para a
racializacdo dos africanos, mas criou uma relagao intrinseca entre “ciéncia e
colonialidade”, a partir da qual foi negado o lugar de fala de um suijeito reificado.
Desnecessario dizer que isso foi fruto de um mesmo processo expansionista,
eurocéntrico e civilizatério®.

O habito de pensar a geopolitica e a sociedade a partir de uma pretensa
universalidade eurocentrada n&o afetou somente as mentes de escritores e
pensadores europeus, pois como observou Ramon Grosfoguel, sobre o Grupo de
Estudos Sul-asiatico e de Estudos Latino Americano Subalternos, ambos sediados
na Universidade de Duke-EUA:

Os seus membros subestimaram, na sua obra, as perspectivas
étnico-raciais oriundos da regido, dando preferéncia epistemoldgica
ao que chamaram ‘os quatro cavaleiros do Apocalipse [...] Foucault,
Derrida, Gramsci e Guha. Entre estes quatro, contam-se trés
pensadores eurocéntricos, fazendo dois deles (Derrida e Foucault)
parte do canone poés-estruturalista/pés-moderno ocidental. Apenas
um, Rinajit Guha, é um pensador que reflete a partir da india. Ao
preferirem pensadores ocidentais como principal instrumento teoérico,
trairam o seu objetivo de produzir estudos subalternos.*’

A pretensdo universal, no que se refere a ocidentalizagdo do mundo, que
caminhou passo a passo com 0 expansionismo das poténcias europeias — Portugal
e Espanha em um primeiro momento, Inglaterra, Franga e Holanda logo em seguida
-, criou sistemas de pensamento que adentraram as universidades dos antigos
territorios conquistados, seus sistemas juridicos e epistemoldgicos, no mais das
vezes desestruturando saberes antigos, religides de povos submetidos, seus
fundamentos morais e seus respectivos modos de pensar. A pesquisadora da New
York University, Mary Louise Pratt, alertou sobre esses imperativos ao lembrar que,
por intermédio do letramento®’, a Europa encontrou uma estratégia eficaz para
moldar o planisfério a sua imagem e semelhanca. Considerando o “espirito”

expansionista do periodo, conforme descrito em Os olhos do Império, os Estados

30 Ibidem.

31 GROSFOGUEL, R. Capitulo 11 - Para descolonizar os estudos de economia politica e os estudos
poés-coloniais. In: SANTOS, B.S.; MENESES, M.P. (org). Epistemologias do Sul. 2010.

32 PRATT, Mary Louise. Os Olhos do Império: relato de viagem e transculturagdo. Edusc: Bauru,
1999.
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nacionais europeus passaram, gradativamente, a dar forma tanto a uma visdo de
progresso quanto aos meios para alcancar seus fins: acordos diplomaticos
unilaterais®, guerras, intervengdes, armisticios, partilhas e demais acordos entre
Estados soberanos.

Ha, de fato, um grande “abismo tedrico” que, tempos depois, separariam os
povos dominados e dominadores. Nesse sentido, a “régua cientifica” foi implacavel,
considerando que funcionou como um impeditivo para que pensadores ocidentais
praticassem o exercicio da alteridade, ja que o grande substrato de suas teorias era
o colonialismo em sua feicdo moderna. Nem a antropologia social o fez. Até entéo
recém-criada, na segunda metade do século XIX, os métodos de trabalho da nova
ciéncia “obrigou” que intelectuais como Malinowsky, Franz Boas, Radcliff-Brown e
Lewis Morgan saissem de seus confortaveis gabinetes e fossem a campo estudar in
loco os seus temas. Seus referenciais tedricos, no entanto, eram praticamente os
mesmos, nao deixando de buscar conceitos onde estes jamais estivessem
presentes. Nesse sentido, a ocidentalizagdo somente foi possivel devido a um
continuo processo de racionalidade do mundo, por meio do cientificismo, na esteira
do bindmio racionalidade/colonialidade.®*

Recorda Pratt que, ao longo dos séculos XVII, XVIII e XIX, por meio de relatos
de viagens, as poténcias europeias produziram “o resto do mundo” para leitores
europeus™, cuja esséncia era a busca do dominio em escala planetaria, nos moldes
da Conferéncia de Berlim (1884/85), que partilhou a Africa em fronteiras imaginarias.
Essa realidade somente passou a ser alterada apdés a Conferéncia de Bandung
(1955), que embalou as lutas de libertagdo das nagdes afro-asiaticas.

Quando um provérbio iorubano diz “enquanto os ledes nio tiverem os seus
historiadores, a historia das cagadas sempre glorificarao os cagadores”, percebemos
ser importante que cada agente historico se encarregue de suas narrativas. Isso
ficou bastante evidente quando foi empreendido um estudo, por ocasido da
dissertacdo de Mestrado, sobre o cinema africano®. Durante a ocupagdo francesa
de paises africanos, como Senegal, Mali e Burkina-Fasso, entre a Conferéncia de

Berlim e os anos 1960, os africanos foram proibidos de fazer cinema.

33 Os inumeros tratados impostos pelo Império Britanico ao Brasil Monarquico, entre 1831 e 1840 é
sintomatico disto.

34 ANTONACCI, M? A. Martinez. Memorias ancoradas em corpos negros. SP: Educ, 2014.

35 Cf. HALL, S. O Ocidente e o Resto.

36 SOUZA, V.M. A poética e a politica no cinema de Glauber Rocha e Sembene Ousmane. SP: PUC-
SP, 2012.
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Sim! Eram proibidos de narrar cinematograficamente suas proprias memdrias
e historias. Esse tipo de imperativo gerou problemas quase irreversiveis para o
cinema e para a cultura africana, na medida em que durante a constituicdo dos
Estados nacionais africanos, sobretudo apds as independéncias, a partir dos anos
de 1960, seus estudiosos e artistas perceberam que o colonialismo trouxe graves
consequéncias para a cultura de seus respectivos paises: desde escolas cujos
professores foram formados por paradigmas coloniais; passando pela lingua oficial,
heranga do antigo colonizador, a exemplo das regides da Africa Ocidental Francesa
(AOF) e da Africa Equatorial Francesa (AEF). Inclusive, muitos filmes de cineastas
senegaleses e burquinabés foram proibidos de circular’’, sendo observada
igualmente a dependéncia ainda existente das jovens nagdes da antiga metrépole,
que até hoje pagam, ao antigo colonizador, tributos, decorrentes do processo
negociado de independéncia®.

Enfim, esses aspectos demonstram que a colonizagdo nao ficou circunscrita a
espacos isolados, pois 0 seu modus operandi, que se constituia a partir da dicotomia
colonizador/colonizado, impediu que os povos africanos, amerindios e caribenhos se
apropriassem de suas histérias, como se os “ledes” sempre dependessem dos
“cacadores” para se apresentarem. A despeito da Conferéncia de Berlim®, que
inaugurou o neocolonialismo em Africa, ter sido um evento de natureza geografica,
politica e militar, seu escopo foi de &ambito sociocultural, geoestratégico e
epistemologico, como denunciou Frantz Fanon em Os condenados da Terra. Nos
termos de Fanon, durante a colonizacdo, as culturas dos povos ficam praticamente
“fossilizadas”.

A ocupacdo da Africa pelas poténcias imperiais resultou em uma divisdo
territorial que n&o respeitou lagos comunitarios, relagdes familiares, linguas,
tampouco a longeva histéria de nenhuma das mais de 2 mil comunidades do
continente. Tratou-se o continente africano como uma extensdo da cobiga e do
desejo dos Estados europeus, nos moldes de acordos bilaterais modernos, a

exemplo da cooperagcao norte-sul, uma espécie de software atualizado de uma

37 Isso ocorreu com a exibigdo do filme Ceddo (1976), de Sembene Ousmane, proibido, pelos
censores do presidente senegalés, Leopold Sedar Senghor, quando da sua exibigédo, por conter seus
dialogos em wolof, lingua falada por 86% dos habitantes do Senegal.

38 GADJIGO, S. Une Conscience africaine. Paris: Omnisphere, 2003.

39 A partilha ou “roedura” do continente africano ndo se deu somente na data da conferéncia (1884-
85), foi na verdade um evento intermitente com guerras sucessivas e ininterruptas, ao longo da
primeira metade do século XX, ou até mesmo em periodo posterior.
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antiga versdo denominada metropole-col6nia. Do mesmo modo que as narrativas
dos povos africanos e afro-diasporicos foram ofuscadas, também foram as suas
filosofias e histérias, em prol de uma histéria unica “contada” pelos escritores
europeus.®’ A escritora nigeriana Chimamanda Ngozi Adichie problematiza estes
desdobramentos ao falar das histérias e romances europeus lidos por ela na
infancia, cujas personagens e atores sociais possuiam histérias com as quais ela
ndo se identificava. Tais narrativas descreviam uma outra geografia, um outro clima
e um outro ecossistema. Dai ndo haver exagero quando Aimé Césaire enunciou: “o0
colonialismo mata duas vezes: fisica e culturalmente™".

As consequéncias da histéria unica advém de ser somente valorizado o que
passa pela clivagem da historiografia eurocéntrica. Temas como a escravidao
transaariana, entre os seéculos VIl e XIX, tdo relevantes quanto as cruzadas
europeias ao Oriente Médio, para compreensdo da histéria da Africa, estdo pouco
presentes nas grades curriculares das universidades. O mesmo pode ser dito a
respeito dos impérios e reinos africanos desse periodo, o que € corroborado pelo
fato de que o Império do Mali, que respaldou a Carta Mandinga, figura muito pouco
na historiografia. Essa lacuna, de fato, € o que justifica, conforme abordado na
primeira parte desta tese, uma breve contextualizagao desse periodo historico, que
problematiza, igualmente, o surgimento e o desenvolvimento do Império do Mali,
como forma de melhor compreender o bergo no qual nasce o pacto de Kurukanfuga,
ou seja, a Carta Mandinga.

As dificuldades de analisar as dindmicas histéricas africanas a partir de
categorias “emprestadas” do Ocidente nos obrigam, inclusive, a problematizar
determinados conceitos, a exemplo do termo império, muitas vezes usado para se
referir ao Império do Mali. De acordo com Rivair Macedo, se comparado a no¢ao de
Império ocidental (a exemplo do Império Romano), o Império do Mali tinha mais uma
acepcao associada a ideia de mando, autoridade, mas nao de territério. Nos termos
de Macedo, na realidade social africana antiga, as fronteiras fixas e a territorialidade

ndo constituiam indicativos necessarios para o exercicio do poder*?. Nesse sentido,

40 Acerca do “perigo” da histéria Unica é esclarecedora a palestra da escritora negeriana
Chimamanda Ngozi Adichie: o perigo de uma Uunica histéria. Disponivel em:
https://www.ted.com/talks/chimamanda_adichie the danger of a single story?language=pt-br,
acesso em: 27.12.2016.

41 CESAIRE, Aimé. Discurso sobre o colonialismo. Paris, 1956.

42 MACEDO, José Rivair. Sundjata Keita e a reinvengdo das tradigbes orais Mandingas da Africa
Ocidental. In: MORTARI, C.; SOUZA, F.F. (org). Estudos Africanos — questbes e perspectivas.
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a influéncia do maghan (imperador) dependia, em partes, do poder bélico que
dispunha’ do reconhecimento da sua autoridade pelos chefes dos clas, da
capacidade de imposicao de tributos aos povos submetidos ou aliados e da eficacia
na distribuicdo e aplicacdo da justiga43. Interessante notar que muitas das
concepgdes de poder trazidas por Sundjata, quando da sua entronizagéo, ja
estavam presentes no seu processo de formagdo como “rei cagador’ (simbon), a
exemplo de alguns dos 16 reis que o sucederam.

Ha quem argumente que os temas das dindmicas do Oeste e Norte africano e
da Africa sul-saariana, como o comércio, a escraviddo transaarianas e os impérios e
reinos africanos, sdo pouco estudados devido a dificuldade de acesso a fontes.
Porém, ha uma grande quantidade de relatos e testemunhos de historiadores e
geografos sobre essas regides. Entre as fontes antigas, desde o historiador grego
Herodoto (século IV a.C.), que foi testemunha ocular do esplendor egipcio, ha
relatos sobre parte do continente africano. Boubacar Keita lembra que “Herddoto
nao teve meias medidas em escrever que a fonte da civilizagdo grega — em quase
todos os aspectos — se encontrava no Egipto”44. Diodoro da Sicilia, também da
Grécia, no século | a.C., refere-se ao Egito, a Etiopia e a regides proximas em sua
Historia Universal, o mesmo podendo ser dito sobre o seu contemporaneo Estrabéo,
que observou a presenga de um povo egipcio na Colquidia, regido do Mar Negro.

A relagdo entre a Grécia e a Africa antiga foi tem das pesquisas
empreendidas por Martin Bernal. Em Atenea Negra®, obra de dois volumes, Bernal
estabelece um paralelo entre as culturas afro-asiaticas antigas, notadamente da
regidao do mediterrdneo, Norte e Oeste africano, e o mundo grego do mesmo
periodo, mostrando que os povos helénicos se apropriaram de muitos elementos do
universo afro, como vocabularios, conhecimento técnico, filosofia e componentes
culturais. O trabalho de Bernal tem causado grandes repercussdes nos espagos
académicos.

Além das fontes gregas, datadas da Antiguidade, as fontes arabes também
oferecem testemunhos valiosos acerca da dindmica do continente africano. Muitos

historiadores africanos, como Elikia M'Bokolo, Dijibril Niane e Namory Keita, incluem

Tubarao/SC: Universidade Federal da Fronteira Sul, 2016, p.146.

43 KONARE, Ouma. La notion de pouvoir dans I'Afrique traditionelle et I'aire culturelle en particulier.
In: VVAA. Le concept de pouvoir en Afrique: Paris: Unesco, 1981. p.130-170.

44 KEITA, Boubacar Namory. Histéria da Africa Negra. Angola: Texto Editores, 2009, p.30.

*> BERNAL, Martin. Atenea Negra: Las raices afroasiaticas de civilizacion Clasica. Barcelona: Critica,
1983.
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as fontes arabes no grupo das mais importantes para o estudo do periodo, por
serem, sobretudo, mais ricas e objetivas, ainda que, por vezes, prolixas. Os relatos
arabes abarcam uma complexa sequéncia histérica do continente. Por serem
observadores atentos do continente africano, os arabes foram grandes compiladores
de aspectos relevantes das sociedades negro-africanas. Em sua maioria atraidos
pela Africa devido ao fluxo comercial, considerando a dindmica das caravanas que
percorriam o Saara, tempos depois, os arabes justificariam suas investidas no
continente negro pela retérica missionaria de propagacéo da fé de Ala aos povos
africanos. Interessante notar que muitos dos viajantes e sabios arabes eram
convidados por soberanos sudaneses a desempenhar o papel de conselheiros*, e,
as vezes, africanos ocupavam fungdes proeminentes na nova religido, a exemplo de
Bilal, um ex-escravizado que se tornou um dos primeiros muezzin*’ do profeta
Maomé. Assim, a vasta documentacéo produzida em arabe no continente africano é
proveniente de sujeitos que trazem uma visao de dentro do continente, uma vez que
muitos desses relatos foram feitos por africanos islamizados e alfabetizados nas
escolas coranicas®®.

Os relatos, tanto de africanos islamizados quanto de viajantes arabes,
tangenciaram partes extensas do continente, como o Norte, o Sul do Saara, as
margens do Niger, o Lago do Chade e a Costa Oriental, dentre os territérios que
faziam parte do antigo Império do Mali. Es Mas'Udi, no século X, descreveu as
regides da Africa Oriental; Ibn Hawkal, na mesma época, testemunhou a Africa
Setentrional e subsaariana; Al Bakri, nascido em Cdérdoba, Espanha, fez referéncias
preciosas sobre as condigdes dos servos no Wagadu (Império de Gana). Em sua
Descricdo da Africa Setentrional, Al-ldrisi (século Xll), lbn Battuta (1304-1377,
hospede do Imperador do Mali, Kanku Musa, e Al Omari (1301-1349) relataram suas
impressdes do Mali em seu apogeu, enquanto Ibn Khaldun (1332-1406) descreveu
experiéncias sobre o Mali e o Songhay. As narrativas minuciosas continuaram em
tempos posteriores, com olhares que permitem cotejamentos das tradigdes orais
narradas por tradicionalistas (griés), memorialistas e genealogistas.

No que se refere a pesquisas mais recentes sobre o continente africano,

46 Idem, p.31.

47 Muezzin ou almaden é, no Islamismo, o nome dado a pessoa encarregada a convocar os fiéis a

realizarem as cinco preces diarias, atividade obrigatoria aos seguidores de Allah.

48 DIOUF, Sylviane. Servants of Allah: african muslims enslaved in the Americas. NY: New York
University Press, 2013, p.31.
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interessa notar estudos sobre o fendmeno do urbanismo no continente, que tém
contribuido para uma maior compreensédo da dindmica sécio-histérica de grandes
cidades do passado. Ha que se considerar que o surgimento de uma entidade
politica, como o Império do Mali, € sintoma de movimentos mais amplos de
crescimento populacional e complexos fluxos migratérios. Entre os séculos Xl e XIlI,
ocorreu o0 surgimento de cidades como Niane, Djenné e Timbuktu, frutos de um
intenso processo comercial e migratorio.

Possivelmente que, a época, nas cidades africanas, como em outras partes
do mundo, existiam pontos de integracdo e de separagdo, porém, conforme é
comprovado pelas rotas das caravanas, entre os séculos VI e XVI d.C., as cidades
da regido da Africa do Oeste possuiam ligacdes extensas entre si. Henrique Cunha
Jr. possui pesquisa aprofundada sobre o assunto, permitindo observar aspectos
contundentes sobre a expansao de cidades africanas e ligagdes entre o Cairo e
cidades do Mali. De acordo com Cunha Jr, a expansao de cidades africanas possui
mais de 6 mil anos de historia, em que se observa emergéncias de nucleos urbanos,
a elaboragao de leis de apropriagdo do solo e a criagdo de codigos complexos para
os habitantes desses espacos*’. O estudo empreendido pelo autor, contempla ciclos
bastante complexos de centros urbanos, como nas regides do Vale do Niger.

Os modos como se expandiram cidades na regido do Oeste africano é
também tributario da chamada Era Classica, visto que desde 3 mil anos a.C. as
civilizagdes do Nilo possuiam regides urbanizadas cujas cidades chegavam a ter
entre 50 e 100 mil habitantes. Nao se pode esquecer que, ainda no século IV d.C, as
cidades da Nubia possuiam uma dinamica urbana em torno de suas inUmeras
piramides, cujas técnicas de construgdo, feitas em terra crua, em muito se
assemelham as construcbes de mesquitas edificadas em cidades do Mali,
construidas a partir do século VII d.C.

Para a compreensao dessas complexas expansdes, ha que se considerar a
existéncia de populagdes itinerantes, de povos de culturas némades, transitando
com os seus criatorios, como os tamacheq®, que chegavam a trafegar Saara
adentro em caravanas formadas por até 5.000 pessoas, em verdadeiras cidades

transumantes. Ainda que trafegassem por regides nem um pouco prédigas para a

49 CUNHA Jr, Henrique. Urbanismo Africano: da Antiguidade Classica aos dias atuais. Palestra
Proferida na UFRJ, organizada pelo Nucleo Interdisciplinas do Desenvolvimento (NIDS), disponivel
em: https://www.youtube.com/watch?v=Plyh XixmIA, acesso em: 10.09.2017.

50 Pelos franceses denomidos tuaregues.




36

intervencdo humana, esses povos criaram rotas de comércios em pontos
estratégicos®'.

O estudo desses povos suscita algumas questbes, como a de pensar a
organizagado dessas comunidades em um adensamento populacional, a exemplo das
comunidades autbnomas da regido do Vale do Niger, que, sem rigidas hierarquias
sociais, como advindas de uma organizagdo estatal, foram capazes de se auto-
organizarem nos moldes de reinos. Muitos desses territorios que se
autoorganizavam de acordo com suas leis costumeiras foram, posteriormente,

encampados pelos Império de Gana, do Songhay e do Mali.

Elikia M'Bokolo enfatiza que “muito antes do trafico europeu, os africanos
tinham sido alvo de um comércio regular em duas vias de acesso — o Saara e o
oceano indico — que os punham em contato com o mundo exterior’®?. Com a
expanséao do Islamismo na regidao Norte do continente e na sua parte ocidental, essa
escravidao destacada por M'Bokolo cresceu exponencialmente, alterando de forma
profunda a realidade das comunidades africanas do periodo, com focos de comércio
escravo ao Oriente Médio. Esse tipo de escravismo possuia embasamento nas leis e
em alguns documentos islamicos, como as passagens coranicas, incorporados nos
hadiths ou tradi¢des. Alberto da Costa e Silva lembra que o proprio Maomé era dono
de escravos, advertindo que “Se gostas de um escravo, mantém-no em tua posse;
se ndo, vende-o. Mas ndo cause sofrimento a uma criatura de Deus™>. Nesse
sentido, o Islamismo tem a escravidao chancelada pelas tradicoes e seu “livro
sagrado”.

Ndo se pode esquecer que, tanto entre os povos submetidos no Oriente
Médio quanto no Norte da Africa e ao Sul do Saara, o Isld se impds pelas armas,

quase sempre justificando a escraviddao na esteira da “guerra santa” contra o infiel,

51 Para um melhor aprofundamento sobre povos ndmades do deserto, consultar a pesquisa
ADNANE, Mahfouz Ag. Ichumar: da errédncia a musica como resisténcia cultural Kel Tamacheque
(1980-2010). Raizes Histéricas e Produgéo contemporanea. Dissertagao de Mestrado pelo Programa
de Estudos Pds-graduados em Histéria. PUC-SP, 2014.

52 M'BOKOLO, Elikia. Histéria da Africa Negra. SP: Casa das Africas, 2009, p.211.

53 SILVA, Alberto da Costa e. A Manilha e o Libambo: a Africa e a Escraviddo, 1500 a 1700. RJ:
Nova Fronteira, 2002, p.33.
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mais um exemplo histérico da instrumentalizacdo da religido para o alcance de
objetivos politicos: a promog¢do do comércio e a expansao territorial. A esse respeito,
escreveu Alberto da Costa e Silva, apoiando-se em John Ralph Willis, “Escravo,
torna-se uma espécie de diya (ou reparagdo a ser paga por um ofensor a parte
ofendida), um diya destinada a compensar as vidas que o Isld perdeu durante a
guerra santa”. Era como se a escravidao extinguisse a culpa do infiel.

Anos apés o falecimento de Maomé, os arabes, ja unificados sob uma unica
religido, puseram em xeque o poder de Bizéncio, conquistaram o lraque, a Siria, a
Palestina, a Pérsia, a Arménia, regides da Asia Menor, o Egito e os litorais da Africa
do Norte®. Tudo mediante uma justificativa: a promogédo de uma fé, cujos pilares
estavam registrados em livro sagrado, o Alcordo. No que se refere a expansao do
Islamismo nas comunidades do Norte e Oeste africano, possivelmente existiam
valores que entraram em choque com as leis e costumes pregados pelo
mugulmanos, a exemplo do culto aos ancestrais, algo comum em inumeras
religiosidades africanas.

A arabizacao de povos africanos no continente ocorreu, sobretudo, ao custo
de sua escravidao, inclusive quando as comunidades ndao possuiam poder bélico
suficiente para fazer frente as incursdes militares dos guerreiros arabes. O impeto
com que foi feita a islamizacdo das populagées da Africa do Oeste e Norte pode ser
ilustrado nas palavras de Al-Maghili, jurista arabe do século XV, “fazer a guerra
santa contra os infiéis, matar-lhes os homens, escravizar-lhes as mulheres e as

criancas e tirar-lhes todas as riquezas™®

€ a obrigagdo de todo mugulmano. Os
relatos da época de Maomé sobre a escravidao na peninsula arabica descrevem a
presencga de negros, mas em menores quantidades, a julgar pela lista dos escravos
libertos do profeta®. Constam nomes como o de Bilal ibn Rabah, de origem
abissinia, citado anteriomente®’.

Contudo, no contexto da expanséao do Islamismo, a presenca de africanos na

regido aumentou gradativamente. No dizer de Alberto da Costa e Silva, “Com a

54 |bidem, p.31.

55 CUOQ, Joseph M. Recueil des Sources Arabes concernant I'Afrique Occidentale du VIII au XVI
siécle. Paris: Editions du Centre National de la Recherche Scientifique, 1975, p.415.

56 LEWIS, Bernard. Race and Slavery in Middle East, Oxford: University Press, 1990, p.23.

57 Bilal foi libertado por Maomé e, desde entéo, fazia o chamamento a partir do telhado da casa do
profeta em Medina, convocando os fiéis para uma das cinco preces diarias. Ndo necessariamente o
almuadem é uma pessoa sagrada, mas um servidor da mesquita. A sua fungcéo pode ser exercida por
qualquer pessoa. Hoje em dia, o almuadem é muitas vezes substituido por altofalantes que
reproduzem uma gravagao ou por anuncios transmitidos pelas estagdes de radio.
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ocupacdo do Egito e do norte da Africa, multiplicaram-se os escravos pretos (sic).
Em pouco tempo, os arabes e seus correligionarios organizaram e desenvolveram o

comércio a distancia de negros™®.

Lembra o autor que o comércio de seres
humanos na regido ganhou uma dimensdo que jamais tivera. Para tal
empreendimento, rotas milenares foram usadas, em regides como o Magrebe, a
Nubia e o Egito. Ibn Abd al-Hakam registrou, no século XI, a sua impresséo sobre
esse conturbado periodo, observando que “Nessas partes, como na Nubia, o
principal interesse dos conquistadores parece ter sido o de obter regularmente
escravos™.

Ndo se pode esquecer que, desde os primeiros séculos da nossa era, 0s
povos berberes eram senhores do deserto, devido ao uso do camelo, que permitia
rotas mais distantes entre Marrocos, Argélia, Tunisia, Libia, Egito, Senegal,
Mauritania, curva do Niger e lago Chade. Seus povos, posteriormente, foram
submetidos a religido de Maomée, tornando-se novos convertidos ou cativos. Nao
raro é possivel encontrar fontes da época que descrevem o aprisionamento de
berber por parte dos arabes, sendo trocados por sal ou ouro.Ha algumas fontes que
assinalam que a escravidao transaariana, mencionada anteriormente, retirou da
regido da Africa negra aproximadamente 6 milhdes de africanos®®, seguida pela
escraviddo transatlantica, que sequestrou mais do que 12 milhdes®' de seres
humanos. Considerando a dificuldade em pesquisar a escravidao promovida pelos
arabes, estima-se que esse numero tenha sido bem maior, considerando as rotas
mais complexas no contexto do comércio transaariano, pois a escravidao
transaariana consistia em trafico de escravizados entre a regido fornecedora
subsaariana para suprir a oferta por mao de obra do norte da Africa e do Oriente
Médio. Esse periodo escravocrata foi, de fato, contemporaneo a constituicdo dos

grandes impérios da Africa islamica (Almoravidas e Almoadas) e da Africa

58 SILVA, Costa e. Op. Cit., p.35.

59 BRUNSCHVIG, R. Ibn Abd Al-Hakam et la conquéte de I'Afrique du nord par les Arabes: étude
critique., Annales de I'Institut d'Etudes Orientales, n.6 (1942-7), p.108-155.

60 Calcula-se que, entre 650 e 1800, esse trafico transaariano de escravos vitimou cerca de 7
milhdes de pessoas, sendo que 20 por cento delas morreram no deserto. In: A escravidao Islamica,
disponivel em: https://www.algosobre.com.br/historia-da-africa/a-escravidao-islamica.htm, apoiando-
se em: SILVA, A.C. A maninhla e o libambo — a Africa e e escraviddo de 1500 a 1700. RJ: Nova
Fronteira — Fundagao Biblioteca Nacional, 2002.

61 O Atlas of the Transatlantic Slave Trade, publicado em outubro de 2010 (Universidade de Yale) e
que reune, pela primeira vez, 200 mapas sobre o comércio transatlantico de escravos, estima que,
ao longo de 350 anos, tenham sido retirados da Africa 12,5 milhdes de pessoas, em uma das maiores
migragdes forgadas da historia.
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subsaariana.

Com o advento da modernidade, a demanda por mao de obra deslocou-se
para o Atlantico, muito embora a escravidao transaariana tenha tido continuidade,
ainda que de modo mais enfraquecido. A escravidao na Era Moderna, a exemplo da
escravidao Atlantica®®, ganhou nova roupagem, possuindo inclusive o estatuto de
empresa, com a presenca voraz dos recém-fundados Estados Nacionais europeus.
A nova empreitada contou também com a béncgéao da Igreja e a chancela do Estado.
‘Ide e pregai a submissao a toda e qualquer criatura” talvez fosse uma mensagem
mais sincera a ser passada aos fiés do que a releitura da escritura antiga que diz
reconhecer “a igualdade dos homens aos olhos de Deus”, sendo que muitos dos
fieis mais fervorosos ndao pensaram duas vezes antes de submeterem os seus
semelhantes a torturas e danos pelo fato de serem negros, conforme descreve
C.R.L. James, em Os jacobinos negros. E igualmente revelador observar que o
maghan (imperador) Sundjata Keita, do Império do Mali, em 1235, proibiu a
escraviddo em toda a fronteira do Império do Mali, conforme sera desdobrado na
analise da Carta Mandinga, na Parte Il deste trabalho.

A partir do século XIX, recorreu-se progressivamente a ciéncia para justificar
a superioridade racial dos europeus em relacdo aos povos hao-europeus - asiaticos,
amerindios e africanos. Se antes buscou-se argumentos religiosos para legitimar a
superioridade do “povo eleito”, de agora em diante, em uma sociedade cada vez
mais cientificista, tornou-se necessario maximizar os argumentos, inclusive por
intermédio da verdade da ciéncia. A titulo de analise, a catequizagcdo dos
ruandenses, em meados do Seculo XIX, pelo protestantismo alemao produziu,
tempos depois, uma separacdo entre membros da comunidade, fenémeno
igualmente empreendido pelos belgasﬁ?’. Eventos como esse - e outros de mesma
natureza, como os recentes atentados do Boko Haram na Nigéria - acabam sendo

distorcidos pelas agéncias de noticias internacionais, alimentando um

62 Sobre a dicotomia caravana/caravelas vide a reflexéo trazida pela historiadora M. Antonacci em:
Cascudo no revela/esconde de Africas no Brasil. In: Memdrias Ancoradas em Corpos Negros. SP:
Educ, 2014, pp.185-217.

63 Em Ruanda, a partir do colonialismo aleméao e posteriormente belga, tutsi, hutu e twaruanda foram
submetidos a uma classificagédo racial por intemédio de métodos cientificistas (eugenia), criando
divisdes e hierarquias entre a populagao. Isto produziu, a partir de 1962, quando da saida dos belgas
do Estado ruandense, uma série de morticinios, atingindo o climax no Genocidio de Ruanda (1994),
que ceifou a vida de aproximadamente 800 mil pessoas, em sua maioria tutsi e hutu moderados por
parte da populagao hutu e dos partidarios do Poder Hutu.
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afropessimismo, que associa todo o continente africano a aspectos negativos.
Porém, nao ocorre o oposto, que € pensar a contribuicdo africana para o
desenvolvimento e o0 avango da humanidade, a exemplo de assuntos sobre os quais
os ocidentais tém se desdobrado para resolver: direitos humanos, protecédo a vida,
ao meio ambiente, a diversidade cultural, a tolerancia e a cooperacao internacional.

E possivel dizer que, no ambito do afropessimismo, o colonialismo produziu
um epistemicidio, causando uma amnésia social em relagdo ao conhecimento da
historia, dos povos e das culturas africanas. Desconhece-se, quase por completo, os
impérios africanos antigos, com exceg¢ao do Egito. Os nomes de seus monarcas e
reis, além de imperadores, soam como palavras estranhas, a exemplo de Sundjata
Keita, Mansa Mursi, Menellik 1, Abubakari Il ou Rainha Nzinga. Os romances dos
escritores africanos, ainda que muitos ja estejam traduzidos para o portugués desde
a década de 1980, como O Mundo se despedaga (1982), do nigeriano Chinua
Achebe, ou A Epopeia Sundjata (1981), transcrita pelo guineense Dijibril Tamsir
Niane, ou ainda, Mayombe, originalmente escrito em portugués pelo angolano
Pepetela, ainda s&o obras distantes da realidade dos académicos brasileiros, que,
em sua maioria, creditam aos europeus os classicos da literatura universal.

Como conhecer a histéria implica em fortalecer as identidades, nao parece
redundante dizer que o desconhecimento da Histéria da Africa, no Brasil,
compromete seriamente a identidade de seu povo, em sentido amplo, e dos
afrodescendentes, em sentido estrito. Assim, a presente pesquisa parte igualmente
deste horizonte: abordar assunto pouco conhecido sobre a Histéria da Africa, que
desvele outra forma de pensar e analisar realidades africanas.

E importante que a Africa fale sobre e por si mesma, dai ser necessario o
didlogo intermitente com seus historiadores, outros estudiosos, escritores e artistas.
E relevante compreender ndo ser de hoje que sabios, fildsofos e historiadores
africanos refletem sobre as suas demandas, como Hampaté Ba o fez,
empreendendo estudos sobre as tradicdes orais® da Africa do Oeste, ou Elikia
M'Bokolo e Cheick Anta Diop®, cuja grande erudicdo revelou periodos importantes
da Histéria da Africa do Norte, do Oeste e Subsaariana. Ha que se lembrar das

inumeras pesquisas de Boubacar Barry sobre a historia pré-colonial africana. Que

64 Para uma aproximagdo com a necessidade deste tipo de estudo, é reveladora a tese da
pesquisadora Fernanda Murad Machado, sobre O universo fabuloso na obra de Amadou Hampaté
Ba.

65 DIOP, Cheikh Anta. L'Unite Culturelle de I'Afrique Noire. Paris: Presénce Africaine, 1982.
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sejam recordadas igualmente as pesquisas de Niane sobre o Império do Mali a
época de Sundjata, ou, recentemente, as reflexdes trazidas pelo historiador e
fildsofo Achille Mbembe sobre caminhos da geopolitica neoliberal e da episteme
negra, a exemplo das criticas aventadas pelo linguista Olabiyi Yai e pelo dramaturgo
e artista plastico Esiaba Irobi sobre as performances dos povos de tradigdes orais.
Enfim, ao buscar essas formas de dialogo percebe-se, de antemao, que, no
estudo da Histéria da Africa, mudanca de atitude é observavel, por meio da qual
outras formas de pensamento e de abordagem se fazem presentes. Uma “atitude
textual’ pode ser “emparelhada” a uma “atitude ritmica”, conforme abordagens de
Antonacci, desde leituras de Edward Said® e Senghor®. Isso somente é possivel
devido a debates entre novos interlocutores, novos referenciais teoricos, novas
abordagens, como do filésofo Mamoussé Diagne que evidencia “praticas discursivas
na Africa negra”, permitindo dizer que a civilizacdo oral também é possuidora de
uma légica critica e estruturada, opondo-se a “logica da escrita”. Antonacci, apés
reunir pesquisas em “literatura oral”, chega a uma melhor percepgao da chamada
‘légica oral”, a partir da qual outras formas de pensar, desde modos de sentir e
imaginar a realidade se fazem presentes. Conforme a autora, “nesse modo particular
de estar e viver o mundo, moldam os corpos com inscri¢gdes, ritmos e movimentos,
odores e perfis de seus ancestrais, interagindo com outros seres e elementos do
mundo”®®
Said.

. A reflexdo da autora permite o dialogo com reflexdes trazidas por Edward

Na acepg¢ao de Said, o olhar sobre outras culturas é construido a partir de um
discurso e um exercicio de poder, a exemplo do que ocorreu com o Oriente e
também, podendo-se dizer, com a Africa, com a América Latina e o Caribe. Pelo
olhar enviesado do Ocidente, valendo-se de um discurso de sofisticada excluséo
racista, traduzido, tedrica e filosoficamente, em decretos, leis, tratados, literatura de
viagem e taxonomias, o extra-europeu foi se delineando.

Para empreender esse trabalho de construgdo de si e seus outros, o
Ocidente, segundo Said, usou a tecnologia na sua feicdo “escrita” (letramento) e a

respectiva impressdo em séries (imprensa movel), em detrimento de expressbdes e

66 Cf. SAID, E. Orientalismo: o Oriente como inveng¢do do Ocidente. SP: Cias das Letras, 2007. p.140
e seguintes.

67 Cf. SENGHOR, L.S. O Contributo do homem negro (1939). In: SANCHES, M. R. (Org.). Malhas
que os Impérios tecem. Lisboa: Edigdes 70, 2012, pp.73-92. Apud. Op. cit.

68 ANTONACCI, M.A.M. Op. cit. p.145.
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comunicagdes em regimes de oralidade, de povos e culturas de Africa, Américas e
Asia. Apreender o significado de uma pedagogia em “légica oral” - fundamental para
a compreensao das narratividades africanas e afro-diasporicas, como costumes,
moral e cosmovisdo de povos tradicionais que amparam a Carta Mandinga -,
constitui formas de compreender determinados modos de ser e inserir-se no mundo.
O que se entende por pedagogia em logica oral? Ou, qual o veiculo ou suporte de
que essa pedagogia faz uso? Ou ainda, como valores, costumes, tradigdes dos
povos de matrizes orais sao preservados?

A cosmogonia de culturas afro esta inserida em tradigdes orais, cujas
narrativas aparecem como repositario de praticas socioculturais que, por sua vez,
interagem com suas herangas ancestrais. Para apreender valores de povos de
matrizes orais, como os de cultura malinké (bambara, mandinga, soninké, dogon)
torna-se necessario ignorar certas regras preestabelecidas, cujos modelos advém de
préstimos ocidentais, como a oposigdo homem/natureza, do binarismo sujeito/objeto
ou ainda da distincdo tempo e espacgo. As tradi¢des orais, manifestas por meio de
contos e cantos, de sons e ritmos, musicalidades, iconografias, plasticidades e
performances como um todo, suscitam questdes que permitem rever concepgdes e
relagbes ocidentais, categorias como a ideia de direitos humanos ou direito dos
povos, nocdes de meio ambiente. Essas tradigdes se fazem presentes por meio de
“interfaces corpo/crencga, equilibrios fisicos/mentais/espirituais”; dindmicas “vida e
morte; saberes/artes/oficios, subjacentes a viveres com energias de toda natureza”,
e “solidariedades de modos de vida lastreados em saberes oralmente vivenciados,
produzidos, preservados, transmissiveis”®.

Pensar oralmente impde a necessidade de prestar atencdo a esses valores
comunitarios, na medida em que, diferente da escrita letrada, dindmicas de
comunicagado oral estruturam praticas comunitarias que exigem a presenca de
emissores e ouvintes, interlocutores e receptores em intima participagdo. Uma
tradicdo pode, sobretudo, ser veiculada oralmente de diferentes formas, conforme
diferentes versdes reunidas por Niane em suas leituras de A Epopeia Sundjata,
narradas em diferentes vieses. A epopeia conta a formacédo do Império do Mali, no
século Xlll, quando da unificagado pelo Maghan (imperador) Sundjata Keita, de reinos

que passaram a compor o seu Império. Considera que houve entre o rei manden,

69 ANTONACCI, M.A.M. Memorias ancoradas em corpos negros. SP: Educ, 2014.
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Sundjata, e Sumaoro Kanté, soberano sosso, intensa disputa pela “posse” do djeli
Balla Fasseke, detentor de sabedoria ancestral sobre os povos malinké. A disputa
pelo djeli entre os soberanos n&o foi somente simbdlica, mas extremamente
funcional, uma vez que o que estava em questdo eram lutas pela memodria
comunitaria, pelo direito de narrar o passado dos reinos do manden e, portanto, pelo
controle socio-politico, que permitiu a Sundjata, apds a unificagdo, langar “aos
ouvidos do mundo inteiro”, juntamente com a Irmandade dos Cagadores Mandinga,
a Carta Mandinga.

Essa Carta foi preservada as geragdes futuras devido a registros, conquanto
estes ndo fossem escritos, mas transmitidos oralmente, entre geragdes, desde o
século Xlll, com base em juramento da Irmandade dos simbon (cacadores). A
prépria existéncia da Carta Mandinga, na contemporaneidade, poderia ser evidéncia
efetiva da continua atualizagcdo dos suportes orais, no que se refere a preservagao
de acontecimentos, valores, mensagens do passado atualizadas no presente e
transmitidas a outras gerag¢des. Seria muito arriscado, porém, afirmar que a mera
existéncia desse documento oral constituisse prova do potencial da meméria oral, no
que se refere a atualizagdo, muito embora alguns académicos se coloquem essa
questdo em relagdo ao suporte escrito (documentos, atas, autos), ainda que estes
possam ser falsificados, maquiados no decorrer das geragoes.

Para evitar tais questionamentos, tornou-se necessario compreender, ao
longo deste trabalho, a partir de quais logicas esse registro oral foi produzido,
salvaguardado e veiculado. Tal registro nos alcanga por meio de uma “légica oral”
que, lastreada por “atitude ritmica”, fez uso de performances, alegorias e metaforas,
adivinhacgoes, festas e celebracdes, encenadas e atualizadas continuamente para
resguardar e orientar condutas e comportamentos sécio-juridicos. Os povos da
comunidade manden marcaram presenga no mundo configurando interagdes e inter-
relacdes entre grande parte de povos da Africa do Oeste. Pode-se dizer que a Carta
Mandinga provém desse fenbmeno mais amplo.

Ndo consiste nenhuma novidade aferir que o conhecimento pode ser
transmitido e preservado ndo apenas pelo suporte escrito, na medida em que sao
conhecidos, na chamada “histéria universal”’, modos de preservagao de informacdes
e saberes orais. lliada e Odisseia, obras-primas bastante valorizadas na cultura
Ocidental, mantém-se por meio de regimes orais de transmissédo. Grandes filosofos

que transmitiram futuros “conteudos de verdades”, como o socratico “conhece-te a ti



44

mesmo”, fizeram-no por intermédio de transmissdes orais, mesmo que transcritos
por seus discipulos, como Platdo que deu autoria as palavras de Socrates.

Interessa notar que praticas orais, bem como seus desdobramentos,
aparentemente sdo aceitas quando empregadas por povos supostamente
ocidentais, mas é a Africa que acaba sendo classificada enquanto continente de
tradicdo oral, ou das chamadas “epopeias orais”. Isso ndo constitui problema para
autores africanos que, em seus estudos para ‘“recompor” o presente-passado no
mundo africano, fazem uso de tradicdes orais, como fez Amadou Hampaté B3,
Tamsir Niane e muitos outros. Algo incomoda a esses autores: quando matrizes de
suas oralidades sdo assumidas em patamar inferior a escrita, traduzindo a nog¢ao de
que ndo ha uma logica ou cuidados especificos na produgéo/transmisséo oral de
saberes, documentos e mensagens. Em resposta a esse olhar enviesado, ha rastros
de oralidades que se preservam por intermédio de “mediacbes

letra/voz/imagem/ritmo”"°

, sendo possivel surpreender pedagogias em “loégica oral”,
ndo somente em Africa, mas na diaspora como um todo, em locais e lugares que
receberam a diaspora Africana e, portanto, foram por ela transformados.
Conhecimentos transmitidos por meio de regime oral permitem apreender
formas de cognigdo, comunicacdo, transmissdo em “escritas performativas” (Irobi),
revelando saberes, inteligéncia e memorias do corpo. Assim, esse tipo de
conhecimento € veiculado e preservado por intermédio de ancestrais tradicbes orais
africanas, renovadas e respaldadas por dangas, ritmos, rituais, imagens, mimicas,
gestuais e vocalidades. Nao se pode esquecer que a Carta Mandinga se constitui
em documento oral que foi preservado por meio de performances de teatralizacao,
dramatizagbes comunitarias e outros recursos audiovisuais de comunidades
africanas. Dai a necessidade de desvendar seus principios, normas e patriménios. E
igualmente necessario contextualizar as suas praticas e manifestagdes,
compreender os seus provérbios, aforismos, seus ritmos, metaforas e simbologias,
além de suas formas de representacdo. Nesse sentido, sdo interessantes reflexdes
de Raymond Williams sobre a preponderancia do ritmo, citado por Antonacci. De
acordo com Williams, “parece claro que o ritmo € uma maneira de transmitir uma
descricao de experiéncia, de tal modo que a experiéncia é recriada na pessoa que a

recebe nao simplesmente como “abstracédo” ou emogao, mas como um efeito fisico

70 ANTONACCI, M.A.M. Histéria e Pedagogia em “Légica oral”. Revista Projeto Histéria, Sdo Paulo,
n.56, Mai-Ago, 2016, p.284.
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sobre o organismo”. O critico literario infere ainda que “no sangue, na respiragao,
nos padrdes fisicos do cérebro”, o ritmo é “um meio de transmitir nossa experiéncia
de modo tdo poderoso que a experiéncia pode ser literalmente revivida por outros””".

Atento a esse relagao estreita entre experiéncia, transmissao e ritmo, Williams
desvela caracteristica interessante no que se refere a importancia da performance
para a transmissdo e preservacao de valores, ideias e imaginarios que advém de
questdes viscerais suscitadas em performances, acelerando “sangue”, “respiragao”,
“padrdes fisicos do cérebro”.

Por constituir “logica” de produgédo, transmissdo, comunicagéo de saberes e
valores alheios a “atitude textual’, a perspectiva de “pedagogia oral’ esta atrelada a
outras formas de expressar valores e comportamentos. E, por assim ser, entra em
conflito e desafia a veracidade do género textual. A pouca “importancia” atribuida por
parte de povos tradicionais a escrita € argumento usado por escritores ocidentais
para minimizar culturas de povos africanos e afro-diaspéricos. Entretanto, o saber
dos povos afro s&o saberes incorporados, levando a interessante comentario trazido
pelo linguista Jacques Fédry: “Os povos de tradi¢des orais viveram tradi¢gdes vivas,
isto é, a transmissdo de boca a orelha, de mdos em maos, por meio de gestos, de
coracao em coracgao, daquilo que teria de fundamental e de vital em seus costumes
ancestrais”’. Fédry também lembra que, como a oralidade pressupde que seus
interlocutores estejam face a face, tais meios de comunicagdo acabam plasmando
relagdes auténticas, uma vez que reivindicam a presenca de emissores e receptores
da mensagem em carne, 0SS0, VOz e ritmo.

Grande parte do complexo de tradi¢gdes orais africanas apoiam seus valores
em matrizes miticas veiculadas a partir de relagdes intermitentes no ambito
comunitario. Entre esses povos, como os mandinga, os mitos cumprem papel de
elemento ordenador do mundo, constituindo-se como “ferramentas” de compreensao
e intervencdo em realidades, residindo ai parte de seu potencial. Conforme observou
Mamoussé Diagne, “O primeiro e o mais imediato destes relatos esta vinculado a
funcdo do mito, drama no qual e por meio do qual € possivel a prépria inteligibilidade
do mundo”. Complementa: “Seja um universo encenado sobre um drama ou sobre

uma determinada origem, e cuja narrativa seja uma comemoragéo, a isto reportam-

71 WILLIAMS, R. The Long Revolution. Harmondsworth: Penguin, 1961, p.40. Apud ANTONACCI,
M.A.M. ibidem.

72 FEDRY, Jacques. Anthropologie de la parole en Afrique. Paris: Karthala, 2010, p.75. (Tradugao de
nossa responsabilidade).
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se todos os mitos de origem””*.

A narrativa mitica vai ao encontro da compreensao do papel que é atribuido
ao ser social no mundo, a exemplo da Irmandade dos Cacgadores, que traz o mito
que ampara o Juramento da Irmandade dos Cacadores. Nesse sentido, o mito
explicita o papel que esses sujeitos histéricos devem desempenhar junto a
comunidade. Tal perspectiva evidencia a complexidade de um documento oral,
independente de ser um provérbio, uma iconografia, uma epopeia ou um pacto-
juramento.

Como Mineke Schipper elucida:

um texto oral ndo existe por si mesmo, sem performance: a presenca
mesma do apresentador, do contador de histéria, do cantor — sem o qual a
literatura oral ndo pode ao menos existir — € uma caracteristica
fundamental que foi muitas vezes esquecida no passado.”

Sado enunciagdes que levam a pensar na complexidade de contextos
histéricos e corpos produzidos na continua preservacdo e renovagao de
performances, como em torno da Carta Mandinga, anualmente encenada, conforme
desdobramentos na segunda parte deste trabalho.

Vale lembrar que tradi¢gdes orais sdo igualmente transmissiveis em narrativas
miticas, rituais, cerimoniais, musicais, sendo que seu veiculo maior de mediacao e
negociagdes € o proprio corpo em suas performances. Acompanhando Antonacci,
em seus locais culturais “corpos assumem configuragdes, plasticidade, significados,
sentidos, em seus universos culturais”’. Diferentemente do judaico-cristianismo, que
disseminou o corpo enquanto veiculo de pecado, entre comunidades e culturas
africanas, como dos povos mandinga, o corpo €&, inclusive, suporte significativo para
atrelar a comunidade aos valores transcendentais e a uma funcionalidade social, a
exemplo do rito iniciatico dos jovens simbon (cagadores), que devem aprender todos
0os meandros da atividade da caca.

O historiador senegalés Youssouf Tata Cissé destaca o engajamento dos
povos mandinga na preservagdo da Carta Mandinga, que s6 foi possivel devido a

recursos audiovisuais sob regime de oralidade, que se apoia em praticas e valores

73 DIAGNE, Mamousse. Op. cit. p.159.

74 SCHIPPPER, Mineke. Oral literature and written orality. In: Beyond the boundaries: African
Literature and Literary Theory. London: Allison & Busby, 1989, p. 64-78.

75 ANTONACCI, M.A.M. Corpos em fronteiras. In: Revista Projeto Histéria. N. 25. SP: Educ, dez-
2002, p.146.
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culturais. Esses valores, de certo modo, sdo salvaguardados por meio de uma
‘logica oral performativa”. Essa transcendéncia ou inser¢do em funcionalidade
comunitaria talvez seja melhor compreendida a partir de reflexdes do dramaturgo e
pensador nigeriano Esiaba Irobi, que reivindica a existéncia de uma “fenomenologia
afro em saberes vivenciados em didsporas”. E comum ouvir alguns autores
argumentarem que, na diaspora africana, manifestagbes afro foram separadas de
suas origens na América e Caribe.”®

Em concepgao oposta, o intelectual Esiaba Irobi argumenta que “as praticas
afro-nativas no fenébmeno da diaspora nao foram separadas ou erradicadas, mas sim

"1 para usar termo de Edouard Glissant.

traduzidas, incorporadas ou crioulizadas
Nessa diregao, Irobi assinala rituais, ceriménias, dangas, musicas e imagens de
diferentes espacos: a danca kete dos ashantis, de Gana; can¢gdes do Suriname; a
danga ege, dos ioruba; a danga esse, dos igbo; a danga alagba, dos kalabari; o ritual
omabe, de nsukka, na Nigéria; o carnaval do Brasil e do Caribe, e até mesmo o hip

hop das periferias de paises do Novo Mundo.

Ao empreender estudo sobre documento oralmente registrado, em regido da
Africa do Oeste, do século XlIl, uma questdo se impde: em que momento, em ambito
académico e geopolitico, intelectuais africanos e afro-diasporicos fizeram-se ouvir,
mostrando a necessidade de estudar a Africa a partir de realidades locais e
regionais, contestando a colonialidade?

Responder a essa questdo ndo constitui tarefa simples, considerando que as
universidades africanas sdo tdo antigas quanto os outros centros de saberes
ocidentais, a exemplo de Timbuctu (Tombuctu em outras grafias), que desde o
século Xl criou em seu entorno estudiosos e, posteriomente, um influente centro de
saber na Africa do Oeste. Pode-se dizer, também, que tais lugares sempre

produziram reflexdes criticas sobre uma série de assuntos: arqueologia, agricultura,

76 Autor que postula este argumento Paul Gilroy. The Black Atlantic. Boston: Harvard University
Press, 1993.

77 IROBI, Esiaba. O que eles trouxeram consigo: o Carnaval e a Persisténcia da Performance
Estética Africana na Diaspora. In: Journal of Black Studies, v.37, n.6, jul/2007, p.1.
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geografia, economia, filosofia, cultura, politica, religido, astronomia, ourivesaria’®,
mesmo que trabalhados em perspectivas historicas ocidentais. No entanto,
contemporaneamente, € bem delimitado o contexto em que a intelectualidade
africana realiza uma critica a0 modo como temas caros & Africa sdo estudados:
escravidao, imperialismo, neocolonialismo, renascimento africano, negritude, artes
africanas e estética negra, pos-colonialismo, relagdes de género, direitos humanos,
processos de independéncia, tradigbes orais, filosofia politica, teologia, diaspora
africana etc.

As novas formas de compreender o continente africano e sua geopolitica
resultam do cenario do pos-Segunda Guerra Mundial. Foi nesse periodo em que
nagdes africanas passaram a vislumbrar uma possivel autodetermina¢do, no ambito
de resisténcias e lutas contra o jugo colonial. Esse ensejo foi embalado pelos
sentimentos anticolonialista e nacionalista, muitos dos quais fomentados por
filosofias tradicionais como o ubuntu, inspirada nas tradicbes zulu e xhosa, que
consiste em dizer, nas palavras de Nelson Mandela: “Ao contrario do homem
branco, o africano quer o universo como um todo organico que tende a harmonia e
no qual as partes individuais existem somente como aspectos da unidade
universal”’®.

Assim, o pos-1945 constituiu um terreno fértil para as lutas politicas contra o
colonialismo, tanto no continente africano quanto no continente asiatico, nos quais
seus intelectuais recorreram as pautas de eventos como os Congressos
Panafricanistas realizados em 1919 (Paris), 1921 (Londres), 1927 (Nova York) e
1945 (Manchester), que reivindicam a libertacdo do continente e o combate ao
racismo e ao neocolonialismo. Nesse contexto do pds-guerra, € igualmente
necessario relembrar eventos como a Conferéncia de Bandung (1955), o | Encontro
de Intelectuais e Artistas Negros em Paris (1956), e o Il Encontro de Intelectuais e
Artistas Negros em Roma (1959), que trouxeram a luta anticolonial como uma
questdao comum as nagdes africanas, e também asiaticas, no caso de Bandung.

No contexto da Guerra Fria, periodo marcado pela bipolaridade de poder
entre Estados Unidos (1° mundo) e Unido Soviética (2° mundo), criou-se grande

impasse para as nacgbdes das chamadas “periferias” do capitalismo. No periodo,

78 A esse repeito sdo exemplares os assuntos abordados na Colecdo Histéria Geral da Africa, vol. I-
VIILI.

79 Manifesto do African National Congress (Congresso Nacional Africano), um dos partidos pelo qual
atuou Nelson Mandela.



49

paises do continente asiatico, africano e latino-americano eram geopoliticamente
submetidos as politicas dissuasivas de Washington e Moscou, inclusive, com a
chancela de organismos intergovernamentais, como ONU, criada no imediato pos-
guerra. Mesmo com o surgimento da Declaragdo Universal dos Direitos do Homem,
em 1948, a situacdo dos povos submetidos a colonialidade pelas poténcias
ocidentais (Franga, Inglaterra, Portugal, Espanha, Holanda e Bélgica) ndo amenizou,
0 que permite repensar, principalmente, em que medida, no Ocidente, quando se
fala em direitos humanos, contempla-se mais o direito do que o humano.

Diante desse cenario delicado, no ano de 1954, realizou-se a Conferéncia de
Colombo, que assinalou uma alteragdo no cenario mundial, visto que paises como
india, Paquistdo, Indonésia, Birmania (atual Mianmar) e Ceildo (atual Sri Lanka)
propuseram a criacdo de uma frente neutralista em relacdo a bipolaridade do
periodo. Esse evento se desdobrou, no ano seguinte, na Conferéncia de Bandung
(1955), realizada na llha de Java, na Indonésia, contando com a participagéo de 29
paises afro-asiaticos, que sairam em defesa da emancipag¢ao de territérios ainda
dependentes, num claro repudio & Guerra Fria e ao neocolonialismo®. Assim, o
evento em Bandung deu inicio ao movimento dos ndo-alinhados, a partir do qual os
Estados-membros passavam a se autodenominarem terceiro mundo.

O conceito de Terceiro Mundo, originado naquela bipolaridade, foi cunhado
pelo demografo francés Alfred Sauvy, em alusdo ao Terceiro Estado da Revolugao
Francesa, que representava o povo. Apos a Conferéncia de Bandung, os paises
ditos “subdesenvolvidos” incorporaram o termo para se definirem como néo-
alinhados®'. Deve-se sublinhar que o ndo-alinhamento possibilitou o estreitamento
entre nagbes asiaticas e africanas, inclusive, ao considerar que a América Latina
adentrou, na década de 1960, ao movimento. Isso possibilitou a emergéncia das
chamadas “sensibilidades descolonizadoras”, podendo-se, inclusive, falar de uma
tricontinentalidade que estreitou a arte e a politica dos trés continentes: Asia, Africa
e América Latina.

Nessa esteira, a Africa e o continente asiatico, a partir da militancia de seus
escritores, intelectuais e artistas, passaram, a ter cada vez mais clareza sobre o

modo como as suas praticas e manifestacdes culturais devem ser lidas, discutidas,

80 VISENTINI, Fagundes. As relagées internacionais da Africa e da Asia. BH: Editora Fino Trago,
2008, p.43.
81 SAUVY, Alfred. Trois monde, une planéte. L’'Observateur. 1952.
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repensadas, a partir de seus codigos culturais e civilizacionais. De certa forma, seria
pouco provavel que hoje se estudasse uma declaracdo de direitos humanos surgida
na Africa do Oeste, em 1235, se ndo fosse esse gesto inaugural de decadas atras
(ou quase um seéculo), em que liderangas africanas passaram a criticar o modo como
a Africa vinha sendo percebida no cenario geopolitico e internacional. Dai ser
inevitavel ndo recordar as discussbes aventadas por intelectuais africanos e
afrodiasporicos, como Aimé Césaire e Leopold Senghor, no Primeiro e Segundo
Congresso de Escritores e Artistas Negros, que, em suas discussdes sobre a
libertacdo do “povo negro” na luta anticolonial, aproveitaram, e muito, os ventos que
sopravam de Bandung.

Nessa luta anticolonial, tendo em vista o seu espectro intelectual e o seu
alcance geopolitico, a partir de varios pronunciamentos de escritores, artistas e
chefes de Estado da Africa e da diaspora, as atencdes voltaram-se, de modo mais
acurado e sistematizado, a situacdo do cidadao africano no continente e fora dele,
evidenciando-se também as respectivas expressdes artisticas, os patriménios
culturais e a realidade politica de nacdes colonizadas e as ex-colonias africanas.

Outro aspecto digno de nota: mesmo que entre os participantes houvesse
divergéncias politicas, de matrizes religiosas e de visdes de mundo, alguns aspectos
foram consensuais, como a luta anticolonial, o repudio ao colonialismo -
notadamente a ocupagado francesa da Argélia, assunto que dividiu opinides no
periodo, mostrando ser impossivel estabelecer dialogos com instituicbes que
debatiam as questdes africanas a partir de paradigmas coloniais, como o Partido
Comunista Francés (PCF), com o qual Aimé Césaire rompeu.

Assim, exemplos do passado provaram ter sido necessario, nessa pesquisa, o
didlogo com autores africanos e afrodiaspéricos, pois esses intelectuais
reconheceram, desde cedo, ser a Africa possuidora de movimento préprio, de uma
forma de pensar e de concepcédo de mundo préprias, conforme exemplificado pelos
44 artigos da Carta Mandinga, para o qual essa tese volta a sua atengéo, buscando
provar ser esse documento pioneiro no que se refere as discussdes em torno dos
direitos dos povos.

O tema aqui estudado, que consiste em um olhar voltado para a perspectiva
africana dos direitos humanos e dos direitos dos povos, € também um modo de
aproximacao, em ambito de estudo, de percepgdes africanas acerca de seus viveres

e de suas praticas e manifestacdes. Conceber a Africa em viés africano é
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igualmente aproximar-se de suas percepgdes acerca das dinamicas sociais e
culturais, podendo-se partir de algumas indagacdes: €& possivel usar a palavra
Estado para se referir a um organizacdo politica da Africa do Oeste existente no
século XllI? Tem coeréncia usar a palavra imperador para referir-se a uma
autoridade politica africana? Pode-se pensar enquanto equivalentes o historiador e o
griot africano, que preserva as tradi¢des orais? Ou ainda, o que mais interessa,
pode-se falar em direitos humanos, direitos dos povos ou direitos fundamentais, na
Africa no século XllI, considerando a existéncia de uma pacto entre povos que,
supostamente, impds a protecao a vida como um imperativo?

A presente pesquisa esta dividida em duas partes, que, somadas, confluem
para responder a seguinte indagacédo: em que medida ha um pioneirismo africano
em questdes relativas aos direitos humanos e dos povos? Nesse sentido, ha outras

quatro sub-teses subjacentes a essa tese principal:

1. Como os valores da comunidade mandinga se fazem presentes na Carta
Mandinga (Kurukanfuga)?

2. Como e de que forma ocorreu a transmissao da Carta Mandinga?

3. De que modo a Carta Mandinga pode ser pensada como modelo pioneiro
de um pacto de direitos humanos ou dos povos, tendo em vista o contexto historico

em que esta inserida?
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BERGO MANDINGA: TRADIGAO, PALAVRA, CORPO

“A irmandade dos cacadores declara: toda vida
(humana) é uma vida. Embora seja verdade que
uma vida parecga existir antes de outra, nenhuma
vida é mais 'antiga’, ou mais respeitavel do que
outra, do mesmo modo que uma vida nao pode
ser superior a outra”.

(Juramento da Irmandade dos Cacadores, Artigo )

As populacbes pioneiras da Africa do Oeste jamais viveram em espacos
culturalmente isoladas. A civilizacdo mandinga’ igualmente ndo foge a regra. Fontes
recém-descobertas sobre o continente africano corroboram muito essa ideia®. Achados
arqueoldgicos recentes, em territérios da antiga nubia, do antigo Império de Axum e da
Africa do Oeste, bem como métodos sofisticados de datacdo, por intermédio do C-14 e
do radiocarbono, assim o demonstram. Desde o Neolitico®, as civilizagdes sahelianas
do norte e subsaarianas viveram intensos intercambios culturais e de conhecimentos
técnicos, em dindmicas e continuas interagdes aldeias/cidades, vigentes em toda regido
da Africa do Oeste. O mesmo podendo ser dito das civilizacdes da Africa austral e afro-
orientais. As tipologias de ceramica, as formas de cultivos dos gréaos e os recentes
estudos do desenvolvimento diacrénico das linguas, no continente africano, fazem cair
por terra teses do isolacionismo africano®. No que se refere as descobertas recentes
sobre a histéria da Africa, sdo de grande preponderancia informacdes provenientes das
tradicbes orais africanas, fundamentais para o estudo do seu passado e dinamicas
vitais de suas culturas.

A despeito do receio, por parte de alguns historiadores, em reconhecerem a

1 Mandenka, manden, mandinko ou mandenka sao outras denominagdes dos povos mandinga. No
presente trabalho adota-se este ultimo termo.

2 As inumeras pesquisas desenvolvidas pelo historiador senegalés Cheick Anta Diop sao exemplares
nesse sentido.

3 Periodo também conhecido como Idade da Pedra Polida situado entre 12 mil e 4 mil a.C.

4 Para uma aproximagao com a necessidade deste tipo de estudo, é esclarecedor o volume | da
Colegédo Histéria Geral da Africa, organizada pelo historiador burquinabé Joseph Ki-Zerbo.
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eficacia das tradicoes orais para estudos de comunidades tradicionais, ha um aumento
gradativo de pesquisas que se apoiam nessas tradigdes para melhores compreensdes
da Histéria da Africa e da Diaspora. Sobre peculiaridades de povos sob regimes de
comunicagdes orais, observou o historiador guineense Dijibril Tamsir Niane, profundo

conhecedor da cultura mandinga:

Os povos da oralidade sédo portadores de uma cultura cuja fecundidade é
semelhante a dos povos da escrita. Em vez de transmitir seja Ia o que for e de
qualquer maneira, a tradicdo oral € uma palavra organizada, elaborada,
estruturada, um imenso acervo de conhecimentos adquiridos pela
coletividade, segundo canones bem determinados. Tais conhecimentos sao,
portanto, reproduzidos com uma metodologia rigorosa.’

A “metodologia rigorosa” a que se refere Niane € dominada por sujeitos historicos
possuidores de formacdo e savoir-faire necessarios para a mediacdo de valores
socioculturais. Detentores de conhecimentos ancestrais e de elos com o passado,
sobre esses sujeitos recai a tarefa de preservar valores oralmente transmitidos,
conforme formagao de historiador e “historicizador” de tradi¢des, personagem muito

presente entre os povos mandinga:

Existem, também, especialistas da palavra cujo papel consiste em conservar e
transmitir os eventos do passado: trata-se dos griés. Na Africa Ocidental,
encontramos aldeias inteiras de grids, como Keyla, no Mali, com cerca de 500
habitantes. Sdo como escolas da palavra, onde a histéria de suas linhagens é
ensinada as criangas, desde os 7 anos, seguindo uma pedagogia com base
na memorizacdo.®

Nao somente versado na arte da palavra, o grid, ou griot, € igualmente artista
completo na arte do canto, da danca, da musica e da performance. Desempenha sua
funcdo em concordancia com as circunstancias impostas e os imperativos do momento,
estando presente mesmo em culturas distintas das da Africa do Oeste, como entre os

xhosa, de Nelson Mandela. Em Long Walk to Freedom, narrativa de cunho

5 NIANE, D.T. Em entrevista a Monique Couratier (UNESCO): o historiador guineano Djibril Tamsir Niane
evidencia que os arquivos escritos nao sao as Unicas formas de se fundamentar a Historia; a tradigédo oral
também pode fazé-lo. Correio da UNESCO 2009, n.° 8. Internet:<http://typo38.unesco.org/pt/cour-08-
2009/cour-08-2009-4.html> (com adaptagdes). Acesso em 18/10/2009

6 Ibidem.
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autobiografica, Nelson Rolihlahla Mandela lembra-se de um imbongi’, de nome Krune

Mqghayi, quem primeiramente problematizou para ele a complexa relagao entre a cultura

africana e a europeia por intermédio de critica colonial perspicaz. Nas palavras do

entdo jovem Mandela:

Naquele momento, ele [o imbongi Mghayi] ergueu no ar, de modo enfatico,
sua pequena azagaia e, acidentalmente, cortou o fio de arame da cortina
acima, o que causou um barulho estridente e fez a cortina balangar. O poeta
[imbongi] olhou para a extremidade de sua azagaia e depois para o fio da
cortina, e mergulhado em pensamento, percorreu o palco. Apés um minuto,
parou de caminhar, encarou-nos, e novamente estimulado, exclamou que
esse incidente — a langa que transpassou a cortina — representava o confronto
entre a cultura da Africa e a cultura da Europa. Sua voz se ergueu e disse
“‘essa azagaia que se ergue para o que € glorioso e verdadeiro, na historia
africana, € um simbolo do africano enquanto guerreiro e artista. Este fio de
arame”, disse ele apontando para cima, ‘¢ um exemplo de manufatura
ocidental, que é habil, mas fria, engenhosa, mas sem sentimento.®

Para além de mera performance artistica, a atuagao do imbongi ressaltou um

aspecto do trabalho do gri6 que n&o consiste apenas em salvaguardar os valores do

passado de uma comunidade, mas também de trazer a tona desafios a sociedade como

um todo. O cineasta e escritor senegalés Sembéne Ousmane destacou a importancia

do gri6 para as sociedades africanas modernas:

E nisso encontramos uma antiga tradicdo africana: o griot’, espécie de poeta e
musico ambulante. Todos sabem que o griot € meio doido; em todas aldeias,
ha o simples de espirito que ousa dizer, em voz alta, o que apenas murmuram
na soliddo de suas casas. As pessoas riem dele, mas reconhecem que, no
fundo, o louco tem razao™.

Imagem 1: Grié ou jeli da Africa do Oeste.

7 Grié em xhosa.

8 MANDELA, Nelson. Long walk to freedom. UK: Hachette, 1994, p.48. (Tradugéo de nossa

responsabilidade).

9 Grafia na forma afrancesada, griot, do substantivo crier (grito), em francés.
10 Sembene Ousmane: o griot do cinema africano. SP: FGV, Correio da UNESCO, 1999, p.6.
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Fonte: Site Africultures'’

Entre os manden do Mali, jeli ou djeli € o nome dado ao gri6é. No idioma malinke,
tronco linguistico de muitas linguas modernas africanas, no qual a lingua mandinga se
inclui, jeli significa sangue, pois como um sangue, o jeli percorre todas as veias do
“corpo” social. Isso demonstra a importancia desse agente histérico para a comunidade,
sobretudo entre as populagées da Africa do Oeste, conforme é possivel observar na
fotografia acima. Percebe-se, pelo modo distinto como o jeli se apresenta, a sua
importancia no bojo da comunidade, sobretudo pelo exercicio de seu oficio, que
consiste em ser mestre da palavra. Entre os wolof do Senegal, ngéweul é o termo
usado para designar o grid, cuja funcdo é a mesma do jeli entre os povos manden'®. Na

Mauritania, iggawen €& a palavra que designa essa mesma fungdo. Enunciada a

11 Disponivel em: africultures.com> Acesso em: 23.09.2017

12 Entre as etnias africanas, a nogao de individuo ndo existe, pois todo sujeito histérico sé existe em
relagédo a comunidade. O nome da etnia em si ja explica a nogao de comunitario e de pluralidade. Assim,
fala-se os wolof ao invés de os wolof, ndo constituindo erro de concordancia em nimero, 0 mesmo
valendo para o género.
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presenca de tradicionalistas da palavra entre diferentes comunidades africanas,
apreende-se a importancia da transmissao oral, do gestual e da palavra sob ritmos. Dai
ser comum dizer, entre os mandiga: “moédégo yere yé kuma lé die”, que quer dizer: “O ser
humano é por si mesmo uma palavra inteira”. E igualmente conhecido o provérbio que
diz “se vocé nao sabe para onde esta indo, volte de onde veio”, traduzindo também o
lugar de destaque que a ancestralidade e a tradicdo ocupam na vida de pessoas e
comunidades africanas, principalmente na regido Oeste.

Os povos mandinga, mais especificamente as comunidades malinké e bambara
atribuem importantes funcbes aos gri6 e jeli a exemplo de Wa Kamissoko,
tradicionalista da regido da Africa do Oeste. Kamissoko narrou muitos acontecimentos
referentes a Irmandade dos Cacadores, os mesmos que preservaram a Carta
Mandinga. O historiador Youssouf Tata Cissé, uma vez em contato com esse mestre da
palavra, recolheu valiosas informagdes sobre a cultura dos povos manden, muitas das
quais presentes em sua obra escrita a quatro maos com Kamissoko La grande geste du
Mali: des origines & la fondation de I'Empire.

Ao observar de modo mais detalhado, percebe-se que grid e jeli, em algumas
regides da Africa, ndo desempenham a mesma fungdo, pois a sociedade africana é
extremamtente hierarquizada, de tal forma que, existindo as chamadas djeliya ou djelia
(escolas da palavra), criam-se diferentes niveis de importancia em relagdo a quem se
encarrega da transmissao oral para a comunidade™. Jeli é o nome dado a quem
cumpre fungcbes de maior importancia em relagcdo a palavra, como, por exemplo, as
narrativas de epopeias, cujos modos de transmissao sdo vetados aos gri6. Nesse
sentido, a Epopeia Mandinga, que narra a histéria do maghan (imperador) Sundjta e a
constituicdo do Império do Mali somente pode ser narrada por um jeli, considerando o
carater grandioso do tema em questéao.

Também caberia aos jeli desenvolverem fungbes especificas como mestre de
cerimbnias, realizam panegiricos e organizam as efemérides; como historiadores da

tradicdo, salvaguardam genealogias de familias vinculadas ao passado remoto de

13 CISSE, Y.T.; KAMISSOKO, W. La grande geste du Mali: des origines a la fondation de I'Empire. Paris:
Arsan — Karthala, 1988.

14 KOUYATE, Toumani. O corpo como palavra. 2009. Tradugdo Victor Martins (texto no prelo para
publicagao).
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reinos ou impérios, estando eles mesmos vinculados a determinados clas, como a
relacdo estreita entre os Keita e Kouayté na Africa do Oeste. Somente o jeli poderia
desenvolver fungdes como a de preservagao de valores essenciais a comunidade e de

segredos ancestrais. Conforme lembrou o jeli Toumani Kouyaté:

Uma determinada comunidade ou etnia reagrupa em torno de si muitos clas.
Os clas se subdividem em muitas castas, que agregam numerosas familias.
Os exemplos das palavras que seguem sao geralmente atribuidos a clas
especificos, mas nada proibe que uma pessoa de fora do cla, mas
reconhecida como mestre do oficio, pronuncie suas palavras.'

A forma sistematizada de preservagdo de memdrias exige do grid e do jeli
complexo conhecimento, sendo generalistas, sem deixar de lado o rigor de um
conhecimento especializado, conforme lembrou Hampaté Ba. Essa observacgao reforca
o reconhecimento das tradicdes orais como fontes fundamentais para o estudo de
sociedades africanas e também a sua importancia para as identidades dos povos. No
que se refere ao estudo das tradicbes orais para perscrutar dinamicas passado-
presente, ha quem argumente ainda que a fonte escrita € mais confiavel para esse tipo
de estudo. Em critica a tal generalidade, o mestre Tierno Bokar, grande conhecedor das

tradicbes orais da Africa do Oeste, deixou registrado:

A escrita € uma coisa, e o saber, outra. A escrita € a fotografia do saber, mas
nao o saber em si. O saber € uma luz que existe no homem. A heranga de
tudo aquilo que nossos ancestrais vieram a conhecer e que se encontra
latente em tudo o que nos transmitiram, assim como o baoba ja existe em
potencial em sua semente.®

Quanto ao ceticismo com relagcédo as fontes orais em prol das escritas, a chave
dessa discussao nao deve ser pautada pelo tipo de fonte (oral ou escrita), mas sim pelo
procedimento de analise empregado. A forma como a historiografia historicizante, dita
positivista, analisou o documento historico, tomando-o testemunho da verdade, é

extremamente alheia a densidade das culturas africanas. Independente de oral ou

15 Ibidem.

16 Tierno Bokar Salif, falecido em 1940, passou toda a sua vida em Bandiagara (Mali). Grande mestre da
ordem mugulmana de Tijanyya, foi igualmente tradicionalista em assuntos africanos. Cf. HAMPATE BA.
e CARDAIRE, M. 1957. In: BA, A.H. A Tradigdo Viva. Colegéo Histéria Geral da Africa, DF: Unesco, 2012,
p.167.
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escrita, a fonte origina-se de testemunhos humanos e deve ser analisada criticamente,
questionando-se sempre a sua finalidade e o contexto no qual foi produzida: qual a
intencao subjacente ao seu testemunho ou a sua representacdo? A quem ela se reporta
ou o que busca provar? Desnecessario dizer que um documento escrito ndo € “mais
verdadeiro” do que um documento oral, sendo prioritario, conforme Hampathe B3, “o
valor da palavra do homem”.

Igualmente preocupado com a tradigao oral e sua metodologia, Jan Vansina
inferiu: “Uma sociedade oral reconhece a fala ndo apenas como um meio de
comunicacao diaria, mas também como um meio de preservagao da sabedoria dos
ancestrais, venerada do que poderiamos chamar de elocugao chave, isto é, tradicao

oral”"’ .

Na concepc¢ao do autor: “a tradicdo pode ser definida, de fato, como um
testemunho transmitido verbalmente de uma geragao para outra”. Para reforgar o seu
argumento, Vansina menciona o exemplo da comunidade dogon, segundo a qual, “nos
rituais constatamos em toda parte que o nome € a coisa, e que 'dizer' é 'fazer”. Nesse
sentido, encerra: “A oralidade é uma atitude diante da realidade e ndo a auséncia de
uma habilidade”, enfatizando ainda que “Um documento escrito € um objeto: um
manuscrito. Mas um documento oral pode ser definido de diversas maneiras, pois um
individuo pode interromper seu testemunho, corrigir-se e recomecar, etc”'®,

Todos documentos historicos possuem caracteristicas que lhes sao préprias,
como as fotografias, as gravuras, os filmes, as edificagbes arquitetbnicas, as cangdes, a
pintura, podendo-se dizer o mesmo das tradicdes orais. Porém, sO recentemente,
sobretudo a partir da segunda metade do século XX, esses suportes passaram a fazer
parte de temas e fontes estudados pelos historiadores'®. Carecem as tradi¢des orais de
procedimentos analiticos especificos, assim como de referenciais tedricos que as
problematizem de forma peculiar - como o fez Hampaté B4, Vansina, Tamsir Niane e
Hamidou Kane, e reconheceu Boubacar Barry. Atento a essas questdes, desde logo, foi
também o historiador burkinense Joseph Ki-Zerbo, que evidenciou a importancia das

tradicdes orais para o estudo do passado africano, além de formular questdes sobre o

17VANSINA, Jan. A Tradi¢do Oral e sua metodologia. Colec¢do Histéria Geral da Africa. Vol. |. Brasilia:
Unesco, 2012, p.140.

18 Ibidem.

19 LE GOFF, Jacques; NORA, Pierre. Histéria: novas abordagens. SP: Editora Francisco Alves, 1976.
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grau de confianga em relagédo as informagdes das fontes orais em comparagao com a

escrita:

Paralelamente as duas primeiras fontes da histéria africana (documentos
escritos e arqueologia), a tradicao oral aparece como repositario e o vetor do
capital de criagdes socioculturais acumuladas pelos povos ditos sem escrita:
um verdadeiro museu vivo. A historia falada constitui um fio de Ariadne muito
fragil para reconstituir os corredores obscuros do labirinto do tempo. Seus
guardides sdo os velhos de cabelos brancos, voz cansada e memdéria um
pouco obscura, rotulados as vezes de teimosos e meticulosos.

Costuma-se dizer que a tradigdo n&o inspira confianga porque ela é funcional,
como se toda mensagem humana nao fosse funcional por definigao, incluindo-
se nessa funcionalidade os documentos de arquivos que, por sua propria
inércia e sob sua aparente neutralidade objetiva, escondem tantas mentiras
por omiss&o e revestem o erro de respeitabilidade.

Mais adiante, apontando o quao problematico se tornou retirar o documento
histérico, nesse caso, expressao de tradicdo oral, de seu contexto de producao e

transmissao, Ki-Zerbo argumentou:

O texto literario oral retirado de seu contexto € como peixe fora da agua:
morre e se decompde. Isolada, a tradicdo assemelha-se a essas mascaras
africanas arrebatadas da comunhdo dos fiéis para serem expostas as
curiosidades dos néo iniciados. Perde sua carga de sentido e de vida. Por sua
propria existéncia e por ser sempre retomada por novas testemunhas que se
encarregam de sua transmissdo, a tradigdo adapta-se as expectativas de
novos auditérios — adaptacdo essa que se refere primordialmente a
apresentacdo da mensagem, mas que deixa intacto o conteudo.

Ainda frisou:

Para o africano, a palavra é pesada. Ela é fortemente ambigua, podendo fazer
e desfazer, sendo capaz de acarretar maleficios. E por isso que sua
articulagédo ndo se da de modo aberto e direto. A palavra € envolvida por
apologias, alusdes, subentendidos, provérbios claro-escuros para as pessoas
comuns, mas luminosos para aqueles que se encontram munidos de antenas
da sabedoria.?’

A tradicao, nesse sentido, apresenta complexidades, podendo-se dizer que ha

varios tipos de palavras e formas de articula-las, dependendo dos protagonistas

| 20 KI-ZERBO, Joseph. Histéria Geral da Africa: metodologia e pré-histéria da Africa. Vol. I. Brasilia-Sao
Paulo: MEc/Unesco, 2012, p.10-11.
211 bidem, p.10-11.
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envolvidos, do contexto e do lugar de fala. A tradi¢do oral é mais complexa ainda, pois
insere-se em contextos de preservacido de valores socioculturais, em que a

manutencao da cultura depende de transmissdes atualizadas dessas tradicoes.

Na Africa, a palavra ndo é desperdicada. Quanto mais se esta em posicdo de
autoridade, menos se fala em publico. Mas quando se diz a alguém: “Vocé
comeu o sapo e jogou a cabecga fora”, a pessoa compreende que esta sendo
acusada de se furtar a uma parte de suas responsabilidades. Esse
hermetismo das “meias-palavras” indica, ao mesmo tempo, o valor inestimavel
e os limites da tradicdo oral, uma vez que sua riqueza é praticamente
impossivel de ser transferida de uma lingua para outra, sobretudo quando
essa outra se encontra estrutural e sociologicamente distante.?

Ki-Zerbo ainda menciona tal ponto extremamente delicado no que se refere a
compreensao de aspectos da sociedade africana, a exemplo da notdria diferenca entre
os valores culturais africanos e as praticas e estruturas ocidentais. O valor da palavra,
nas comunidades orais africanas, vincula-se ainda a uma espiritualidade. Entre os
mandinga, a forca da palavra estd atrelada ao proprio surgimento da humanidade®,
conforme a tradicdo bambara do Komo, um mito etiolégico?* dessa comunidade. Essa
tradicdo, igualmente observavel entre outros povos das savanas e ao sul do Saara,
como também entre os yoruba da Nigéria, acompanhou muitos dos ancestrais de
africanos que vieram para o Brasil, por intermédio da escraviddo moderna, via trafico de
seres humanos.

Tais questdes levantadas por Joseph Ki-Zerbo a respeito da histéria da Africa,
recentemente foram retomadas e aprofundadas com novos argumentos pelo historiador
haitiano Michel-Rolph Trouillot, com relacdo a tempos/procedimentos ligados as
reflexdes historicas a partir das questdes da revolugao haitiana. O autor reflete sobre
aspectos fundamentais relacionados a fontes e documentos preservados sob “poder de

arquivos” e a subsequente producao de analises e interpretacdes historicas a partir do

22 Ibidem

23 KOUYATE, Toumani. Palestra proferida a PUC-SP, em 17.09.2013, por ocasi&o de disciplina do
Programa de Estudos Pés-Graduados em Histoéria, organizada pela prof. Maria Antonieta M. Antonacci.
24 Mito etiolégico é comumente conhecido como mito fundador. O termo “etio” vem do grego aitiov e
significa “causa”. Praticamente em todas as culturas sdo observaveis mitos que narram o surgimento de
aspectos que Ihes sado importantes. Entre os bambara é narrado o surgimento da humanidade. O termo
“etio” vem do grego aiTiov e significa “causa”.
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que esta sistematizado e preservado em acervos escritos e arquivos nacionais e

particulares. Nesse sentido, conforme Trouillot:

Por tanto las presencias y las ausencias incorporadas en las fuentes
(artefactos y cuerpos que convierten un acontecimiento en un hecho) o en los
archivos (los hechos recogidos, tematizados y procesados como documentos
y monumentos) no son neutrales ni naturales. Son creados. Tales no son
meras presencias y ausencias, sino menciones o silencios de varios tipos y
grados. Por silencio, me refiro a un processo activo y transitivo: uno 'silencia’
un hecho o un individuo como un silenciador silencia una pistola.

Uno se compromete em la practiva del silencio. Las menciones y los silencios
son por tanto activos, equivalentes dialécticos de los que la Historia es
sintesis.?®

As reflexbes de Trouillot contribuem para a compreensédo do porqué de alguns
temas histéricos serem relegados ao esquecimento, ja que a producdo historica esta
submetida a regras de poder. Na concepg¢ao do autor, o siléncio na Historia precisa ser
assumido e enfrentado por historiadores dispostos a ir além dos paradigmas histéricos
comprometidos com ordens de poder e de ciéncia instituidos.

Nesse sentido, destaca-se a importdncia de Amadou Hampaté Ba, grande
problematizador da tradicdo oral e de sua metodologia, que narra, de forma detalhada,
a tradicdo bambara do Komo. Segundo Hampaté Ba, Kuma é a “Palavra”, forga
fundamental que emana do proéprio “Ser Supremo”, denominado Maa Ngala. Esse, por
sua vez, torna-se instrumento que proclama o Komo por meio de sua voz. Percebe-se
nessa narrativa dos primordios da humanidade, que a palavra € sagrada, sendo o
préprio Deus Maa Ngala responsavel pelo fenébmeno da criagdo, embalado por sons e
ritmos da voz. De acordo com Hampaté Ba, cabe a Irmandade dos Ferreiros, por
intermédio do seu mestre tradicionalista, iniciar os jovens circuncidados nessa tradigao,
demonstrando ndo serem quaisquer grupos que detém esses saberes. Os povos
mandinga, a exemplo da Irmandade dos Cagadores malinké e bambara, também
cultuam essa tradicdo, dai a importdncia de acompanhar suas caracteristicas, para
melhor compreender o significado do Juramento dos Cagadores e da Carta Mandinga.

A tradicao revela que “quando Maa Ngala sentiu falta de um interlocutor, criou o

Primeiro Homem: Maa”. Aos 21 anos de idade, os jovens eram iniciados em oficios,

25 TROUILLOT, Michel-Rolph. Silenciado El Pasado: El poder y la produccion de la Historia.
Granada/Espanha: Editora Comares, 2017. p.39.
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comegando a ouvir a narragéo da génese primordial:

N&o havia nada, sendo um Ser.

Este Ser era um Vazio vivo,

a incubar potencialmente as existéncias possiveis.

O tempo infinito era a moradia desse Ser-Um.

O ser-Um chamou-se de Maa Ngala.

Entao ele criou ‘Fan’,

Um Ovo maravilhoso com nove divisdes

No qual introduziu os nove estados fundamentais da existéncia.

Quando o Ovo primordial chocou, dele nasceram vinte seres fabulosos que
constituiram a totalidade do universo, a soma total das formas existentes do
conhecimento possivel.

Mas, ai!, nenhuma dessas vinte primeiras criaturas revelou-se apta a tornar-se
o interlocutor (kuma-nyon) que Maa Ngala havia desejado para si.

Assim, ele tomou de uma parcela de cada uma dessas vinte criaturas
existentes e misturou-as; entdo, insuflando na mistura uma centelha de seu
proprio halito igneo, criou um novo Ser, o Homem, a quem deu uma parte de
seu proprio nome: Maa. E assim esse novo ser, através de seu nome e da
centelha divina nele introduzida, continha algo préprio de Maa Ngala.?®

E bem significativo que o ser humano, de acordo com a tradicdo bambara do
Komo, traz consigo um aspecto divino, em seu proprio nome Maa. Outra particularidade
consiste no dom da palavra, ja que o Ser Supremo, Maa Ngala, engendrou o0 homem,
investindo-o de kuma, a palavra, caracteristica divina por exceléncia e parte do poder
criador do humano. Maa tornar-se-ia, desde entdo, o guardidao da harmonia universal,
em consonancia com a natureza, sendo parte integrante desse todo e responsavel
pelos equilibrios entre forcas do visivel e invisivel. Esse aspecto, que concebe o
homem como “guardido” ou agente de equilibrio da natureza, se faz presente na Carta
Mandinga, a exemplo do artigo 38 que assinala “Antes de pbér fogo na floresta, ndo olhe
a terra, erga a cabecga na direcdo da copa das arvores”, ou ainda do artigo VIl do
Juramento dos Cacadores, que enfatiza que “Todos devem dispor do fruto de seu
trabalho”, que é uma forma de limitar a produgdo de excedentes. Por fim, uma vez
dotado do kuma (dom da palavra), também caberia ao ser humano a habilidade de

criar, interessando o comentario de Hampaté Ba:

26 HAMPATE BA, Amadou. A Tradigéo Viva, in: Colecdo Histéria Geral da Africa, vol. |, DF: Unesco,
2012, p.170-171.
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Iniciado por seu criador, mais tarde Maa transmitiu a seus descendentes tudo
0 que havia aprendido, e esse foi o inicio da grande cadeia de transmissao
oral iniciatéria da qual a ordem do Komo (como as ordens do Nama, do Kore,
etc., no Mali) diz-se continuadora.?’

Desse relato, é possivel depreender que a transmissao oral, em civilizagcdes
tradicionais da regiao do Oeste africano, revela formas de preservar a prépria cultura,
possuindo funcdo pedagdgica, religiosa e identitaria. Articulagbes que dizem muito
sobre o modo como a Carta Mandinga foi preservada e veiculada, pois, em que pese 0
ceticismo de parte dos ocidentais em relagdo a transmissao oral, as expressdes e
comunicacdes em culturas de tradigdes orais ndo ocorrem aleatoriamente, ha métodos
e recursos sistematizados de veiculagdo. Todavia, falar em dom da palavra ao referir-se
aos grids e jelis nao significa dizer que ha valores inatos, que nascem com 0os membros
da comunidade, mas sim valores que sao corporalmente encarnados e socialmente
transmitidos.

Ao efetuar uma comparacgao entre a descricdo de Amadou Hampaté B3, sobre o
ritual do Komo, e a explicagédo de Toumani Kouyate, acerca do rito de iniciagdo entre os
jovens mandinga, aspectos significativos se revelam. As duas narrativas se
complementam, j& que Kouyate destaca nuances mais atuais das sociedades da Africa
do Oeste, realizando uma analise aprofundada das intensas relagdes entre saber,
corpo, memoria e tradicdo. Pode-se dizer, nesse sentido, que a Carta Mandinga é
igualmente sintese desses quatro elementos, conforme sera melhor explicitado na
Parte Il. Documento oral constituido a partir de valores peculiares da Irmandade dos
Cacadores, a Carta Mandinga traz a tona a memdéria compartilhada de diferentes
comunidades da Africa do Oeste, cujos valores sdo reatualizados anualmente, por meio
de performances, em que o conteudo da Carta propriamente dito € transmitido ha
séculos por intermédio de performances, “actos vitais de transmissao”, conforme Diana
Taylor?.

Ainda no que se refere as praticas culturais dos mandinga, cujos valores estao

imantados ao pacto de Kurukanfuga, para esse povo ha uma notoria diferenga entre

27 Ibidem.
28 TAYLOR, Diana. El archivo y el repertorio: La memoria cultural performatica em las Américas. Chile:
Ediciones Universidad Alberto Hurtado, 2015.
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“falar” e “dizer”. Recorda Toumany Kouyate que uma crianga, desde o nascimento até
os 7 anos, aprende a falar. Posteriormente, entre os 7 e os 14 anos, aprende a dizer®.
A partir desse momento, os jovens estao preparados para os ritos de iniciag&do, no ritual
do Komo, descrito por Hampaté Ba. “Dizer” significa reconhecer que uma nova geragao
comega a compreender a responsabilidade do que é dito, ideia representada por meio

da bela imagem que Kouyaté traz a tona:

[...] a memodria de uma crianga € como um pogo em que se comega a cavar a
partir dos sete anos, de modo que o0 pogo se exprime de dentro para fora [...].
Porém, quando chove, toda sujeira entra nesse pocgo, pois, a crianga, quando
fala algo faz com que a sujeira saia do poco, numa espécie de decantacgéo.*

Segundo a tradicdo mandinga, desde esse momento, a memoria da crianga e do
jovem comegam a processar a educagdo em suas comunidades, lembrando que a
concepcdo de memodria entre os mandinga e outras comunidades e povos da Africa
esta fortemente relacionada ao corpo, suporte maior de preservagao e transmissao
atualizada de valores, tradicdes, saberes e oficios.

A relacdo entre corpo e saber nas sociedades tradicionais africanas é assunto
recorrente entre escritores africanos e da diaspora, tendéncia que tem permitido maior
aprofundamento e compreensao do significado da tradi¢gao oral, pois esse preceito oral
nao se restringe apenas ao uso da voz, pois abrange também todas as linguagens
relacionadas ao corpo, devendo-se falar em “pedagogia oral”.

Em relagdo a linguagens usadas para veicular mensagens e, até mesmo,
preservar tradicdes, o dramaturgo nigeriano Esiaba Irobi abordou esse assunto ao
discutir como os valores africanos foram preservados e recriados no decorrer da
diaspora africana®'. De modo semelhante, Robin Moore fez estudo relacionando a
cultura africana a musica negra do Caribe hispanico, permitindo reconhecer o potencial
da tradi¢gao oral para resguardar valores, mesmo em condi¢gdes compulsoriamente sub-

humanas, a exemplo do trafico e escravizacdo africana®. Sao igualmente destacaveis

29 Kouyaté, Toumani, op. cit.

30 Ibidem.

31 IROBI, Esiaba. O que eles trouxeram consigo: carnaval e persisténcia da performance estética
africana na diaspora. SP: Projeto Histéria, n.44, Jun-2012, pp.273-294.

32 MOORE, Robin. Musica negra e a diaspora: Reflexdes sobre o Caribe Hispanico. SP: Projeto Histdria,
n.44, Jun-2012, pp. 305-319.
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pesquisas empreendidas por Maria Antonieta Antonacci, consistindo em abordagens
que articulam culturas de matrizes orais africanas e corpos forjados por suas

experiéncias de vida resguardadas em memdarias corporais, pois:

Ao conjugar narratividades da diaspora no Brasil, despontaram linguagens
corporais e sensibilidades de herdeiros de matrizes orais africanas,
prefaciando injungdes sonoras e gestuais. Nestas, protagonistas de histérias e
culturas orais, em regimes de simbolos e de energias de seus corpos
comunitarios, traduziram traumas e transgressoes a sofrimentos cotidianos.®

A analise da autora, que reflete sobre a presenga da cultura africana nas
expressodes culturais brasileiras, dialoga com as reflexées trazidas por Esiaba Irobi, pois
ambas concebem o corpo como portador e mediador de conhecimento. Assim, Irobi
denomina esse modo de mediar conhecimento como fenomenologia, que € um conceito
bastante difundido entre pensadores ocidentais, como Edmund Husserl, J.P. Sartre,
Friedrich Hegel e Merleau Ponty. Parte desses fildsofos chamam esse conhecimento
mais empirico do que tedrico de fenomenolégico. Nesse sentido, o dramaturgo Esiaba
Irobi dialoga com esses autores, criticando-0os, na medida em que observa que é
possivel pensar o saber africano a partir dessa categoria fenomenologia, pois o saber
tradicional africano implica em mediar conhecimento por meio de atividades praticas:
danga, teatro, ritos, vestuario (performance). Segundo Irobi, a fenomenologia enfatiza “o
engajamento na experiéncia vivida entre a consciéncia individual e a realidade
enquanto fendmeno mental e sensorial’*,

A ampliacdo do conceito de fenomenologia proposto pelo autor implica em
considerar outros valores no que se refere a mediacdo do conhecimento, pois na
cultura africana, no bojo da vida comunitaria, os valores sao preservados e transmitidos
por performances. A isso a autora Diana Taylor denominou de saberes preservados por
repertorios culturais de povos, que se opde ao saber arquivistico, que é aquele
preservado nos arquivos e legitimado por narrativas oficiais do passado. O

conhecimento que se faz presente no que Taylor35 chamou de repertério sao praticas

33 ANTONACCI, Maria Antonieta. Memdrias Ancoradas em Corpos Negros. SP: Educ, 2%ed, 2014, p.17.
34 IROBI, Esiaba op. cit, p.1.

35 TAYLOR, Diana. El archivo y el repertorio: La memoria cultural performatica em las Américas. Chile:
Ediciones Universidad Alberto Hurtado, 2015.
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de performances, embaladas por artes figurativas, ritmos, linguagem de tambores, por
meio do corpo, que, segundo lrobi, € o suporte maior de preservagao de valores
ancestrais e tradicionais.

De acordo com as reflexdes de Irobi, essa forma sui generis de transmissao de valores
culturais dos povos africanos “pdée o ser humano em contato com seus valores e
consigo mesmo, além de lhes dar acesso a uma verdade e até mesmo a um reino
espiritual”. Irobi argumenta que, devido a importancia do corpo entre povos africanos de
tradicbes orais, este € concebido como centro de percepg¢ao e expressao do mundo

36

fisico e espiritual.””™ O autor concebe o corpo como portador de meméria:

Como a ontologia da maioria dos povos africanos é primordialmente espiritual,
o corpo fisico incorpora, num certo nivel, um habito memorial por meio da qual
certas atividades funcionais, tais como subir, esculpir, prostrar-se, manusear,
gesticular e andar sado inventadas e praticadas. Num segundo nivel de
modelagem (exemplo mais complexo: o sistema de comunicagao
metalingliistico), as sociedades africanas conscientemente acostumam-se a
uma semiologia corpérea através da qual o corpo torna-se receptaculo
simbdlico e expressivo do transcendente, assim como as ideias filoséficas
associadas a religido, a adoragéao, ao divino, a cerimdnia ritual, a celebragao,
a guer3r7a, ao matriménio, aos funerais, a realeza, a politica, e assim por
diante.

Irobi busca reforgar a sua tese sobre a fenomenologia africana, tomando como
exemplo a danca kete performatizada pelos ashanti de Gana. A danca kete era
reservada somente aos membros da familia de determinado cla. Na diaspora, mesmo
depois de capturados e vendidos como escravizados, tanto esses quanto os demais
ashanti, que tinham incorporado a performance em seus corpos, ainda eram “capazes
de repetirem os aspectos da danca por meio da memoaria corporal”. Mesmo apoés
esquecerem sua lingua nativa®®, por meio da danca, eles recuperavam alguns de seus
valores, numa espécie de legado semidtico, em que a performance fortalecia as
relagdes identitarias veiculadas por uma memoria semi-lembrada, como se fosse um
“vocabulario fenomenoldgico”.Irobi igualmente descreve processo semelhante ao relatar

a cancado do Suriname, cujos versos, saidos da boca de uma mulher, elucidam o

36 IROBI, Esiaba, ibidem.

37 Ibidem.
38 IROBI, Esiaba, op. cit, p.4.
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processo diasporico: “Aqui podemos ter sido reduzidos a servos e criados / Mas ainda
assim nos orgulhamos e dangamos de cabega erguida / Pois ascendemos de um povo
digno e altivo”. Essa cangao pontuava uma coreografia na qual a mulher, por meio de
balangos suaves, mantinha o tronco ereto e as maos erguidas, semelhantes aos
movimentos de uma aguia ou abutre, cujo “sorriso no rosto afastava o semblante de dor
que estampava sua face”®.

Paul Connerton, em Como as sociedades recordam, reconhece ter o corpo uma
memoria?®. Em didlogo com o autor, Esiaba Irobi comenta que “em todas as culturas
muito da coreografia da autoridade é expressa através do corpo”, considerando que o
conceito de coreografia dos africanos € bem mais avangcado do que os exemplos
expostos por Connerton*’. Nessa linha de raciocinio, uma vez que no Ocidente se
valorizou a escrita em detrimento de outras formas de comunicagao, a compreensao dos
ocidentais acerca do corpo foi drasticamente afetada, com sérios prejuizos para os seus.

Em muitas sociedades africanas, inclusive entre os mandinga, a danga, o teatro e
a musica sao as formas mais usadas para a veiculacdo de valores e atualizacdo de
tradicdes. De acordo com Irobi, isso ocorre porque a danca € usada enquanto “instrucao
sinestésica”, sendo o principal meio para a “codificagdo da percep¢ao do nosso mundo
interior e exterior”. No ponto alto de sua analise, argumentou que foi por intermédio da
fenomenologia e da instrugdo sinestésica que os valores essenciais africanos foram
translocados para o Novo Mundo. Aqui chegando, novos valores foram reincorporados,
através de transculturagoes, crioulizagdes, formas compdsitas ou, como assinalou Irobi,

hibridizagdes, criando “textos performativos”. Ainda na esteira de Irobi:

Isto fica ainda mais evidente em diferentes partes da Africa diaspérica onde o
carnaval, um derivado hibridizado de celebragdes e ritual teatrais africano,
vem revelar uma reteorizagao performatica da alienagao e do individualismo —
que sao dois ethos e castigos da ontologia capitalista ocidental. Os africanos
traficados para as indias Ocidentais, Gra-Bretanha, América do Norte, Canada
e América do Sul tém consistentemente usado a performance para afrontar,
escarnecer, rejeitar, interrogar e desconstruir o individualismo e o naturalismo
ocidental, a portas fechadas, a boca pequena, drama de classe média a

séculos.*
39 Ibidem.
40 CONNERTON, Paul. How societies remember. Cambridge: Cambridge University Press, 1989, p.74.
41 Op, cit, p.4.

42 Ibid. p.6.
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Em uma analise bem distinta do canone que analisou o carnaval, por vezes,
associando-o somente a uma festa romana pagéd,*® Esiaba vé o carnaval mais como
‘um processo dindmico e coletivo da subjetividade e criatividade que permite aos
africanos da diaspora engajarem, repensarem e se redefinirem, intervindo nas
contradicdes de suas historias™*.Suas reflexdes ajudam a compreender melhor uma
das quintesséncias da cosmogonia africana, pois evidencia que a mediagdo do
conhecimento ndao é dissociada das demais praticas da comunidade. A nocédo de
fenomenologia, trabalhada por Irobi, obriga a pensar a oralidade em relagdo com o
corpo, tendo em vista os recursos empregados em rituais e cerimoniais: timbre e
impostacdo da voz, pintura do corpo, ritmos percussivos, montagem de cenarios,

dancgas e gestos, confecg¢des de instrumentos.

43 LECHT, J. Fifty key contemporany thinkers. London: Routledge, 1994, p.7-12.
44 |IROBI, Esiaba, op, cit, p.7-8.
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Imagem 2: Evento de encenacido da Carta Mandinga (Kurukanfuga). Ao centro, o ator que
representa o Imperador do Mali, Sundjata Keita, em contexto de unificacio dos reinos da
regiao Manden.

Fonte: Archive La Charte de Kurukan Fuga45

A imagem acima vai ao encontro da analise feita por Esiaba Irobi em relagcéo a
performance. Percebe-se uma plasticidade na cena em que as vestimentas, a
composic¢ao do espaco, a presenca dos musicos fazem parte de uma perfomance mais
ampla, que tem por fung¢ao criar um “lugar de meméria”, a partir de vivéncia no bojo da
comunidade. E exemplar que a nogdo de meméria social em Africa esta para além da
costumeira concepgao ocidental, que busca “cercar o passado” em museus e pontos de
memoria, tendo em vista que o evento de encenagdo da promulgagcdo da Carta
Mandinga vem cumprir o papel de reatualizagao da chamada tradigdo viva, para usar
termo de Hampaté B4, do povo mandinga. Para além de uma mera encenagao, a
performance representada pela imagem faz alusdo a uma forma de trazer a tona o
“espirito legislador” das sociedades africanas do século Xlll, mostrando que os povos

do manden desse periodo criaram mecanismos de negociagao por meio de um pacto

45 Disponivel em: http://african-bloggers.blogspot.com.br/2012/10/la-charte-de-kurukan-fuga.html, acesso
em: 29.10.2017.
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politico, a Carta Mandinga.

Pensar a cultura africana a partir dessas performances é buscar a natureza das
coisas mediante conjugacdes interligadas, e nado “fatiadas”, como tem insistido o
Ocidente. Pondera Hampathé Ba: “um saber especializado nunca é especialista”. Dai
ser pertinente analisar recursos de regimes orais usados pelos mandinga para
preservar a Carta, considerando que foi por meio de performances que valores
atrelados a esse pacto foram veiculados, transmitidos, renovados no tempo/espaco,
podendo ser observaveis em suas coreografias, encenagdes, dangas e gestuais.

O modo peculiar de Irobi analisar a transmissédo e preservacao de valores entre
povos de matrizes tradicionais africanas contribui de modo decisivo para maior
compreensao de formas de transmissao, desde o século Xlll, da Carta Mandinga. As
nogdes de fenomenologia de sociedades tradicionais corroboram para pensar agdes
performativas e combativas, via transmissao, entre membros da comunidade mandinga,
fazendo frente a processos capitalistas globais, que limitam o modo de vida de
sociedades tradicionais, a exemplo de outras comunidades, como aquelas existentes
ndo somente na Africa do Oeste, mas também na Africa austral, setentrional, oriental,

nas Américas, no Oriente Médio e no Caribe.

Localizados na regi&o da Africa do Oeste, os povos mandinga constituem uma das
comunidades mais expressivas do continente, correspondendo, hodiernamente, a
aproximadamente 70 milhdes de pessoas. Devido as dificuldades de estabelecer um
recenseamento preciso, ja que parte dos mandinga estdo em deslocamentos ou
localizados em areas de litigio, ha ainda a possibilidade de que esse numero seja
maior. Esse numero é aproximadamente sete vezes o tamanho da populagcdo de

Portugal®®

. A despeito de serem predominantes na Republica do Mali, os mandinga e
comunidades correlatas também encontram-se no Benin, em Burkina Fasso, na Costa

do Marfim, no Chade, em Gambia, em Gana, na Guiné-Bissau, na Libéria, na

46 Segundo censo de 2013, a populagéo portuguesa € de aproximadamente 10,4 milhdes. Fonte: Banco
Mundial.
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Mauritania, no Niger, no Senegal e em Serra Leoa, além de marcarem presencga, por
intermédio de antigas e recentes didsporas, em outras regides do mundo.*” Szo
igualmente povos de cultura mandinga os malinké, lingani, bambara, bissa, busa, dan,
diola, kpelle, ligbi, landogo, marka, mende, soninke, susu, vai, yalunka, dentre outros. A
cultura mandinga esta arraigada nos costumes dos antigos povos do Saara central, e
atribui-se aos malinké a formagao mais antiga dos clas do mandinga. A cultura dos
mandinga, como a lingua, a crenga e os mitos, influenciou, ndo somente as praticas dos
povos de cultura mandinga, mas também leis e costumes colocados de impérios
africanos do passado remoto da Africa do Oeste, como o Wagadu (Império de Gana) e
o Império do Mali. Mesmo com o numero expressivo de povos de cultura mandinga ao
redor do mundo, a exemplo de outras comunidades africanas, ainda €& possivel
observar que esses grupos sao classificados como meramente tribais ou étnicos*®. O
presente trabalho opta-se por ndo usar nenhum dos dois conceitos, apoiando-se em

Ngugi wa Thiong'o:

E conveniente observar que “tribo”, “tribalismo” e “guerras tribais” sdo termos
coloniais frequentemente empregados para explicar os conflitos na Africa. A
maioria das linguas africanas ndo possuem uma palavra equivalente para o
termo em inglés tribe, com sua conotagdo pejorativa dada a evolugdo do
vocabli;lério antropoldgico do empreendimento europeu entre os séculos XVIII
e XIX.

Thiongo ainda destaca que “E sempre bom questionar o porqué de 40 milhdes de
Yorubas serem classificados como uma tribo ao passo que 5 milhdes de
dinamarqueses constituam uma nacdo?”*°. Sabe-se que o cuidado quanto ao uso dos
termos nao é aspecto meramente conceitual ou formal, pois & possivel empreender
uma desumanizacado pelos simples uso das palavras, como ocorreu durante o
colonialismo e o neocolonialismo, periodos de popularizagdo dos termos “primitivos”,
“indigenas”, “silvicolas”, “selvagens”, “tribos” e “nativos”. Possivelmente denominar as

civilizagdes africanas como povos, nagdes ou comunidades seja mais condizentes com

47 Site Unido Africana, disponivel em http://www.au.int/en/sa, acesso em 04.01.2016.

48 Isso ainda é bastante presente, uma vez que nos noticiarios sobre os ataques na Somalia tais
conflitos séo referidos como guerras tribais.

49 THINONG'O, Ngugi wa. Pour une Afrique libre. Paris: Editions Philippe Rey, 2017, p.23.

50 Ibidem.
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a sua rica e complexa experiéncia histérica, bastando problematizar o sentido que
essas categorias carregam.Os valores do povos mandinga sado fruto e estdo
emaranhados de costumes de culturas distintas, o que, no entanto, n&o significa dizer
que nao haja singularidades em suas praticas sociais e rituais. Os mandinga
incorporaram elementos de outras culturas, de regides tanto préximas quanto remotas.
O estudo de seu passado contribui para melhor compreensdo de suas praticas
socioculturais, notadamente, em periodos anteriores ao século Xlll, quando da
fundacdo do Império do Mali, pelo maghan (imperador) Sundjata Keita (Sundiata,

Sunjata, Suniata ou Diata)®".

51 Ha inumeras epopeias que narram a biografia do Imperador do Manden.
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Mapa 1: Comunidades da Africa do Oeste, dentre as quais encontram-se o grupo Mandinga
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Fonte: Coleciao Historia Geral da A'frica, Vol. IV, DF: Unesco, 2012.

Achados arqueoldgicos recentes atribuem a ancestralidade dos mandinga a
grupos que viveram entre os anos 2.500 e 2.000 a.C. na regido sudeste da Mauritania,
pois la acharam edificagdes, em Tichit-Walata e Tagant, construidas em pedras. Tais
construgcbes foram erigidas pelos soninke, sub-grupo mandinga, conforme relatou H.J.
Hugot sobre os achados da regido: “Até mesmo no sul da Mauritania, na fase mais
antiga, (Akreijit) da sequéncia de Tichitt, os micrdlitos estavam presentes junto com a
ceramica e os machados de pedra; mas eles desapareceram em todas as fases
subsequentes™?. Na regido, foram encontradas muralhas, usadas pelos soninke para
se protegerem de invasores e algumas construgdes de carater comunitario.

Interessante reter que esse periodo coincide com o desenvolvimento dos reinos Kush,

52 MUNSON, P. 1968, 1970. apud. HUGOT, H.J. Pre-Histéria da Africa Ocidental. In: Coleg&o Histéria
Geral da Africa, DF: Unesco, 2012, p.705.
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nas cidades de Méroe e Napata, o que permite afirmar que em distintas regidées da
Africa ocorreu um desenvolvimento concomitante, ao invés da ideia concebida
anteriormente pela historiografia tradicional de que as civilizagdes ao Sul do Saara
somente se desenvolveram a partir de “modelos tomados emprestados” de povos

vizinhos, a exemplo do Egito e da Mesopotamica.

Imagem 3: Muralha do Sitio Arqueolégico de Tichit-Walata, na regido da Africa do Oeste.

Fonte: Lipstick Valley53

Elikia M'Bokolo também esteve atento a presencga de povos de cultura mandinga
na regido da Africa do Oeste e costeira. Apoiando-se em estudos recentes de etno-

linguistica:

Os povos mais préximos da costa sdo evidentemente os mais frequentemente
citados: sereres, sereos ou sercos; gilofes ou gyloffes (wolof); tucolores
(toucouleur); barbassins ou barbaciis, suditos do Bur Sine; falupes e balantas
de Casamanca; beattares (beafada), banhuns (baink); capeos ou cacheos ou

53 Disponivel em: https://www.lipstickalley.com/threads/ancient-west-african-city-of-tichitt-
walata.782641/> Acesso em: 28.10.2017.
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ainda capis (sape); boloes (bulon) e temnis (temné) na costa da Guiné.
Aparecem também povos do interior mais ou menos afastados: mandinga,
jaalungas (dianlonké), hababarranaa (bambara). Mais ao sul aparecem, entre
outrosé4os atis (attié), os borbes (abron), os hacanys (akas), os benim e os jos
(ijaw).

Na observacgao do historiador Djibril Tamsir Niane, “0 povo Manden compreende
varios grupos e subgrupos, dispersos por toda a zona sudano-saheliana, do Atlantico
até o macico do Air, com projecdes profundas nas florestas do golfo do Benin”®. O
autor faz alusdo a periodo mais recente da histéria dos mandinga, mas destaca, no
entanto, que, no inicio do século Xll, o habitat dos mandinga era bem mais restrito. No
auge do Império de Gana, em fins do século XI, distinguiam-se trés grandes grupos: os
soninke ou sarakolle, fundadores de Gana, que ocupavam especialmente as provincias
de Wagadu (Awker), Baxunu (Bakhunu) e Kaniaga; ao sul, no sopé do Kulikoro,
encontravam-se 0s sosoe; “e, ainda mas ao sul, viviam os malinka ou malinké, do
territério chamado Mande ou Manden, situado na bacia do alto Niger, entre Kangaba e

'!756

Siguiri”™®.

54 M'BOKOLO, Elikia. Africa Negra: histéria e civilizagbes. Tomo |. Salvador: EDUFBA; SP: Casa das
Africas, 2009, p.123.

55 NIANE, D.T. O Mali e a segunda expansdo Manden. In: Colec&o Histéria Geral da Africa, vol.IV.
Brasilia: Unesco, 2012, p.133.

56 Ibidem.
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Imagem 4: Sitio arqueolégico em Tichit-Walata, edificacées datadas aproximadamente do
IT Milénio a.C.

Fonte: Nairaland®’

Atribuem-se aos povos mandinga uma série de descobertas e desenvolvimentos
técnicos na regido da Africa do Oeste. A producéo de tecidos, a cultura do arroz e a
producédo de milhetes sdo algumas delas, podendo-se notar também a arquitetura
peculiar que, atualmente, desperta o olhar de estrangeiros que visitam as cidades de
Djenné, Timbuktu e Wangara, onde foram construidas grandes mesquitas. A historia
dos povos mandinga também se mistura a de grandes impérios antigos, como a
fundacao dos Impérios de Gana (Wagadu), por parte dos soninke; do proprio Mali, por

Sundjata; além da expansao do Império Songhai. As narrativas historicas, os mitos, os

57 Disponivel em: http://www.nairaland.com/1321386/west-african-civilization-settlement> Acesso em:
28.10.2017.
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costumes e demais aspectos culturais dos povos mandinga foram minuciosamente
estudados e registrados pelos historiadores Djibril Tamsir Niane, Youssouf Tata Cissé e
pelo jeli Wa Kamissoko. Este ultimo era um nyamakala, ou seja, um homem de casta ou
um nwaéra (tradicionalista de talento), possuidor de grande prestigio na comunidade.
Nascido em Kirina, lugar conhecido por sediar a batalha final entre Sundjata Keita e seu
rival Sumaoro Kanté, Wa Kamissoko morreu aos 57 anos, nao sem antes transmitir a
Tata Cissé informagdes sobre o modo de vida e alguns rituais dos mandinga. Ambos se
conheceram quando Cissé trabalhava no Departamento para o Desenvolvimento da
Producdo Agricola® (BDPA), na Missdo do Alto Vale do Niger, regido que era o
“coracao” do Império do Mali. Nesse local, Cissé também esteve em contato com
Djabaté de Kéla, que lhe narrou eventos de destaque desse Império antigo.A
constatagdo de que, desde tempos remotos, o continente africano possui grandes
tradicionalistas que preservam épocas passadas de seu povo demonstra uma grande
preocupacao, por parte das comunidades, em relagao a trasmissao cultural e histérica.
Desnecessario dizer que isso faz frente aos argumentos da historiografia de matriz
europeia - a mesma que arrogou para si a funcdo de escrever a histéria da Africa - de
que a tradicdo oral ndo era capaz de transmitir o conhecimento de forma sistematizada.
Nao somente é possivel transmitir conhecimento por meio de regimes de comunicagao
oral, como também se deve destacar que ha, em Africa, no dizer de Cheick Anta Diop,
uma anterioridade civilizatéria no que se refere ao pioneirismo na formac&o histérica®.
Apoiando-se em Diop, Elikia M'Bokolo reforca essa tese da anterioridade africana ao

reconhecer que:

[...] estamos hoje autorizados a dizer, de maneira ainda mais radical, que a
questao da “anterioridade africana” se impde no proprio cerne dos processos
de hominizagado e, de certa forma, a montante que se refere a eclosdo das
sociedades humanas e das suas civilizagdes respectivas®

Se na presente tese, ha uma preocupacido de evidenciar o pioneirismo africano

58 BDPA, do francés Bureau pour le Développement de la production agricole.

59 DIOP, Cheikh Anta. Anteriorité des civilisations négres> Mythe ou verité historique? Paris: Présence
Africaine, 1967.

60 M'BOKOLO. Op. cit.p.19.
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em assuntos relacionados aos direitos humanos e direitos fundamentais, aqui
exemplificado pela Carta Mandinga cabe destacar que outras agbes ou descobertas
pioneiras no continente foram estudadas e cientificamente comprovadas, conforme
exemplificado pelas pesquisas de historia material e arqueologia realizadas por Cheick
Anta Diop. Além dos trabalhos de Diop, os estudos empreendidos pelo botanico russo
N.l. Vavilov e por Roland Portéres “abriram caminho a numerosas pesquisas que
reconstruiram inteiramente a origem e a evolucdo das plantas cultivadas na Africa,

"61 Fator

pondo em evidéncia o carater nitidamente endégeno da totalidade do processo
parecido ocorreu com as pesquisas sobre os sitios da metalurgia do ferro, que ajudam
a compreender a ocupagao e a expansao de Djenné, a partir dos anos 250 a.C., cidade
que alcangou sua extensdo maxima entre os anos 300 e 800 d.C., coincidindo com o
ano de surgimento do Wagadu (Império de Gana), sob lideranga de povos soninke.

Vale destacar que a cidade de Djenné ocupou um lugar central no processo de
adensamento populacional do Oeste africano. De acordo com Susan e Roderick

MclIntosh®?

, que no contexto das décadas de 1970 estudaram o desenvolvimento
demografico da regido da Africa do Oeste, nessa cidade se desenvolveu o comércio e o
urbanismo antes mesmo da intrusdo arabe. Escavacbes empreendidas pelos
Mclintoshes indicam que Djenné-Jend (antiga Djenné) foi fundada em aproximadamente
200 a.C. No ano 850 d.C. Djenné viveu amplo empoderamento. No ano 1.100 d.C.,
aproximadamente, a cidade experimentou grande declinio, cujo vazio urbanistico
permitiu o fortalecimento de outro centro urbano: Timbuktu. Contudo, entre os séculos
XV e XVI, Djenné retomou novo crescimento, tornando-se um dos grandes centros de
propagacao da fé Islamica.

Os estudos de Susan Mclntosh demonstram que tanto Djenné quanto Timbuktu se
tornaram grandes centros urbanos e, a posteriori, importantes rotas comerciais,
principalmente pelo ouro que antes era escoado pela regido transaariana. Ha inumeros
relatos de viajantes que falam do comércio préspero no local, como a carta de Antonio
Malfante para um mercador genovés, descrevendo o comércio realizado pelo rio Niger:

“Através destas terras corriam um largo rio, que em certas épocas do ano inundava as

61 Nikolai Ilvanovich Vavilov (1887-1943), botanico e geneticista soviético (russo). Citado por M'Bokolo.
62 MCINTOSH, Susan & Roderick. Results of archaeological excavations at Djenné-Jéno are described in
Mclintosh & Mclintosh (1981) and Mclntosh (1995).
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suas margens. Este rio passava pelos portdes de Thambet [Timbuktu]... Havia muitas
embarcacdes pelas quais o comércio era realizado™.

A dinamica peculiar das cidades de Djenné e Timbuktu, antes do advento do
Islamismo, bem como os respectivos adensamentos populacionais destacados pelos
Mclntoshes, trazem pertinentes reflexdes sobre como as sociedades humanas podem
passar por transformagdes sem criar hierarquias sociais rigidas em torno de um poder
central, como de um reino ou de um império. Entretanto, falar da inexisténcia de um
poder central ndo implica afirmar que ha uma auséncia da capacidade desses povos de
se autogovernarem, dizendo que esta ou aquela sociedade ou comunidade estao
privadas de algo, no caso, um Estado. Afirmar isso seria incorrer em uma viséao

etnocentrista, como aquela denunciada por Pierre Clastres:

Por tras das formulagdes modernas, o velho evolucionismo permanece na
verdade, intacto. Mais delicado para se dissimular na linguagem da
antropologia, e ndo mais na da filosofia, ele aflora contudo ao nivel das
categorias que pretendem ser cientificas. Ja se percebeu que, quase sempre,
as sociedades arcaicas sao determinadas de maneira negativa, sob o critério
da falta: sociedades sem Estado, sociedades sem escrita, sociedades sem
histéria. Mostra-se como sendo da mesma ordem a determinacdao dessas
sociedades no plano econdmico: sociedades de economia de subsisténcia®.

O exemplar caso das regides da Africa do Oeste demonstra que o modo de vida
em torno de valores comunitarios foi 0 que alavancou essas comunidades para além de
uma organizagao politica centralizada ou de leis rigidas e imperativas, como aquelas
trazidas pelos colonizadores, seja ele arabe-mugulmano, europeu-cristdo, ou
conquistadores de dentro do préprio continente, como o rei Sosso Sumaoro Kanté ou o
Kayamaga de Gana, ambos, segundo relatos da época, déspotas opressores. A esse
respeito é revelador que muitas comunidades se realizaram historicamente a partir de
uma estrutura de irmandades vinculadas a oficios: homens de armas (tontigiw, simbon),
homens da metalurgia (sosso), homens da palavra (djelis), homens de saberes magicos

(dyées), feiticeiros (shubaaya) e homens de servidao (dydodn). Por meio do exercicios

63 WILKS, Ivor. Wangara, Akan, and Portuguese in the Fifteenth and Sixteenth Centuries (1997).
Bakewell, Peter, ed. Mines of Silver and Gold in the Americas. Aldershot: Variorum, Ashgate Publishing
Limited. pp. 8-9.

64 CLASTRES, Pierre. Sociedade contra o Estado. SP: Cosac Naify, 2015, p.201.
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desses oficios, praticamente todas as esferas da “vida social” estdo preenchidas,
permitindo o funcionamento da sociedade por intermédio de outra estrutura e
organizacgao de autoridade via saberes comunitarios.

Contudo, no empreendimento colonial, de catequizagdo, de aculturacdo e de
conquista, esses saberes foram colocados em suspenso, pois somente assim o
dominio poderia ser bem sucedido. Mais tarde, seria a negagdo desses valores de
oficio que justificaria a presenga do colonizador com suas ciéncias e tecnologias. A
medicina tradicional exercida pelos dyées deveriam ser classificadas como saberes
ocultos, a pedagogia oral ensinada pela djelya (escola da palavra) deveria ser
associada a uma auséncia de saber em prol da escrita, doravante implantada pelas
escolas coranicas®. As cagas praticadas pelos simbon, bem como a respectiva dieta
alimentar das sociedades tradicionais, deveriam ser extintas.

Muitas praticas dos povos tradicionais da Africa do Oeste, a exemplo dos
mandinga, entraram em choque com os preceitos pregados pelo Islamismo, que
adentrou na regido sulsaariana a partir do século IX.°® No que se refere a presenca
dessa religido na regiao, o assunto sera melhor aprofundado na segéo seguinte, porém
merece destacar que os guerreiros mulgumanos Almoravidas, entre os anos 1076 e
1077, investiram duramente contra o Wagadu (Império de Gana), provocando a sua
queda. O ataque dos guerreiros mugulmanos estimulou o abandono dos povos soninke
da regiao do Wagadu (sua terra natal) para se estabelecerem as margens do Niger,
mesclando-se aos povos locais. Segundo Dijibril Tamsir Niane, outro fator que contribuiu
para os deslocamentos dos soninke foi “a busca do ouro”, que “levou-os longe, em
diregdo do sul, até a orla da floresta. Acredita-se que a cidade de Djenné — que teve
seu apogeu no seéculo XV - tenha sido fundada por comerciantes soninke,
provavelmente muito antes da chegada dos arabes a regigo”®’. Apesar do apogeu da
cidade ter sido em periodo que coincidiu com as grandes navegagdes europeias, as
fontes provenientes da historia material atestam que, por volta do ano 500, ja existia um

comércio transaariano, conforme comprovado pelos metais achados na regido,

65 Que alfabetizam a partir do Alcoréo.

66 Alguns autores defendem a ideia de que o Isla se expandiu pela regido séculos antes, porém, opta-se
por essa datagao devido a ser a periodizagao trabalhada pelos estudiosos do “urbanismo” na Africa do
Oeste.

67 NIANE, Dijibril Tamsir. Colegdo Histéria Geral da Africa, vol. IV, p.134.
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provavelmente oriundos das minas de Takedda, no Saara®.

Além do Wagadu, outra organizagédo politica bastante influente na regido da
Africa do Oeste foi o Reino Takrur, que, apesar de ter sido dominado por Gana, quando
da decadéncia deste, ndo mais se encontrava sob o seu dominio. Foi Wardjabi, rei do
Takrur, convertido ao Islamismo, quem tomou parte ativa na guerra santa iniciada pelos
Almoravidas, tarefa esta retransmitida ao seu filho, o principe Labi®®. O Takrur dominou
as regides litoraneas, controlando possessdes auriferas, a navegacao do rio Senegal e
as minas de sal da regido. O apogeu do reino Takrur, que ocorreu entre o término do
século X| e a metade do século XIl, precedeu a ascensédo dos sosso (sossoe), sendo

um de seus maiores expoentes o rei Sumaoro Kante, rival de Sundjata Keita.

A conversao de Wardjabi ao Islamismo deve ser vista como consequéncia de um
processo mais amplo, de expanséo da religido do profeta na regido, considerando,
inclusive, que, de acordo com os artigos iniciais da Carta Mandinga, cinco marabus
(sabios islamicos) possuiam assento permanente na Grande Assembleia (Gbara
Sariyalu) de Kurukan Fuga. O préprio artigo 2 do pacto evidencia o lugar de importancia
ocupado pelos representantes mucgulmanos no Império do Mali: “os cincos clas de
marabus s&o nossos mestres e nossos educadores no Isla. Todos Ihes devem respeito
e consideragao”.

Nunca é demais lembrar que, para além da histéria dos grandes reinos, dos
impérios, da realeza e dos grandes fluxos comerciais, ha uma histéria igualmente
pujante e ndo menos importante, que corresponde as dindmicas culturais e sdcio-
politicas. Ambas se entrelacam e sdo concomitantes. Ao mesmo tempo em que
impérios e reinos passam pelo processo de génese, apogeu e queda, a comunidade,
seus clas e as respectivas irmandades estabelecem estratégias para fazer frente as
ingeréncias politicas, adaptando-se as conjunturas, negociando as suas insergdes em
novas realidades e assim “fabricando” o seu viver. Dai ndo ser de estranhar que o

sugimento do pacto dos cagadores simbon seja concomitante a um dos momentos mais

68 Conforme observado por Niane “A arqueologia confirma as informagdes do Ta'rikh al-Sudan: a regiao
de Djenné era tao populosa e as aldeias tdo préximas umas das outras que as ordens do rei eram
proclamadas do alto dos bastides e retransmitidas de aldeia em aldeia por arautos. O limo depositado
pelos dois rios era muito fértil e facilitava o cultivo do arroz.

69 NIANE, D.T. Op.cit.p.136.
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conturbados da regido: a expansao dos Almoravidas que buscaram submeter povos
nao islamizados, constituindo-se uma fase latente da escraviddo transaariana, que

durou desde o século VI até o século XIX.
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Os 12 reinos anteriores ao Império do Mali

O Império do Mali foi criado a partir da unificagdo de 12 reinos da Africa do
Oeste, alguns dos quais existem informagdes imprecisas. Um dos reinos, anterior a
unificagdo do Mandinga foi o Sosso (Sosoe, Sossoe), que teve como um dos soberanos
Sumaoro Kante, o grande rival de Sundjata Keita. Para compreender o apoio
praticamente irrestrito que muitos reis deram a Sundjata, quando da rivalidade entre
este e o rei Sosso, interessa recuperar algumas informagdes sobre 0 mandonismo
exercido por Sumaoro Kante, cujo reinado se situou entre 1200 e 1235°, conforme

relatou Djibril Tamsir Niane:

Depois de submeter as provincias soninke, Sumaoro Kante atacou o Manden
[Mandinga], cujos reis Ihe opuseram obstinada resisténcia; Sumaoro teria
“‘quebrado” (saqueado) nove vezes 0 Manden; a cada vez, porém, os Maninka
recompuseram suas forcas e revidaram o ataque. [...] a autoridade do rei
Sosoe estendia-se a todas as provincias outrora sob dominio de Gana, com
excegdo do Manden’".

Foi a partir da conquista deste reino Sosso que Sundjata Keita garantiu ao
Mandinga o acesso as rotas comerciais transaariana. Segundo Niane, “as tradigbes
orais enfatizam a crueldade de Sumaoro Kante: ele fez reinar o terror no Manden a tal
ponto que “os homens ja ndo se atreviam sequer a conversar, de medo que o vento
levasse as palavras ao rei”’2. Contudo, a histéria ndo deve ser concebida a partir de um
‘jogo” maniqueista em que a dicotomia bem/mal ilustre as relagdes sociais, pois deve-
se atentar a quais os projeto politicos presentes na disputa entre o rei dos Sosso e 0
soberano Keita.

A expansao dos Almoravidas pela regido do Saara e subsaariana se deu pelo

nomadismo, 0 que nao alterou drasticamente a politica de antigos reinos vassalos do

70 A cronologia do Mali foi estabelecida por Maurice Delafosse com base na duragéo dos reinados
registrados por Ibn Khaldun. Trata-se, porém, de cronologia relativa; seu término ad quem é dado pelo
inicio do reinado de Maghan Ill, em 1390, evento referido por Ibn Khaldun, que concluiu sua Histéria dos
berber logo apds essa data. In: NIANE, D.T. O Mali e a Segunda expansédo Manden. Op. cit. Nota, p.142.
71 NIANE, D.T. op. cit. p.142.

72 Ibidem.
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Wagadu, como o reino Sosso’>. De acordo com Boubacar Keita, o reino Sosso estava
bem fortalecido devido a continuas lutas pela hegemonia que ocorreram no Alto Niger.
Sob a lideranca dos ferreiros, 0s sosso encontraram, a partir do século Xl, um vacuo de
poder deixado pelo Wagadu. Os sosso estavam localizados proximo aos jazigos
auriferos do Buré, experimentando desde cedo, antes mesmo do ouro, uma
consideravel riqueza decorrente do trabalho com o ferro na regido. Ja no século XiIll,
enfatiza Boubacar Keita, eram os principais fornecedores de “bens essenciais e
diversos tipos de instrumentos de trabalho em metal, de armamento (langas, flechas)
antes, de mais tarde, os reinos vizinhos encontrarem outras fontes de abastecimento”.
O reino Sosso foi fundado por volta do século VIII, e, posteriormente, entre os séculos
Xl e Xll, esteve sob a égide da dinastia dos Diarissos (soberanos de origem soninké),
que depois deram lugar aos ferreiros Kanté. Ambos (Diarissos e Kanté) eram grandes
opositores do Islamismo na regido sudanesa. Contudo, os mugulmanos souberam tirar
proveito de disputas locais entre os Kanté e outros reinos mandinga, a exemplo da
rivalidade entre Sumaoro Kanté (um dos grandes representantes da cruzada anti-
islamica) e o sucessor ao trono do reino Mandinga, Sundjata Keita.

Dando continuidade ao projeto de combate ao islamismo, Sumaoro Kanté tomou
e saqueou a cidade de Kumbi-Saleh, em 1203, submetendo reinos ao Sul e a Oeste
dessa regido, reinando sobre eles por mais de 15 anos e governando de forma
despdtica. A acdo imperativa do rei Sosso abriu espaco para a criacdo de aliancas
entre povos submetidos contra a tirania. Quem ocupou um papel central nessa
resisténcia foi o Reino Mandinga.

Diferente dos sosso, o mandinga, enfatiza Boubacar Keita, “era produto da
criatividade de uma constelagdo de povos encabecgada pela linhagem dos Konaté” ®,
Por sua localizagao estratégica, proximo ao grande rio Niger, Niani tornou-se a capital
do Manden. Algumas fontes, como a epopeia Mandinga, apontam que foi esse foi o
lugar de nascimento do maghan Sundjata Keita. Em La Grande Geste du Mali, o djeli
Wa Kamissoko descreve a genealogia reinante em Niani, a principio fundada por

Kolomba Kamara, tendo por alguns dos sucessores notaveis Kolinkin Kamara e seu

73 KEITA, Boubacar N. Histéria da Africa Negra. Luanda: Texto Editores, 2009, p.182.
74 Ibidem, p.183.
75 Ibidem, p.184.



86

filho Niani Massa Kara Kamara. Tata Cissé destacou que, posteriormente, os Kamara
até abandonaram temporariamente Niani, devido a uma epidemia, para se
estabelecerem em outras cidades proximas ao Vale do Niger.”

Apesar do pouco acesso a fontes que tragam informagdes sobre o Reino Do, ha
alguns relatos que fornecem testemunhos sobre a sua existéncia, como o descrito pelo

viajante arabe Al-Bakri, sobretudo, sendo o primeiro viajante a mencionar o Mali:

Os negros Adjemm, denominados Nungharmata [Wangara], s&o negociantes
e transportam ouro em pd de lIresni para outros paises. Defronte dessa
cidade, do outro lado do rio [Senegal], existe um grande reino cuja travessia
exige oito jornadas e cujo soberano porta o titulo de du [Do]. Seu povo vai a
guerra armado com flechas. Para além das fronteiras desse pais, ha outro
chamado Malel [Mali], cujo rei tem o titulo de al-Muslimani.”

Ha ainda mengdes a outros reinos, como os reinos Kiri (posteriormente
denominado Manden), Bako e Burem. Esses, em tempos bem anteriores ao surgimento
do Império de Sundjata, foram dominados pelos Keita, processo empreendido por
Mamadi Kani, que, assim como os seus ancestrais, foi um grande rei cagador do
Mandinga. Ndo restam duvidas de que a primeira forgca militar do Mandinga foi
constituida de cacadores. Dijibril Tamsir Niane faz lembrar que “para formar seu
exército, Mamadi Kani reuniu os cacadores que pertenciam aos clas Kamara, Keita,
Konate e Traore”’®. Segundo Niane, o reinado de Kani pode ser datado do comego do
século Xll. Até o entronamento de Sundjata, 16 reis ascenderam ao poder, o que tem
levado muitos historiadores a afirmarem equivocadamente que Sundjata unificou 16
reinos, quando na verdade ele encampou 12 reinos, incluindo o antigo reino Manden,
doravante Império.

Além dos reinos Manden, Niani, Do e Sosso, outras organizagdes politicas

figuram nas fontes arabe-islamicas e nas tradi¢des orais:

— Nema, cujo rei Nema Farin Tunkara ofereceu exilio a Sundjata, a época

perseguido por Sumaoro;

76 Ibidem, p.45, nota 10.
77 NIANE, D.T. op.cit. p.143.
78 Ibidem, p.147.
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— Sibi, fundado pelos clas Kamara, cujos contemporaneos de Sundjata
forneceram ajuda ao rei Keita para retomar o seu trono’®;

— Jolof (Diolof), conquistado pelo general de Sundjata, Tiramaghan Traore, que
também foi o responsavel por levar a guerra a Senegambia, encampando Casamance,
no atual Senegal, e a regido montanhosa da atual Guiné-Bissau;

— Futa Djallon, localizado proximo a fronteira entre a atual Guiné e Senegal,
que antes mesmo da unificacdo ja existia em area que fora submetida por Sundjata,
denominada Labe®;

— Diaghan, Kita e Gabu sao outros reinos igualmente incorporados ao Império

Manden.

Fontes distintas se referem aos reinos e demais territérios por meio de nomes
diferentes, tais como Kiri, antigo nome do territério Manden; ou Do, por vezes chamado
de Du, ou ainda Mali, denominado pelos viajantes arabes como Malel.

Como chefe militar e chefe politico, Sundjata Keita foi um grande articulador,
reunindo em torno de si ndo somente chefes militares, mas igualmente letrados negros
pertencentes ao clas de marabus. Além de codificar costumes®', Sundjata estabeleceu
aliancas com outros clas da Africa Ocidental, sobretudo apés as conquistas, quando foi
permitindo que cada cla, provincia, reino ou regiao, incorporados ao Império Manden,
pudessem manter os seus costumes locais e comunitarios, no entanto sem entrar em
conflito com os valores presentes nos 44 artigos da Carta Mandinga.

Atualmente, o antigo Império do Mali corresponderia a oito territérios dos atuais
Estados africanos ao Sul do Saara: Mali, Niger, Burkina Fasso, Guiné-Conakri, Guiné-
Bissau, Tchade, Gambia e Senegal, sendo a maior unidade politica existente na Africa
Subsaariana. A influéncia do Islamismo, tanto no antigo Império do Mali quanto na
cultura mandinga € compreensivel, na medida em que no século Xll ocorreu a

islamizagdo de grande parte dos governantes de lingua manden. Muitos desses clas

79 ASANTE, M.K; ABARRY, S.A. African Intelectual Heritage: a book of sources. Philadelphia: Temple
University, 1996, p.134.

80 DE GRAFT-JOHNSON, J.C. African Glory: The Story of vanished negro civilizations. Baltimore: Black
Classic Press, 1986.

81 Este tema sera melhor desdobrado na Parte /I, a qual traz a analise da Carta Mandinga, bem como
aspectos relevantes da biografia de Sundjata Keita e de respectivo reinado.
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mandinga islamizados forneceram apoio logistico a Sundjata Keita durante a guerra
contra os sosso. Segundo Dijibril T. Niane, o proprio islamismo foi bastante difundido na
Era Sundjata, mas nos relatos arabes ndo ha mengao alguma ao maghan mandinga,

exceto pela referéncia feita por Ibn Khaldun.
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NO TEMPO DOS CACADORES

A irmandade dos cagadores declara:

a fome coisa boa néo é a escravidao muito menos

nao ha pior calamidade, neste mundo, do que ambos
como temos a aljava e o arco, a fome ndo matara mais
ninguém no Mandinga, se por acaso a fome venha se
servir, a guerra jamais destruira nossa aldeia em busca
de escravos; ou seja, ninguém subjugara seu semelhante
para vendé-lo; ninguém mais sera abatido, nem
condenado a morte em raz&o de ser filhos de escravo

(Juramento da Irmandade dos Cagadores, artigo V)

A pratica da caca € uma das mais antigas atividades humanas, motivo pelo qual
se faz presente em todas as civilizagdes. Enquanto oficio, permeia as relagdes sociais
de uma comunidade. Enquanto necessidade primaria, vai ao encontro dos anseios
basicos e fundamentais dos seres humanos, como o sortimento de uma comunidade
que, continua e gradativamente, demanda alimentos. Conquanto, entre alguns povos, a
caga se relaciona também a ritos iniciaticos, em que os jovens “testados” mostrando
habilidades de cagador para, entdo, adentrar na fase adulta. Notoriamente, essa € uma
pratica dos povos da Africa do Oeste, como os mandinga.

A comunidade mandinga, especificamente, concebe o oficio da caga como uma
funcdo social, politica e religiosa. Compreender essa conjugacéo, de certa forma, é
entender um dos componentes peculiares de sua histéria, a qual se entrelaca a essa
atividade, pois ambas — a caca e a historia desse povo - estdo entrelacadas, de modo
que o fundador do grande Império do Mali, Sundjata Keita, detinha o titulo honorifico
simbon, que significa cacador, em lingua malinké®?. E igualmente significativo conhecer
o prestigio que a Irmandade dos Cacgadores lograva em meio a comunidade®, pois
ficou a cargo dessa fraternidade salvaguardar a legislagéo de 12 reinos, que, no século
Xlll, foram unificados, formando o Império do Mali, um dos maiores Impérios africanos

existentes, tendo por documento constitutivo a Carta Mandinga, originalmente

82 Lingua do tronco mandinga (manden).
83 Prestigio existente ainda hoje.
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concebida como o pacto de Kurukanfuga, também conhecida como Manden Kalikan.

A Irmandade dos Cacadores malinké e bambara®® surge da rivalidade entre dois
povos sahelianos, na regido da Africa Ocidental, nos termos de Youssouf Tata Cissé.
Uma vez confrontados por povos soninke, que se expandiam, a partir do século XI, pela
regido da Africa do Oeste, dois jovens cacadores kakolo (antigos malinke), Kadiali
Simbo e Siriman criaram uma imandade de natureza secreta, que pregava “a liberdade,
a igualdade, a fraternidade”.®®> A irmandade reforcou “o pacto entre todos os homens,

independente de raga, origem social, crengas ou de fungao exercida”®

. A querela entre
os kakolo e soninke ocorreu durante a existéncia do Wagadu (Império de Gana, 750-
1068), correspondendo ao mesmo periodo em que o Islamismo comegou a se expandir
pela regiao.

O Império de Gana, a exemplo do Império do Mali, foi uma das grandes
organizagbes politicas, cuja periodizagdo se situa entre os séculos V e Xll. Alguns
autores, como o congolés Boubacar Namory Keita, denomina esse periodo como /dade
Média africana, porém essa conceituagcao usada pelo autor deve ser vista com grande
ressalva. Muito embora o contexto de transigdo da antiguidade africana para uma
suposta modernidade seja concomitante com o vivenciado no continente europeu, o
conceito de ldade Média esta eivado de categorias preconcebidas, como feudalismo,
cristandade, sociedade estamental, susserania e vassalagem, que dizem pouco ou
quase nada sobre a Africa. Preferivel é a reflexdo trazida por Cheickh Anta Diop®’, que
compartilha a opinido de que jamais a experiéncia africana deve ser pensada de modo
correlato a europeia, pois o continente africano era marcado por uma dindmica propria.
Se por um lado houve pontos de contato entre esses “dois mundos”, como a
cristianizagdo dos soberanos de Kush, do Império Axum (etiopes), ou ainda as
rivalidades quase intermitentes entre Cartago e Roma, as grandes transformagdes
ficaram mais restritas a regido Norte do que ao sul do Saara.

De acordo com Cheick Anta Diop, a denominada ldade Média “classica”,

84 Malinké e bambara, grupos de cultura mandinga, sao os principais grupos que forneceram substratos
para a criagao do Juramento dos Cacgadores.

85 Nota-se aqui que ja se faziam presente, em Africa, os preceitos apregoados pela Revolugéo Francesa,
que traz a tona, em ambito ocidental, a Declaragao de Direitos do Cidaddo (1789).

86 CISSE, Youssouf Tata. La confrérie des chasseurs Malinké et Bambara. Paris: Association Arsan,
1994, p.25.

87 DIOP, Cheickh Anta. Nations negres et Culture. Paris: Présense Africaine, 1954.
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transcorrida na Europa Ocidental, opde-se veementemente a realidade vivida na Africa
negra. H4, principalmente, notérias diferengas no que se refere a organizagao social e
econdmica e a relagdo das comunidades com a terra®. A Europa feudal foi
caracterizada por dominio individual e privado da terra, aspecto intensificado, inclusive,
a partir do século X, na chamada Idade Média tardia. Nesse contexto da experiéncia
europeia, houve o aumento gradativo das terras espoliadas por homens de armas, que
se constituem como “senhores feudais”. Somou-se a isso, a relacao estreita entre essa
nobreza espoliadora e um clero conivente com a perpetuagao da exploragcdo do servo
da terra — o camponés. Nunca é demais enfatizar que essa exploragao transcorreu,
sobretudo, em ambito hereditario, tornando legitimo esse vilipéndio de seres humanos
por intermédio das dinastias, para desespero do campesinato europeu®. Assim, criou-
se uma estrutura poderosa em torno da dicotomia “senhores” e “servos”, em que a terra
era alienada e sua pertencga era privada. Formaram-se, também, “relacées doentias” em
que uma categoria social se colocava como senhora da outra, justificada em primeiro
momento por uma linhagem amparada por titulos nobiliarquicos (sangue azul), e, no
mais das vezes, legitimada pela Igreja Catdlica, sob argumento do direito divino dos

reis.

Dificilmente esse cenario serviria de modelo para a analise das relagbes na
Africa negra. Boubacar Keita, que, apoiando-se em Cheick Anta Diop, estudou a Idade
Média africana, assinala que na Africa negra ndo existiam grandes proprietarios de
terras, pois o solo sempre foi uma “propriedade” inalienavel, um bem comunitario
portanto. Ainda que a terra fosse partilhada entre clas, o seu uso era temporario, pois
as divindades protetoras de cada cla, que detinham a pertenca efetiva da terra,
exerciam a tutela das comunidades®. Na sociedade africana, como entre os mandinga,
os chefes espirituais ndo se afastaram do povo, logo, era coibida a posse privada de
um patriménio como a terra, ou ainda, a tarefa de legitimar a propriedade do solo

enquanto pertenca a um cla, a uma “nobreza” local ou a um lider politico.

88 Ibidem.

89 Para uma aproximagao sobre o tema vide. LE GOFF, Jacques; CARDINI, Franco. O Homem
medieval. Lisboa: Presenga, 1990.

90 KEITA, Boubacar N. Histéria da Africa Negra. Angola: Textos Editores, 2009.
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Com o advento do Islamismo em regides como Casamance, Sine Saloum
(Senegal) e no Sul do Sudao, parte dessa dindmica foi alterada, havendo, em espacgos
rurais, a exploragcdo da mao de obra de fiéis pobres, mas, ainda assim, esse processo
nao foi totalmente efetivado e ndo afetou toda a regido. Embora Boubacar Namory
Keita use o termo “ldade Média africana”, ele proprio, apoiando-se em Cheick Anta
Diop, fornece elementos para que tal termo seja abandonado ao se pensar a realidade
africana.

Assim, no periodo compreendido, na regido da Africa do Oeste, o poder politico
nao se baseava na propriedade fundiaria, mas em valores ancestrais, na tradicao, nos
oficios particulares de cada familia, que, inclusive, eram legitimados pela comunidade,
a quem cada cla ou familia deveria se reportar. Nessa concepcao, a terra, o solo, por
ser um meio preponderante de alimentagdo, de riqueza e de sobrevivéncia, jamais
poderia ser apropriado individualmente. A esse respeito, enfatiza Keita, “E por isso que
ao longo de séculos de histdria, quase nenhum poder politico se atribuiu a posse
exclusiva das terras de cultivo”, no bojo da comunidade, o que seria considerado um
sacrilégio. Tanto é verdade que na Carta Mandiga, no artigo 37, Fakombé, espirito
protetor da floresta e patrono dos cagadores (simbon), € quem ficou encarregado da
protecao e posse da floresta e de seus habitantes (plantas, animais e frutos).

Nesses termos, ndo havia um “senhor feudal’, mas sim um poder espiritual,
como um “mestre das aguas” ou “mestre da floresta”. Ainda que existisse o poder
politico real (como existia de fato), este ndo era vitalicio e nem hereditario, como o
demonstra o caso exemplar de Gana e Mali, em que o “Jama Tigui” (que exerce o
poder politico) era um gestor temporario das terras e das aguas, enquanto o “Dudu
Tigui”, responsavel pelo poder espiritual, era encarregado de proteger esses mesmos
bens. Apesar de separados, esses poderes eram complementares e constituiam
valores encravados no inconsciente da comunidade. Lembra Keita que “A situacao
mudaria com a desagregagao dos grandes conjuntos sob o golpe conjugado das

91 Possivelmente,

contradicoes internas e do encontro com a Europa no século XVI
com o advento do Islamismo, parte dessa estrutura também passou a ser alterada, pois

muitas dessas praticas eram combatidas por ele.

91 KEITA, Boubacar N, op, cit. p.149.
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A época do surgimento do Juramento dos Cacgadores, no século XI, o Wagadu
(Império de Gana) praticamente ja tinha sido conquistado pelos arabes. Antes desse
periodo, o império ganense se expandiu ndo somente na regido do mandinga, mas para
além de suas fronteiras, obrigando os povos submetidos estabelecerem aliangas com
outros povos. O Wagadu teve uma existéncia longeva, como apontam pesquisas
realizadas, no século XVI, pelo historiador de Timbuktu Mahmoud Kati. Nos termos
desse autor, o cla do Mali deveria se reportar a dinastia ganense liderada por
Kayamaga (kaiamaga), que foi um dos soberanos do Wagadu®2. Kati informa que, apds
o século IV, a expansao tanto da regiao do Oeste africano quanto do espago sudao-
saheliano foi fomentada pelas transformagdes transcorridas no bojo do Império liderado
pela dinastia kayamaga. Nesse sentido, os reinos do Gao, do Mali, do Tékrour, do

Kaniaga e de outros territérios estavam sob o comando do Wagadu.

No dizer de Tamsir Niane, “a organizacédo do Estado nesta parte da Africa era
caracterizada pela unidade politica adaptada a um vasto territorio”™®. A nocdo de
Império, na analise de Niane, impbe-se desde cedo, muito embora o autor reconheca
que essa unidade ndo era um componente homogéneo, pois havia uma vastidao de
comunidades culturais, provincias e reinos. Possivelmente, o controle de algumas
dessas provincias ou reinos, por parte de um império mais forte, tem levado alguns
autores a denominar o Wagadu como um Império, notadamente por seu espectro
expansionista e por sua forma de se impor pelas armas.

Niane também enfatiza que o Wagadu se tratava de uma unidade politica que
permitia a diversidade das culturas, em que comunidades distintas eram englobadas:
malinké, bambara, soninke, peul, wolof, serer, maure, dentre outros povos. Cabia ao
soberano, denominado pelos autores arabes como “Ghana”, e pelos historiadores de
Timbuktu como “Kayamaga”, permitirem a livre pratica das crengcas dos povos
submetidos. Esse tipo de organizagcdo unitaria, segundo Niane, permitia a livre
circulagcao de diferentes povos pelo espago saheliano e, sobretudo, as migragdes de

povos para essa regido. Nesse sentido, ndo era somente o Império do Mali que se

92 La Charte de Kurukan Fuga — Aux sources d'une pensée politique en Afrique. Paris: L'Harmattan,
2008, p.27.
93 KEITA, Boubacar N. Ibidem.
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constituia em um territério diferente da nogao de império europeu, mas também o Gana,
residindo ai a importancia de melhor conceituar os modos de organizagdo dos povos
em Africa.

A partir do século VIII, periodo em que se intensifica 0 comércio na regiao, surgiu
uma nova dinamica, pois o polo imantador desse espaco foi constituido pela exploragao
das zonas auriferas do Wagadu, a época denominada pelos berberes e comerciantes

arabes como “terra do ouro”. Niane alerta que, no periodo:

O comércio transaariano se instaura e se desenvolve bem rapidamente, as
cidades do Império de Kayamaga, Aoudaghost, Tékrou Syla e Koumbi foram
0s principais centros nos quais as caravanas faziam conexdes apds longa
travessias entre Saara, Magreb e Egito.*

Nunca é demais lembrar que a existéncia do Wagadu nao inibiu a expansao
arabe para a regiao. Muito pelo contrario, segundo Niane, a tolerancia do Kayamaga foi
um dos fatores que possibilitou aos mugulmanos professarem a sua fé livremente, de
modo que os fiéis pudessem, inclusive, viver em “bairros” separados, construindo suas
mesquitas e preservando suas tradicdes.”® Acredita Niane que essa tolerancia permitiu
uma difusdo pacifica do Isla em algumas regides, em que, nas suas palavras, muitos
comerciantes negros adotaram o islamismo como religido. Ja a partir do século XI,
iniciou-se um processo de islamizacdo de soberanos influentes da Africa negra, como o
rei do Gao e do Takrour, convertidos em aproximadamente 1040; o rei do Mandinga,
convertido em 1050.

Contudo, esse cenario se alterou com o advento dos Almoravidas, guerreiros
arabes que, a partir do século XI, comecaram a submeter povos da Africa ocidental, da
Africa setentrional e do sul da peninsula Ibérica, por meio das armas. Antes de
conquistarem parte da Espanha, sob o comando de Abdallah Ben Yacine, os
Almoravidas destronaram o soberano do Wagadu, que sucumbiu ao poder dos
guerreiros em 1076. Com a conquista da provincia de Koumbi, a ultima comunidade do
Wagadu que resistiu aos guerreiros arabes, restaram dos soberanos de Kayamaga

apenas reminiscéncias.

94 NIANE, Dijibril Tamsir, op.cit., p.28.
95 Ibidem.
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Entretanto, ha mais aspectos sobre o Islamismo que merecem aprofundamento.
No continente africano, o Islamismo ganhou uma nova roupagem, podendo-se até falar
de varias ramificagdes da religido do profeta Maomé (571-632 d.C.). Corrobora com
essa ideia a atuacdo dos Almoadas e dos Almoravidas, a partir do século X, que
fundaram teocracias a luz de interpretacdes livres do Alcordao, como, notadamente, a
pratica da jihad contra povos que se recusassem a conversao. Muitas dessas
organizagdes politico-teocraticas submeteram ndo somente o Wagadu, mas outros
povos e organizagdes politicas, estabelecendo, igualmente, aliangas com nobres locais
por meio de conversdes voluntarias, a partir de interesses politicos ou particulares. O
Islamismo, de fato, dominou o territorio africano primeiramente a partir dos paises da
Africa do Norte e Noroeste, como o Egito, o Marrocos e a Etiépia, conquistas que foram
frutos da primeira etapa da expansao arabe-islamica, entre os séculos VIl e VIII.

De acordo com o historiador Alberto Hourani, 0 modo de vida dos povos berber
do deserto em muito se assemelhava aos valores defendidos pelos viajantes arabes
islamizados, o que facilitou sua assimilagdo aos preceitos mugulmanos®. Na propria
Etidpia, na regiao oriental do continente africano, antes mesmo dos arabes islamizarem
essa regiao, ja existia uma convivéncia entre africanos provenientes da Nubia, gregos
atraidos pelo comércio da cidade de Axum e povos arabes oriundos de regioes
costeiras do Mar Vermelho. Entre os séculos Il e 11l d.C., ja existiam inscri¢gdes, achadas
em sitios arqueoldgicos axumitas, com caracteres pioneiros do alfabeto etiope,
baseados em escrita sul-arabica. Ainda sobre essa proximidade cultural entre povos
autoctones e estrangeiros arabes, destacou F. Anfray: “as caracteristicas da cultura
etiope”, enquanto sintese de influéncias diversas, chega a inspirar-se em formas sul-
arabicas”, mas “mostra-se superior aos proprios modelos™’.

Muitos dos mercadores muculmanos também contribuiram para o florescimento
de reinos localizados na Africa Ocidental, como o Takrur e alguns reinos sudaneses,
visto que as rotas criadas pelas caravanas de trafico de seres humanos pelos arabes
constituiam verdadeiros canais de comércio e de comunicacao, além de viabilizarem

trocas entre povos de culturas distintas.”® Elikia M'Bokolo oferece interpretacéo

96 HOURANI, Alberto. Historia dos povos arabes. SP: Cia das Letras, 2009.
97 ANFRAY, F. Apud. MOKHTAR, Gamal. Historia Geral da Africa, vol. Il, DF: Unesco, 2012, p.366.
98 O numero de mugulmanos na Africa hoje é estimado em mais de 300 milhdes, cerca de 27% do total
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pertinente sobre o assunto: “A introducao relativamente precoce do Isla também moldou
mais ou menos profundamente as sociedades e os sistemas politicos oeste-
africanos”.*® Para compreender esse processo, M'Bokolo considera ser necessario
deixar de lado a tese do “triunfalismo cultural”’, que analisa as sociedades africanas a
partir do triunfo dos seus colonizadores, sejam eles arabes ou europeus. Tal
interpretacdo impede que se conheca dinamicas préprias das sociedades africanas,
visto que ndo era incomum a percepgao de viajantes arabes, como lbn Khaldun, Ibn
Batutta e Al Faquir, entre os séculos Xll, Xlll e XIV, que o Islamismo nessas
comunidades adquiriam caracteristicas proprias. Relata Dijibril Tamsir Niane que, lbn
Battuta, em visita a corte do maghan do Mali, Mansa Musa, na primeira metade do
século XV, ficou admirado que as mulheres mugulmanas do mandinga ndo eram
rigorosas com as vestimentas, deixando, por vezes, os seios & mostra.'®

De modo semelhante ao que observou Niane, M'Bokolo alerta para o fato de que
“‘mais ou menos até o século Xl, o Isla manteve relacbes de coexisténcia com as
religides locais”, contudo com um grande numero de conversdes que ocorriam

rapidamente. No dizer de Raymon Mauny, citado por M'Bokolo:

O Isla [...] era uma religido simples, facil de adaptar por um negro, ja
preparado para aceitar porque circunciso e poligamo em geral, e constituia um
seguro sobre sua vida e a liberdade, o que nao era de se desprezar numa
época em que era ndo somente licito, mas meritério para os mugulmanos,
declarar guerra santa as comunidades pagéas. De resto nada impedia, uma
vez satisfeitas as praticas exteriores, que os novos convertidos conservassem
as suas crencas animistas.'”’

Nesse sentido, as “praticas exteriores” correspondem aos cinco pilares do
Islamismo, seguidos pelos fiéis mugulmanos: a sahada, profissdo publica de fé, cuja
crenga reconhece que nao ha outro Deus além de Ald e Muhammad (Maomé) seu
profeta; a salat, ou seja, a oragao ritual recitada cinco vezes ao dia; o jejum do Ramada,
uma vez por ano; o zakat, ou esmola para prover as necessidades dos pobres e dos

orfaos; e o hajdj ou peregrinagao a Meca, pelo menos uma vez na vida, desde que o fiel

dos seguidores da religiao criada por Maomé.

99 M'BOKOLO, Elikia. Op, cit., p.132.

100 As experiéncias dos viajantes arabes sédo descritas em sua Rihla, que foi oferecida ao soberado do
Marrocos, um dos responsaveis pelo financiamento de sua expedigao.

101 MAUNY, Raymond, 1961, apud M'BOKOLO, op. cit., p.520.
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possua meios para fazé-lo.

De acordo com M'Bokolo, somente apds esses pilares serem incorporados aos
habitos dos membros das sociedades islamizadas, que as implicagdes juridicas,
politicas, morais, sociais e econdmicas passaram a ser introjetadas no bojo de algumas
comunidades, mas ndo em todas.'® Assim, a primeira fase da islamizacao iniciou-se
com a conversao das populagdes berberes que, a época, dominavam a rota de
comeércio transaariano.

As vezes, os povos berber sdo erroneamente referenciados como povos arabes,
contudo, a sua cultura é anterior a arabe. Dotados de um modo de vida particular, os
berber foram responsaveis por abrir as principais rotas de comércio na regido da Africa
subsaariana, articulando essa regido com localidades ao Norte, onde hoje estao
localizados paises como o Marrocos, a Argélia, a Mauritania, a Libia, a Tunisia e o
Saara Ocidental. No inicio de sua formagao, os povos berber eram comunidades
dispersas pelo grande Saara, na regido do Magreb (poente em lingua arabe). Por
intermédio de transmissdes culturais oriundas de ancestrais remotos, os povos berber
souberam desvendar os segredos do deserto, como a propria sobrevivéncia em regioes
de altas temperaturas, cobrindo longas distancias do Saara, a despeito de rigidas
condicbes fisicas e de riscos de diferentes ordens. Contudo, os berber ndo eram povos
homogéneos, visto que ha berber tamacheq, tamazights, chleuhs, chaouias, rifanis e
kayles, cujas identidades gravitam em torno da cultura berber e, apés o advento do
Islamismo, em torno de uma religiao monoteista. Os berber também serviram de “ponte”
nao apenas para a circulagdo de mercadorias entre as regides do Norte africano e do
Império do Mali, mas também para a difusdo da religidao do profeta Maomé, que na
época de Sundjata era denominada de a nova religido’®

M'Bokolo aponta a seguinte cronologia, no que se refere a conversao de
comunidades e reinos ao Islamismo, informagdo de grande importancia para
compreender a presenga dessa religido entre a alta hierarquia e comunidades do

Império do Mali:

102 M'BOKOLDO, E. Op.cit.p.134.

103 Para melhor acompanhamneto da necessidade desse tipo de estudo, voltamos a fererir a dissertagao
de Mahfouz Ag Adnane, realizada pelo programa de Estudos Pd6s-graduados em Histoéria Social da PUC-
SP.
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— Entre os anos 776 e 783 ocorreu a islamizagao do Gao;

— No século IX, sucedeu a islamizacio dos paises chadianos;

—O Takrur e o Mali islamizara-se no século X, em periodo bem préximo ao
juramento da Irmandade dos Cagadores simbon;

— a islamizagdo do Kanem ocorreu no século Xl, paralelamente ao Wagadu,

conforme observou o sabio arabe Al-ldrissi, citado por M'Bokolo:

Ai [ao Gana] se dirigem opulentos comerciantes dos paises limitrofess [e] de
todos os paises do Maghrib Al-Aksa. Os habitantes sdo mugulmanos. O seu
rei € apresentado como sendo da posteridade de Salih b. Abd Allah b. Al-
Hasan b. Al-Hasan b.Ali Talib. Faz oragdo em seu préprio nome, se bem que

esteja na dependéncia do Principe dos crentes abassidas'®.

No século XlI, com a expansao do islamismo na regido, foi construido, no

territorio Takrur, pelo berber marroquino Abdallah Yacine Al-Yazuli, um ribat (convento)

105

em que os al-murabitun’™" (adeptos) iniciaram a sua jihad (guerra santa), sendo essa a

primeira guerra santa africana. Decorrem dela a conquista de Awdaghost (1054-10557?)
e do ja mencionado Wagadu. Essa ultima conquista alterou toda a dinamica da regiao,
uma vez que as liderancas politicas comegaram a considerar em suas decisdes a

presenca do Isla nesse novo espaco.

Essa continua islamizagao dos reinos e das comunidades tradicionais africanas

criou diferentes concepcodes do Isla, conforme observou Levtzion:

Os reis de Gao e do Takrur apresentam o exemplo das duas tendéncias no
desenvolvimento do Isla na Africa ocidental: a de uma relagdo simbiética entre
o isla e a religido tradicional representada por Gao; e, no sentido oposto, o Isla
militante do Takrur, cujo objetivo era o de impor a nova religiao com todo o
seu vigor, de obrigar os suditos a adotar o Isla, de introduzir a lei islamica, de
propagar o Isla entre os vizinhos e travar a guerra santa contra os infiéis. A
atitude de compromisso, representada por Gao, era mais caracteristica do Isla
da Africa ocidental até os séculos XVIII e XIX'%

104 M'BOKOLO, Elikia, Ibidem.
105 Advém dai o termo Almoravida.
106 LEVTZION, N. 1973, Apud M'BOKOLO, op, cit., p.184.
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Ao empreender uma analise sobre as comunidades mandinga, notadamente
entre os malinké e bambara, percebe-se uma caracteristica que se aproxima mais do
primeiro modelo observado por Levtzion, ou seja, uma relagdo simbidtica entre os
valores defendidos pelo Isla e os valores tradicionais, como, igualmente, observou
M'Bokolo:

Do ponto de vista das populagdes, o progresso da nova religido foi
particularmente rapido em certos casos, em consequencia da conjungao de
varios fatores de ordem social, politica ou geografica: toucouleurs, sarakole,
mandinga, songai e kanembu mostraram-se sensiveis ao Isla, sem que isso
significasse de resto a rentncia total e definitiva as crencas antigas.'”’

E igualmente interessante pensar a conversdo ao Isld de membros do alto cla
africano, em que sdo perceptiveis aliangas politicas e econbmicas, levando-se em
consideragao calculos habeis por parte dos monarcas. Elikia M'Bokolo cita o exemplo
do rei de Malal (futuro Mali), al-Muslimani (nome adquirido apds a conversao), que
converteu-se, junto com a sua familia, ao Islamismo, mas “permitiu” que seus suditos
continuassem com suas crengas politeistas, muitas das quais incongruentes com os
preceitos islamicos. Poder-se-ia perguntar o porqué dessa conivéncia?

Uma possivel resposta implica em pensar se 0 monarca teria alguma escolha,
pois profissdes vitais para a economia da comunidade, como a caca, a produgao
aurifera, a forja, a agricultura e a pesca, dependiam de rituais, de pactos e de costumes
religiosos ancestrais. Alterar esses costumes implicaria em uma aculturagdo forgada
que, de certo modo, invibializaria o convivio social, pois qualquer alteracdo do modo de
vida resultaria, possivelmente, em grande resisténcia entre o0s membros da
comunidade. Essa correlagao existente entre grupos, no bojo de uma sociedade, vai ao
encontro do que Stuart Hall observou sobre “negociagbes” que se fazem presentes
entre os grupos “subalternos” e os poderes hegemdnicos'®

Um exemplo de negociagdo sucedeu entre a “casta” dos ferreiros (uma
irmandade vinculada a um cld) e um soberano. A observagao de Al-Umari, nesse
sentido, é esclarecedora. Descrita em seus Les itinéraires des regards sur les royaumes

des pays civilisés, no século XIV, relata o autor arabe:

107 M'BOKOLO, Elikia. Op.cit.p.135.
108 HALL, Stuart. Da Diaspora : identidades e mediagées culturais. Belo Horizonte: UFMG, 2003.
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Sujeitos ao sultdo deste reino [Mali] ha o pais do “refugio do ouro” de onde lhe
trazem o ouro todos os anos. Os habitantes deste pais sdo Hamadj, pagaos.
Se o sultdo quisesse, submeté-los-ia. Mas os reis deste reino deram-se conta
que se procedessem a conquista de uma das cidades de ouro, e se difundisse
0 Isla e se convocasse [a oragao] isso s6 podia rarefazer o ouro até chegar a
nada, ao passo que o aumentaria no pais dos pagaos que os cercava. Por
isso, quando este fato lhe foi confirmado pela experiéncia, mantiveram o pais
do ouro nas maos dos seus habitantes pagaos e contentaram-se com a
submiss&o destes Gltimos e com os impostos [de ouro] que Ihes impunham'®

Essa negociacao assinalada por Al-Umari, entre o Sultdo do Mali e seus suditos,
nao necessariamente era padrao em outras regides do continente, visto que o comércio
arabe, por vezes justificado a partir de argumentos religiosos, corroborou para que o
comércio de seres humanos ganhasse forga no continente. A escravidao de africanos
empreendida pelos arabes deixou marcas profundas na historia africana. A partir do
século IX, as relagdes comerciais entre os povos do Saara, das regides costeiras do
Oceano indico e das comunidades Swahili, intensificaram-se, com destaque para a llha
de Zanzibar. Muitos dos povos de cultura bantu, que habitavam os interiores do atual
Quénia, Mogambique e Tanzania, uma vez submetidos aos mugulmanos, foram
vendidos como escravos para reinos da Costa e regides do Oriente Médio. O fragmento

de Ghada Hashem Talhami parece lancar luz sobre esse tema:

E fato que grande numero foi escravizado na regido da Africa Oriental; a
melhor evidéncia disso é a dimensao da revolta Zanj que ocorreu no Iraque,
no século IX, apesar de que nem todos envolvidos na revolta eram zanj. Ha
pouca evidéncia de qual parte da Africa oriental vieram dos povos zanj, a
julgar pelo termo, que era de uso geral, muito embora designasse uma regiao
particular da costa, entre as latitudes 3° N e 5° S."°

Talhami assinala também que a regidao do delta dos rios Tigre e Eufrates, no
Oriente Médio, passou por um desgaste do solo, equanto novas regides foram

exploradas, devido a desequilibrios decorrentes da intensificagdo da monocultura da

109 AL-UMARI, Les itinéraires des regards sur les royaumes des pays civilisés, in J.M. Cuoq, 1975,
pp.264-65.

110 TALHAMI, Ghada Hashem. The Zanj Rebellion Reconsidered. The International Journal of African
Historical Studies. 10 (3): 443-461. 1 January 1977.
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cana-de-acUcar, atividade agricola proeminente na Provincia do Khuzestdo''', regido
de cultura persa (atual Ird). De acordo com levantamentos feitos por Abdulaziz Lodhi,
em seu Oriental influences in Swahili’"?, dez mil cativos eram empregados na regido
anualmente (século XIll), criando grande demanda local, o que contribuiu para a
destruicdo de comunidades africanas inteiras nessas regides. Como demandas por
esse tipo de mao de obra eram cada vez mais crescentes, o aprisionamento de
escravizados se deslocou para a regido da Africa do Oeste, acompanhado, obviamente,
pelo expansionismo Islamico nas fronteiras do Wagadu. Povos bantu, segundo estudos
de Campbell Gwyn, foram, a época, empregados no Egito, na Arabia, no Golfo Pérsico,

na india, no Extremo Oeste da Europa, nas ilhas oceanicas, na Etidpia e na Somalia'"?.

111 O Kuzestéo constitui hoje uma das 31 provincias do Ira.

112 LODHI, Abdulaziz. Oriental influences in Swahili: a study in language and culture contacts. Acta
Universitatis Gothoburgensis: 2000, p.17.

113 CAMPBELL, Gwyn. The Structure of Slavery in Indian Ocean Africa and Asia. Routledge, 2003.
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Mapa 2: O esquema abaixo demonstra que a escravidao empreendida pelos arabes, em
diferentes regioes do continente africano, transcorreu de modo “tentacular”, pelo qual
pouquissimos territorios nao foram submetidos. Em termos cronolégicos, tal
empreendimento iniciou-se na banda oriental, alastrando-se depois para o ocidente

africano.
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A maior parte dos aprisionados na regido da Africa oriental eram empregados
nos sultanatos, como servos, soldados e trabalhadores domésticos. Muitas mulheres
eram escravizadas “servindo” nos haréns dos sultdes, como concubinas. Embora a
atuacao do Islamismo tenha comecg¢ado na banda oriental do continente, essa forma de

operar tornou-se padrao nas regides do Wagadu, do Takrur, do Gao e do Mandinga,

114 Disponivel em: https://commons.wikimedia.org/wiki/File:African_slave trade.png> Acesso em:
15.11.2017.
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sob condi¢cbes de escravizagdo humana extremamente deploraveis. Embora o Alcoréao
impusesse limites & relacdo entre senhor e servo, o expansionismo islamico em Africa
resultou em uma interpretacdo muito livre do texto coranico. A titulo de analise, merece

atencao especial esta passagem do Alcorao:

A bondade nao esta em voltardes as faces para o Levante e para o Poente;
mas a bondade é a de quem cré em Allah, e no derradeiro Dia, e nos anjos, e
no Livro, e nos profetas; e a de quem concede a riqueza, embora a ela
apegado, aos parentes e aos orfaos, aos necessitados, e ao filho do caminho,
aos mendigos, e aos escravos; e a de quem cumpre a oragdo e concede az-
zakak; e aos que sdo fiéis a seu pacto, quando pactuam.'” ( Suratu Al-
Bagarah, 2, 177)

De acordo com o sentido empregado na época, o termo escravo ou mukatab, diz
respeito aqueles que faziam acordo com os senhores para a obtencdo de alforria,
através de uma quantia determinada. Na presente passagem, a concessao de alforrias
nao somente deveria ser estimulada, como os crentes se encarregariam de resgatar
cativos prisioneiros de guerra. De fato, em diferentes passagens do Alcoréo, percebe-
se que a escravidao nao era proibida, visto que ja existia em todos os territérios arabes,
mesmo antes de Maomé. Contudo, em leitura mais atenta, o escravizado néo deveria

ser reduzido a mera condigao de mercadoria humana, conforme outras passagens:

Allah ndo vos reprova por vossos inintencionais juramentos futeis; porém,
recrimina-vos por vossos deliberados juramentos, cuja expiagao consistira em
alimentardes dez necessitados da maneira como alimentais a vossa familia,
ou em os vestir, ou em libertardes um escravo; contudo, quem carecer de
recursos jejuara trés dias. Tal sera a expiagdo do vosso perjurio. Mantende,
pois, 0s vossos juramentos. Assim Deus vos elucida os Seus versiculos, a fim
de que Lhe agradecais. (Suratu Al-Mai'dah, 5: 89)

No Alcordao, mencdes a situagado do escravizado era uma constante, como outra

referéncia:

As esmolas sédo tado-somente para os pobres, para os necessitados, para os
funcionario empregados em sua administragcédo, para aqueles cujos coragoes
tém de ser conquistados, para a redengao dos escravos para os endividados,

115 NASR, Helmi. Tradugéo do Sentido do Nobre Alcorao. Society of Revival Of Islamic Heritage, 2014,
p.46.
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para a causa de Allah e para o viajante; isso € um preceito emanado de Allah,
porque é Sapiente, Prudentissimo. (Suratu At-Taubah, 9: 60)

No trecho acima, torna-se perceptivel preocupacdo, por parte do profeta, em
disseminar tais preceitos, por isso a énfase recai sobre a pratica da caridade, conforme
comentou o professor de Estudos Arabes e Islamicos, Helmi Nasr, sobre o trecho

acima:

Aqueles cujos coragdes tém de ser conquistados, trata-se do grupo da
comunidade arabe, que, embora ndo se houvesse islamizado, estava
inclinado a fazé-lo. E, nos primérdios do Islao, era oportuno doar-lhes parte
das esmolas, para trazé-los para a nova religido, ou para com isso, incitar
outros, ndo-muslimes ainda, a imita-los'"®.

A situacdo dos cativos em regides da Africa em que o Islamismo se impds, a
partir da expansao Almoravida, era, todavia, bem distinta da situagado apregoada pelo
texto coranico. Se em inumeras suratus o Alcorao defende que o cativo deva ser bem
tratado, proibindo inclusive a castracdo dos escravizados, isso nao impedia que
ocorressem mutilacbes de africanos em outras regides das fronteiras. Inclusive, essa
era uma atividade estimulada, sendo que dezenas de milhares de homens foram feitos
eunucos para servirem nos haréns dos sultdes. Nunca € demais lembrar uma das
passagens do Juramento dos Cagadores: “em nenhum lugar do mundo o escravo tem
consideragao”.

Estudo de Bernard Lewis, Race and Slavery em Middle East, suscita debate
sobre o tratamento de seres humanos escravizados por senhores muculmanos. De
acordo com o autor, a regidao da Nubia, na qual, até os primeiros anos da Era crista
estava localizado o Império Kush, foi grande fornecedora de escravizados. Africanos
eram aprisionados e transportados do Saara para o Marrocos, do Chade para a Libia,
do Oriente africano para o Vale do Nilo, além do ja& mencionado trafico oriental em
diregdo ao Golfo Pérsico. Seiscentos (600) anos antes da chegada dos europeus
escravocratas na regiao, enfativa Lewis, o trafico transaariano, promovido pelos arabes,
tinha criado rotas bem consolidadas.

Em relacdo ao trafico de africanos, por arabes e ao escravismo do “trafico

116 Ibidem.
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triangular, Souleymane Bachir Diane aponta que a escravidao foi um mal em si, porém,
segundo o autor, ela “pO6de entretanto representar a saida de horas da noite do
espirito”. A observacao do autor € uma resposta a Hegel, cujo argumento era o de que
a Africa ndo possuia histéria. Assim, quando a Africa se abre para o mundo, segundo
Diane, ocorre a “possibilidade de ver brilhar sua inteligéncia e seus talentos sobre um

»117

teatro mais favoravel Souleymane ainda ponderou que a Africa, até entdo

submetida a visao hegeliana, rompeu com o impedimento de pensar a histéria
intelectual do seu continente’'®.

O interesse dos mucgulmanos por eunucos e a proibicdo dessa pratica no
Alcorao, estimulava alguns mercadores de escravizados a castrarem os cativos antes
de os exportarem para o Oriente ou Norte da Africa. N3o havia limites ao mandonismo
exercido pelo senhor em relacdo ao escravizado, nesse contexto de expansido do
Islamismo em Africa, em que senhores muculmanos buscaram justificar as suas
praticas apoiando-se em trechos do livro sagrado de sua religido, a exemplo da
passagem abaixo em que foi permitido que um fiel mugulmano pudesse ter relagdes
sexuais com a sua serva, tradicdo que, inclusive, ja estava presente nos costumes

abramicos'®:

Com efeito, bem aventurado os crentes,
Que sao humildes em suas oracgoes,
E que dao de ombros a frivolidade,
E que concedem az-zakah.
E que sao custédios de seu sexo.
Exceto com suas mulheres, ou com as escravas que possuem; entdo, por
certo, ndo serdao censurados.
(Alcoréo, suratu Al-Mu'Minun, 23: 1-6)
Os africanos aprisionados foram submetidos a tais condi¢des, acentuando que a

expansao do Islamismo foi extremamente nociva as comunidades submetidas, visto
nao ser apenas uma religido que aventava, mas também um espectro imperialista de

natureza colonial, que fez uso de argumentos religiosos supostamente convincentes,

117 DIAGNE, Souleymane Bachir. L'Encre des Savants: réflexion sur la philosophie en Afrique.
Dakar/Paris: Présence Africaine, 2013, p.15-16.

118 Ibidem.

119 A esse respeito, vide a passagem no livro de Exédos que descreve a relagao entre o patriarca
Abrahdo e a serva Agar, que gerou a Ismael, o seu primogénito, a partir do qual surge a linhagem de
povos arabes.
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conforme ocorrereu tempos depois, com 0s reinos e impérios catolicos e protestantes
cristianizados. So para se ter dimensao das consequéncias danosas, Lewis alerta para
o fato de que milhares de escravizados que trabalharam nas minas de sal do Saara,
sucumbiam em menos de seis anos nessa atividade. Esse cenario fornece grandes
indicios, os quais permitem-nos afirmar que o surgimento de irmandades como a dos
cacadores, entre os bambara e malinké, ocorreu por grande receio dessa busca por
cativos, que, a partir do século IX, tornou-se pratica constante e gradativa.

Ainda que a expansado do Wagadu, dos séculos VI em diante, tenha causado
certa preocupacido entre os povos submetidos, a escalada da expansao Islamica, no
século IX, foi, de fato, um problema de maior envergadura, conforme comprovado pela
atuacdo dos Amoravidas'®®. Mesmo que os povos submetidos formassem comunidades
distintas, como os kakolo, wolof, peul, sosso e soninke, Niane recorda que “nessa
regiao de planicies as comunicagdes eram faceis”, favorecendo “a fundagao de cidades
novas e a constituicdo de uma cultura comum, mesmo entre povos que nao falavam a
mesma lingua”.'”" Ou seja, a facilidade de comunicagdo permitia a esses povos
compartilharem, inclusive, problemas comuns, a exemplo da expansao de um inimigo
em curso e/ou a escraviddo da comunidade em potencial. Precavendo-se dessa
ameaca comum decorrente da expansido do Islamismo, a solidificagdo de lagos entre
comunidades e povos, no ambito de estratégia frente proje¢cdes de um cenario cada vez
mais conturbado, consolidou pactos a partir de um juramento que esteve além de
hierarquias rigidas. Constituiu-se de fato como forma de resisténcia, que ganhou corpo
justamente por apoiar-se em codigos morais ja existentes entre cada comunidade. Com
a islamizagcdo dos soninké, do Wagadu, e, posteriormente, dos keita, do Mandinga,
muitas comunidades da regido tornaram-se apreensivas com o0 que poderia vir a ser o
futuro. Povos de cultura mandinga, como os malinké e os bambara, viabilizaram

espacgos para aliangas, fazendo frente ao poder do Islamismo, engendrando os valores

120 Os Almoravidas foram guerreiros que professavam a fé Islamicas, oriundos da regiao do Saara. Por
meio de dinastias, unificaram sob seu dominio grandes extensdes na regido do Oeste africano e na parte
Sul da Peninsula Ibérica. Formaram um Império, entre os séculos Xl e Xll, estendendo-se pelas atuais
Mauritania, Saara Ocidental, Marrocos e sul da Espanha. Para uma aproximagéo com a necessidade
deste tipo de estudo, consulta: ALMAGRO GORBEA, Antonio, Hamid Triki e Maria Jesus Viguera.
Itinerario cultural de Almoravides y Almohades: Magreb y Peninsla Ibérica. Granada: Fund. El legado
andalusi, 1999.

121 NIANE, Dijibril Tamsir. Africa do século XII ao século XVI. In: Colegao Histéria Geral da Africa. Vol.
IV, Brasili/DF: Unesco, 2012, p.174.
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até entao reservados a guerreiros cagadores, conforme o Juramento dos Cagadores.

Os simbon nao foram os unicos a estabelecerem aliancas, pois houve atuacao
de guerreitos como os tyeddo (ceddo), uma espécie de cativos armados, que resistiram
ao expasionismo de reinos rivais, a exemplo do Islamismo. Os tyeddo foram criados, no
século Xlll, no reino Jolof, como resposta aos novos imperativos do periodo. Apesar de
cativos, gozavam de grande autonomia nesse reino localizado na Costa Oeste africana,
como apontam pesquisas empreendidas por Boubacar Barry sobre a histéria do
Senegal'®. Tanto os tyeddo quanto a irmandade dos simbon foram alternativas de luta
e preservacao dos valores tradicionais.

A expansao mulgumana alterou as formas de convivio e correlagdo de forcas
entre os povos do Mandinga e reinos vizinhos, porém nao se pode perder de vista as
resisténcias a tal expansdo. De acordo com Tata Cissé, o surgimento da adesao a
Irmandade dos Cacgadores dos jovens kakolo preocupou também as autoridades do
reino de Gana, uma vez que oprimidos e deserdados ali encontraram uma espécie de
porto seguro, a partir do qual as reivindicagdes da comunidade poderiam ser atendidas

123

e levadas adiante Observa Cissé que alguns soberanos da época tentaram, em

vao, reduzir a irmandade ao siléncio:

Os velhos simbon, “herdis da caga”, teriam, sem hesitar, aproveitado a
barganha que assim lhes eram ofertadas e fizeram um instrumento de
resisténcia contra os Soninké. Nasce assim o “donso ton', a sociedade dos
cacadores', que, tempos depois, constitui-se enquanto o lugar de acolhimento
de todos aqueles que dizem ndo a opressdo, nao a renuncia frente a
adversidades, e que nao prestam obediéncia a autoridades alheias a sua
irmandade ou que nao tenham a sua aprovagéo'**

E de suma importancia notar que inimeras comunidades de povos provenientes
da cultura malinké, unificaram-se, visando ao fortalecimento perante inimigos em
comum. Conforme observou Cissé: “A histéria iria, séculos mais tarde, dar razdo ao

cacadores que sempre posteriormente reivindicaram a resisténcia armada e

122 BARRY, Boubacar. El Reino Waalo. Paris: Khartala, 1985.

123 CISSE, Youssouf Tata. La confrérie des chasseurs Malinké et Bambara. Paris: Association Arsan,
1994, p.25.

124 CISSE, Y.T. Ibidem, p.26. (Tradugéo de nossa responsabilidade).
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permanente contra o invasor soninké”'®. Cissé ndo menciona a resisténcia dos

cacadores a expansao Islamica, porém, a énfase atribuida, no juramento, a proibigdo
da escraviddo, permite pensar conflitos de interesses entre o expansionismo
almoravida, de carater extremamente escravagista, e o cdédigo moral dos cagadores.

A Irmandade dos Cacadores, nesse processo, foi um poélo imantador que
solidificou valores da comunidade, acalentados por habitos tradicionais, considerando
que uma série de preceitos foram delineados e ressignificados em torno das praticas de
caga, servindo de base para um cdodigo de honra e condutas comunitarias.

Ao estudar povos mandinga, bem como suas praticas culturais, Youssouf Tata
Cissé percebeu que a iniciagao a caga reservava lugar de grande importancia ao ensino
de técnicas antigas, tradicionais e modernas.'?®® Esse tipo de ensino estava intimamente
ligado ao manejo de armas, confeccionadas pelos préprios iniciados, pois “um
verdadeiro cagcador deve saber ndao somente cacar, mas também manusear todas as
armas, fabricar e as reparar; devem igualmente saber fazer o fogo a partir do atrito das
rochas”.'?" A aprendizagem do cagador nao se relacionava de modo limitado, apenas a
pratica da caca, mas a tudo que a ela se refere, sobretudo a elaboragcdo dos seus
instrumentos, dominio de saberes, reconhecimento de vegetagao local, do ecossistema,
do comportamento dos animais, assim as técnicas de metalurgia. O préprio processo
de forja do ferro e do ouro sdao habilidades essenciais para o guerreiro cagador,
atividades reservadas aos homens de talento (nyamakala) sosso.

Essas habilidades exigidas do cagador jamais o colocariam diante de um saber
apenas especializado, uma vez que os obrigavam ao conhecimento ndao somente da
fauna (caga), mas de tudo que a circunda: o mundo mineral, o mundo vegetal, o mundo
animal, assim como o mundo espiritual. Essas praticas estdo presentes ainda hoje
entre as sociedades tradicionais da Africa do Oeste, onde, a exemplo da habilidade
exigida dos cagadores, ndo ha disjungbes entre os reinos mineral, vegetal, animal e
humano — unidade caracteristica da cosmogonia africana, muitas vezes, concebida

pelos ocidentais como uma forma de espiritualidade. Tais saberes fazem parte de outro

125 Ibidem, p.27.

126 CISSE, Youssouf Tata. La confrérie des chasseurs Malinké et Bambara. Paris: Association Arsan,
1994, p.34.

127 Ibidem.
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modo de pensar, de sentir e de se inserir no mundo, por meio de “pedagogia atrelada a
l6gica oral”, conforme observou Antonacci, em didlogo com o fildsofo Mamoussé

Diagne:

Além da dramatizagdo, a arquitetura da oralidade contém questdes sobre o
saber e o poder em culturas e sociedades. Atento a 'linha de partilha ou de
exclusdo, que se origina no campo do saber e induz a efeitos que atravessam
a sociedade', de modo incisivo Diagne evidencia: o que 'estda em jogo na
relagdo complexa de interlocutores-hermeneutas ¢é, além do saber
dramatizado, o drama real, de natureza politica: referente a detengdo ou
partilha do poder nos tipos de sociedade''?®

Essa forma de organizacao da Irmandade dos Cagadores, além de estar inserida
em “légica oral”, como observou Antonacci, vai ao encontro do que Raymond Williams
assinalou em relagao a praticas culturais: “Pensamos a cultura ndo como uma coisa,
mas CoOmo um processo, nesse caso, preservado por meio da performance, de habitos
adquiridos e reinventados”'?°. A iniciativa pioneira da Irmandade dos Cacadores (donso
ton) de autopreservagao frente a ingeréncias de impérios, califados, sultanatos, bem
como a forte presenga arabe na regido, foram, nessa perspectiva, sendo transmitidas
as geracgoes futuras por intermédio de um juramento, contendo sete pontos, em torno

dos quais gravitam valores carissimos a esses povos:

Artigo |

A irmandade dos cacadores declara:

toda a vida (humana) é uma vida.

Embora seja verdade que uma vida parecga existir antes de outra,
nenhuma vida é mais “antiga”, ou mais respeitavel do que uma outra,
do mesmo modo que uma vida ndo pode ser superior a outra.

Artigo 11

A irmandade dos cacadores declara:

sendo toda vida uma vida,

qualquer dano a vida exige reparagéo,

portanto que ninguém atente contra a vida de seu proximo
e nem lhe prejudique,

que ninguém torture o seu semelhante.

Artigo 11l

128 ANTONACCI, M.A.M. Histdria e Pedagogia em “Logica Oral. In: Projeto Histéria, SP, n. 56, Mai-Ago.
2016, p.216.
129 WILLIAMS, R. A produc¢ao social da escrita. SP: Unesp, 2014.



A irmandade dos cacadores declara:
que cada um respeite 0 seu proximo,
que venere seus pais,

que eduquem seus filhos,

que todos se encarreguem de prover as necessidades de sua familia.

Artigo IV

A irmandade dos cacadores declara:

que cada um assegure a terra a seus pais,

que a terra seja o pais, a patria ou os homens;

pois “‘todos os paises e terras se tornariam lugares nostalgicos caso
ocorresse o desaparecimento dos homens”.

Artigo V

A irmandade dos cacadores declara:

a fome coisa boa néo é,

a escraviddo muito menos,

néo ha pior calamidade do que ambos.

Neste mundo, como temos a aljava e o arco,

a fome ndo matara mais ninguém no Mandinga.

Se por acaso a fome venha se servir, a guerra jamais destruira
nossa aldeia em busca de escravos;

ou seja, ninguém subjugara seu semelhante para vendé-lo;
ninguém mais sera abatido,

nem condenado a morte em razéo de ser filho de escravo.

Artigo VI

Que seja extinta a esséncia da escraviddo desde essa data

“De uma muralha a outra”, em toda fronteira do Mandinga;

que o ataque seja banido do Mandinga;

que nesse dia cessem 0s tormentos nascidos desses horrores,
sobretudp quando o oprimido nédo dispuser de nenhum recurso,
pois em qualquer lugar do mundo o escravo ndo tem consideragéo.

Artigo VI

As pessoas dos tempos idos dizem:

“O homem enquanto um individuo

feito de carne e osso, medula e nervos,

pele coberta de pelos e coro cabeludo,
nutre-se de alimentos e bebidas,

mas sua alma e espirito vivem de trés coisas:
ver o que ha para ser visto,

dizer o que ha para ser dito

e fazer o que ha para ser feito;

se algumas dessas coisas faltar a alma humana
ela sofre e certamente murcha.

Como resultado, os cacadores declaram:
todo mundo dispbe de sua pessoa,
todo mundo ¢ livre para agir

110
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e todo mundo dispbe dos frutos de seu trabalho.
Este é o juramento do Mandinga dirigido aos ouvidos do mundo inteiro.

(Juramento da Irmandade dos Cagadores simbon Malinké e Bambara)'.

Cada um dos setes pontos do juramento versa sobre um aspecto muito forte a
ser preservado pela Irmandade dos Cacadores. Considerando a datacdo aproximada
do juramento feito entre os jovens simbon Kadiali e Siriman, da comunidade kakolo
(malinke), em torno do século Xl, é reforgada a ideia de que esse pacto surge enquanto
resposta a conjuntura mais ampla de mandonismo, pilhagem e opressédo. No artigo
primeiro € observavel o que no direito moderno denomina-se como principio da
igualdade: “toda vida humana é uma vida [..] nenhuma vida € mais antiga ou mais
respeitavel do que a outra, do mesmo modo que uma vida ndo pode ser superior a
outra”. A presencga do principio da igualdade —, que , inclusive, no Ocidente, emana de
um intenso debate entre contratualistas, democratas e liberais (Rousseau, Locke,
Montesquieu) —, o juramento dos simbon deve ser concebidao a luz de sua dinédmica
local e de seu contexto historico, no qual a escravizagado gradativa de membros de sua
comunidade ja era uma realidade concreta, a exemplo de alguns povos mandinga
escravizados para suprir @ demanda por cativos do Oriente Médio e da Africa
setentrional. A necessidade de evidenciar no juramento a ideia de igualdade pode estar
associada também ao fato de os kaokolo confrontarem os invasores soninke frente a
uma “autodeclarada” superioridade destes ultimos em relagdo aos primeiros, aclamada
com o intuito de justificar o uso de mao de obra escrava, que constituiu outro ponto

abominado pelo juramento, conforme artigo V:

A irmandade dos cacadores declara: a fome coisa boa nao é, a escravidao
muito menos, ndo ha pior calamidade do que ambos [...] a guerra jamais
destruira nossa aldeia em busca de escravos [...] ninguém mais sera abatido
nem condenado a morte em razao de ser filho de escravos.

Para os soninke, os demais povos mandinga deveriam ser submetidos ao
trabalho compulsoério, tornando-se um numu dyon, ou seja, escravos de metalurgia,

considerando o grande numero de escravizados que eram empregados nessa

130 Tradugéo de minha autoria a partir do francés.
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atividade. Segundo Tata Cissé, isso ocorreu em periodo no qual as primeiras jazidas de

ferro e de ouro foram descobertas nas fronteiras do Mandinga:

Esse pais conhecera, ao final do periodo de seca, uma expansao sem
precedentes com a descoberta das primeiras grandes jazidas de ferro e ouro
no Mandinga e nos paises limitrofes. Os kakolo do Sul, futuramente os
Malinkés, ainda irdo ao encontro de outras misérias, de outros impropérios, de
outras exploragbes por parte dos Soninké. Conhecerdo principalmente a
escravidao e o trabalho forcado na metalurgia™'.

Ha muitos elementos do Juramento dos Cacgadores que reaparecem na Carta
Mandinga, devendo-se estabelecer um paralelo entre ambos, muito embora nao seja
consensual, entre os estudiosos do assunto, que a Carta tenha se apoiado nos
preceitos dos cacadores. Isso, de fato, merece uma analise cuidadosa, antes de
qualquer resposta aprioristica. Em primeiro lugar, aos cagadores sao atribuidos saberes
de grande importancia, tanto no juramento, como na Carta, que empodera, de modo
peculiar, a divindade protetora dos cagadores, Fakombé.

De acordo com narrativas dos jelis, na regido da Africa do Oeste, Fakombé
representa um ancestral mitico dos cacadores, eleito como divindade tutelar
responsavel pela preservagao da floresta. Na fala de um jeli, citado por Niane, “A
floresta € nosso bem mais precioso, cada um de nds deve protegé-la para o bem estar
de todos”'®2. A insercdo desse item na Carta Mandinga é também forte indicio de que o
pacto de 1235 recupera e estabelece estreita relagdo com o juramento dos cagadores,
considerando seus vinculos com os mitos e os rituais dos cacadores simbon. A
predilecdo do Juramento dos Cacadores como base constitutiva da Carta deve-se,
igualmente, ao fato de que o proprio maghan Sundiata Keita pertenceu a Irmandade
dos Cacgadores, também recebendo o titulo honorifico de “mestre cagador” (simbon).

Outro aspecto que aproxima o Juramento dos Cacadores ao pacto de
Kurukanfuga diz respeito ao tratamento dado a vida. O primeiro traz a declaragao: que
‘toda vida é uma vida. Uma vida ndo é mais importante do que uma outra”, ao passo
que a Carta traz, em seu artigo V: “Cada um tem direito a vida e a preservagdo de sua

integridade fisica. Por consequéncia, todo atentado contra a vida de seu proximo sera

131 CISSE, Yossouf Tata. La confrérie des chasseurs Malinké et Bambara. Paris: Arsan, 1994, p. .26.
132 Ibidem.



113

punido por pena de morte”. Embora pareca contraditério que, para preservar a vida, a
pena de morte foi instituida, esse artigo, uma vez analisado a luz do contexto da época,
remete a uma preocupagao bem pontual, ou seja, a criagdo de uma norma rigida com
intuito de fazer frente a uma ameacga maior, ou seja, o exterminio de grupos, oficios e
comunidades diante da expansao do imperialismo islamico.

Os cacadores, antes des serem defensores da Carta Mandinga, foram os
protetores da comunidade e de vilas mandinga. Eram igualmente uma forgca armada
organizada, que assegurava a defesa do Mandinga e de parte da regido do Sahel.
Tanto provinham alimentos para a comunidade, quanto eram administradores, pratica
de épocas remotas, periodo em que o cla dos Keita vinculou a sua tradicdo a atividade
da cacga. Isso, de certa forma, demonstra a proeminéncia dos cacadores tanto no
juramento quanto no pacto de Kurukanfuga. Dijibril Tamsir Niane recorda que as
normas criadas pelos simbon remetem ndo somente ao periodo de expansao
mucgulmana, mas também ao contexto de estabilizacdo da dinastia Kayamaga, que
reinou em Gana. Nesses momentos tdo conturbados, enfatiza Niane, os cacadores
estiveram bem préximos das comunidades, protegendo-asm. De acordo com os
tradicionalistas entrevistados por Niane, essas leis [pacto de Kurukanfuga] foram
aplicadas com rigor na época de Sundjata.

A relacao entre o Juramento dos Cagadores e a Carta nao se restringe somente
a valorizagcado da vida, pois no artigo VIl do pacto é reivindicado que o ser humano
disponha “do fruto de seu trabalho”. Guardadas as devidas proporgdes, o artigo VI do
juramento reincide na parte Il do pacto de Kurukanfuga, que trata Dos Bens, na medida
em que também ha toda uma preocupacéo, explicitada entre os artigos 37 e 36, de que
o trabalhador tenha a posse do que resulta de seu labor. A titulo de andlise, o artigo 31
discorre que a posse de uma propriedade pode ser adquirida também por meio do
trabalho. Ja o artigo 34 institui que cabe ao guardido tomar posse da quarta novilha
nascida de um parto, e de modo correlato, o artigo 35 normatiza que “De cada quatro

»134

ovos, um pertence ao guardido da galinha poedeira” . Merece igual destaque a

expressao “todo mundo dispbe do seu trabalho”, pois evidencia o firmar-se de um modo

133 Ibidem, p.23.
134 Dos Bens, Parte Il, Pacto de Kurukanfuga ou Carta Mandinga.
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de ser na contramd&o do mercado escravocrata, do mercantilismo, infancia do
capitalismo.

Tanto o Juramento dos Cagadores quanto o pacto de Kurukanfuga permitem
pensar em outra forma de organizar o espago e as relagdes entre comunidades, a
exemplo da nogédo de “muralha”, presente no Juramento do Cacgadores. O artigo VI
promulga: “de uma muralha a outra, em toda fronteira do Mandinga, que o ataque seja
banido”. Percebe-se que o imaginario dos povos mandinga concebe a muralha como
fronteira de defesa, possivelmente como forma de estancar a escraviddo de membros
dessas comunidades'®. Por sua vez, o trecho “o juramento [...] dirigido aos ouvidos do
mundo inteiro” nao s6 dimensiona a percepg¢ao da grandiosidade do mundo como
também da preocupacéo por parte dos idealizadores do juramento de que a mensagem
seja embalada por perspectiva além das fronteiras do Império do Mali. Essa
preocupacao pode ser compreedida a luz de imperativos da época, periodo em que, no
século XI, a presenca de povos arabes ja era sensivel na Africa do Oeste, além no
mediterraneo e nas proximidades da Nubia. Evidentemente, essa presenca de
estrangeiros se acentuou no contexto do Império do Mali, o que justifica, por exemplo, o
artigo 24 da Carta, que evidencia a necessidade de tratamento especial aos que vém
de fora: “Nunca fagca mal aos estrangeiros”. Em consonancia com esse artigo, muitos
viajantes arabes, como Ibn Khaldun e Al Umari, contemporaneos ao Império do Mali,
ressaltaram a grande hospitalidade a eles dispensada no contexto de visita ao Mali.

A Irmandade dos Cacadores ndo era a Unica existente na Africa do Oeste desse
periodo. Além da irmandade ligada a caga, existiam irmandades vinculadas as
cerimbnias, a iniciagdo de jovens, a mineragdo, a medicina e, dentre outras, a
metalurgia, entre outras. Desta ultima, é exemplar a irmandade dos mestres do komo,
estudada por Hampaté B4, que se encarregavam-se de atividades de protegcdo mutua e
de ritos iniciaticos de praticamente toda a comunidade. Os discipulos do komo eram
inciados em uma cosmogonia tradicional peculiar, conforme descrito pelo sabio do
Mali'®®. Além dos mestres do komo, existia, no bojo da comunidade sosso, uma

irmandade vinculada a metalurgia, em que o trabalho do ferro, em comunidades

135 Vide a Muralha do Sitio Arqueolégico de Tichit-Walata, na regiéo da Africa] do Oeste, Imagem 3.
136 HAMPATE, BA, Amadou. A Tradigdo Viva. In: Colegao Histéria Geral da Africa, vol.l. DF: Unesco,
2012, p.170-171.
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mandinga, atrelava-se a crengas profundamente vinculadas a tradi¢des ancestrais. Ha
que lembrar, que, a partir da manipulagado do fogo, foi possivel criar ndo somente as
ferramentas de trabalho, mas também as armas, sendo os ferreiros™ sosso
considerados grandes especialistas em artes da magia.'®®

Por vezes, o conflito entre Sundjata Keita (mandinga) e Sumaoro Kante (sosso) é
visto como mera rivalidade entre um rei cagcador (Keita) e um rei ferreiro (Kante).
Acreditar nisso seria uma forma simplista de analisar aquela delicada conjuntura
histérica. Tanto Sundjata quanto Kante possuiam aliangas e grupos que Ihes forneciam
apoios, tendo em vista a projecéo de cendrios no bojo da politica de reinos da Africa do
Oeste. A trajetéria de Sundjata ainda estd bem melhor documentada pelas fontes
histéricas do que a biografia e a atuacéo do rei Sosso. Mas € possivel trazer elementos
interessantes para a compreensao do projeto politico, a época, representado pelo
soberano sosso.

A forca do rei Sumaoro estava vinculada a tradicdo dos antigos ferreiros
profissionais Kanté, um grupo manden que habitava as margens do Niger, proximo as
montanhas de Konhkore. Segundo Boubacar Keita, o reino “sosso situava-se perto dos
jazigos auriferos do Buré, e muito cedo conheceu (nos principios do século XIll)
importante desenvolvimento devido ao trabalho do ferro na regido”™°. Os sosso eram,
portanto, os principais fornecedores de bens essenciais e ferramentas de trabalho feitas
a partir desse metal, a exemplo de armamentos, lancas e flechas. De acordo com
Boubacar Keita, o reino Sosso foi fundado por volta do século VI, e se desenvolveu,
entre os anos de 1076 e 1180, sob influéncia dos Diarissos (povo de cultura soninke), e
depois foi apropriado pelos Kanté, a partir dos quais surge o rei Sumaoro. Esse
soberano foi opositor feroz ao avanco mugulmano na regido da Africa do Oeste, o que
Ihe obrigou a estabelecer uma alianga com outros reinos manden rivais ao Islao,
enquanto intuito para evitar que a regiao se tornasse uma zona islamizada.

Sumaoro reinou entre 1200 e 1235, e nesse periodo ndo houve trégua em

137 M'BOKOLDO, ELIKIA. op.cit., p.137.

138 E bem presente entre alguns povos de cultura manden, como os bambara, o atributo peculiar que é
conferido aos ferreiros, pelo fato destes manipularem o fogo, elemento primordial para a forja, a
construgado das armas e cozer os alimentos. Inclusive, o proprio funeral dos ferreiros, entre alguns povos
mandinga, sao distintos dos ritos funebres de outros oficios.

139 KEITA, Boubacar N. Histéria da Africa Negra. Angola: Texto Editores, 2009, p.182.
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relacdo ao Islamismo. Relata Boubacar Keita, que “em nome desse ideal [..] tomou e
saqueou Kumbi-Saleh, em 1203, apés o que se voltou contra os reinos do Sul e do
Oeste”'*. Apesar do projeto de resisténcia aos invasores mugulmanos, Sumaoro Kanté
tornou-se um déspota, perseguindo inclusive parte da comunidade, a quem, a principio,
deveria proteger. Rapidamente seu nome esteve associado a “tirania”. Algumas
tradicbes orais da regido da Africa do Oeste sdo enfaticas no que se refere & critica ao

rei ferreiro, por vezes, acentuando aspectos misticos do soberano:

Sumaoro descendia da linhagem de ferreiros Diarisso, que haviam dominado
o fogo e ensinado aos homens a arte de trabalhar o ferro, embora Sosso se
houvesse mantido desde tempos imemoriais como uma aldeia minuscula, sem
qualquer expressao [...] Sumaoro Kanté era um grande feiticeiro: o poder de
seus feiticos era terrivel; era devido a esses feiticos que todos os reis tremiam
diante dele, uma vez que ele podia lancar a morte sobre quem ele
desejasse™.

O fragmento acima nao deve ser concebido como descricdo da realidade, mas
como leitura critica daquilo que representava o rei Sumaoro: parte de um projeto que
ameacgava a atuagao de Sundjata Keita. Independente do lado que tenha sido tomado
por parte dos tradicionalistas do mandinga (sosso-kanté x manden-keita) deve-se
destacar que os conflitos existentes entre os projetos representados por Sundjata Keita
e Sumaoro Kante corroboraram para que, no Mali, ocorresse, pioneiramente, uma
formacao politica nos moldes daquilo que no Ocidente se convencionou chamar de um
Estado moderno. A julgar pelo projeto posto em marcha por Sundjata Keita, € possivel
defender esse argumento, uma vez que a prépria Carta Mandinga reforgca esse carater
de uma organizagao politica soberana, centralizada, com espagos geograficos
delimitados, com uma relagao entre o povo e as leis (Kurukanfuga), com uma forga
militar (homens de aljava) e, sobretudo, com uma instituicdo que preservasse esses
valores, representada pela Gbara — a Grande Assembleia. Possivelmente, esses
aspectos deram grande notoriedade ao Império do Mali, que pode ser analisado a luz
dos Estados modernos, embora, nos moldes africanos. Particularizando a experiéncia

do Mali, tendo em vista a unificagdo dos 12 reinos por Sundjata, pode-se dizer que este

140 Ibidem. )
141 NIANE, Dijibril Tamsir. Sundjata ou A Epopeia Mandinga. SP: Atica, 1982, p.62.
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foi o que melhor configurou um Estado em ambito federativo. A despeito da
centralizagao do soberado mandinga, as decissdes nao eram tomadas isoladamente.

Muitas comunidades foram abarcadas pelo Império do Mali e, quando 0s sosso
se impuseram a essas comunidades, muitos clas fugiram das regides dominadas e se
estabeleceram em outras terras, chegando até a fundarem cidades longe de suas
regidoes de origem. A cidade de Kissidugu, existente ainda hoje na Guiné-Conakri, foi
fundada nesse contexto. Em lingua manden, “kissidugu” significa “terra da salvagao” e
remete ao evento em que Dankaran Tuma, irmao de Sundjata, fugiu para essa cidade
para se salvar. Apesar da conquista “tentacular” empreendida pelo rei sosso, as regides
ocupadas ficaram praticamente sem populacdes devido ao exilio em massa, o que faz
lembrar uma emblematica passagem do Juramento dos Cagadores: “todos os paises e
terras se tornariam lugares nostalgicos caso ocorresse o desaparecimento dos
homens”. Essa relagado entre um povo ou comunidade com um territério também é uma
“‘marca” da politica moderna, visto que essa dicotomia pressupde um sentimento de
pertenca.

Mediante o vacuo de poder deixado pelo soberano sosso, que buscou se impbr
por meio do medo, o herdeiro do trono mandinga, Sundjata Keita, atuou no sentido de
estabelecer aliangas com soberanos e povos que se encontravam insatisfeitos com
poderes exercidos por Sumaoro. Boubacar Namory Keita discorre que, na verdade,
Sundjata encabecou a luta contra o rei sosso a convite de reis da regido, que se uniram
em confederacdo’*?. Nessa direcéo, Sundjata Keita, rei cagador, comandante e chefe
do exército coligado, langou as bases para a formagao politica do Mali. Namory Keita

alerta:

Foi assim que nasceu formalmente a nova entidade politica federativa —
composta, muito provavelmente, por doze reinos - , sob a nova diregdo da
linhagem dos Konaté que, para a ocasido e a partir deste momento, se
tornaria Keita (herdeiro): Sundjata (portanto, Keita) foi o primeiro desta

linhagem'.

Aproveitando a ocasido oportuna, Sundjata convocou uma Assembleia (Gbara),

142 KEITA, Boubacar N, op. cit., p.187.
143 Ibidem.
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com representantes de toda a comunidade, no lugar denominado Kurukanfuga,
langcando “aos ouvidos do mundo inteiro” um pacto de “direito dos povos”. Segundo
Boubacar Keita, “Kurukanfuga adotou novas leis, promulgou novas normas e regras,
introduziu na sociedade uma nova hierarquia socioprofissional”™*.

No que se refere a oposicdo dos oficios de ferreiro e cagador, que se fez
presente na disputa entre Sumaoro Kanté e Sundjata Keita, esta também deve ser
compreendida a partir de uma interpretagcado do significado da tradicdo entre os povos
de cultura mandinga, pois tanto entre os apoiadores do rei sosso, quanto entre os
nyamakalas (homens de talento) de Sundjata fizeram-se uso de performances como
estratégias de Iuta na disputa pelo trono do Império do Mali. Nao raro, tais
performances amparavam-se em mitos, simbologias e representacdes de seus modos
de insergdo no imaginario de “unidade césmica” vivido entre povos da Africa do Oeste.

A comunidade mandinga é permeada por relatos miticos, conforme visto
anteriormente na descrigao do mito etiolégico do komo, narrado por Hampaté Ba. Muito
desses mitos sao essenciais para a compreensao da dindmica de suas comunidades,
bem como de suas concepcdes acerca de tempo/espaco. Os mitos desvelam lagos
ancestrais e formas de continua insergdo no mundo. Na narrativa de mitos e crencas
mandinga marca presencga figuras de animais sagrados, de divindades protetoras e de
simbolos culturais especificos. O fato de Sundjata Keita reivindicar para si o titulo de rei
cacador tem a ver com o anseio politico de legitimar seu poder por meio de uma
tradicdo, cuja crenga, amparada em mitos, € comum a toda a comunidade. De modo
correlato, o rei sosso Sumaoro Kanté, por meio de possiveis manipulagdes magicas,
fazia questdo de enfatizar o carater mistico de suas acbes, nos moldes dos mitos
s0ss0, dai a alcunha de rei feiticeiro que lhe era atribuida.

Em distdncia a periodizacbes e conceituacdes socioecondOmicas, politicas e
mentais do universo europeu, foram delineados elementos basicos que configuraram o
ambiente histérico-cultural da Africa do Oeste, na emergéncia do Império do Mali e da
Carta Mandinga. Na parte seguinte da presente tese, concentram-se focos em torno da
Irmandade dos Cacgadores e da Carta Mandinga, tentando apreender e interpretar

valores e praticas culturais de povos mandinga.

144 bidem, p.188.
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Mapa 3: Mapa do Manden Antigo
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Fonte: A Epopeia Mandinga'*®

> NIANE, D. T. A Epopeia Mandinga SUNDJATA. Sio Paulo: Atica, 1982, p.55.
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KURUKANFUGA: MITO E TRADIGAO

A partir de de levantamentos realizados neste estudo, foi possivel
surpreender elencos que remetem a mitos e rituais mandinga, sobretudo
simbologias de maior destaque, que auxiliam na apreensao de valores contidos em
figuracdes e performances de povos dessas culturas, encarnados em “atos vitais de
transferéncia” de principios e condutas registrados em Kurukanfuga (1235).

Em seus lagos ancestrais e narrativas miticas, ganham relevo animais

sagrados, como:

— Mali Sédjo ou Séadje: o hipopétamo da face branca representa os mistério
do céu, cujo culto em sua homenagem, na regido Oeste do Mali, ocorreu até o inicio
do século XX.

— Douga, o abutre, ou douga massa, € um ser divinizado que cantava tanto
para os lideres religiosos quanto para os cagadores e jelis. Merece destaque a
invocagdo do abutre pelo poeta guineense Fodeba Keita', ao dedicar um hino aos
africanos mortos na Segunda Guerra Mundial. Vale lembrar que o abutre figura em
alguns emblemas do Exército da Republica do Mali (imagem abaixo).

— Wagadu Sa ba: “a grande serpente do Wagadu”, a quem atribui-se a
origem do ouro do Wagadu e do Manden. Em algumas narrativas, aparece com o
nome de Bida.

—Kondjoba: o génio serpente de cabega humana que ajudou os herois
mandinga em suas vitorias sobre os seus inimigos. Existe um relato épico de titulo

hom&nimo que narra a resisténcia dos malinké contra os fula.

1 FANON, Frantz. Os Condenados da Terra. SP: Cia Brasileira, 1968. Destacamos como Fanon
apresentou o hino de Keita “Numa perspectiva revolucionaria reinterpretou todas as imagens
ritmicas de seu pais. Mas fez muito mais, em obra poética/politica pouco conhecida encontramos
o cuidado constante de precisar o momento histérico da luta. De delimitar o campo onde
desenrolara a acdo. As ideias em torno das quais se cristalizara a vontade popular. Eis aqui um
poema de Keita Fodeba, verdadeiro convite a reflexao, a desmistificagdo ao combate”. p.189-192.
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Imagem 1: emblema do Exército do Mali, que contém um abutre e ton ni kala, ou seja, o
arco e a flecha, estabelecendo uma intertextualidade entre elementos da tradi¢ao
mandinga.
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Fonte: Wikipedia - Military Of Mali’

— N'Gaban: “o escaravelho negro”. De simbolismo multiplo, representa a cor
divina por exceléncia, possuindo o influxo magico de bater sem piedade (“l'influx
magique qui frappe sans rémission”).

— Mitos de origem das mascaras antigas do Wagadu e do Mandinga: nesse
mito estdo presentes kon, o antilope mitico; dan-kalan-koulé®, o oryx branco;
perenpereni, a borboleta; nkouma (a palavra), a garga coroada; wandjalaka, a

esfinge; warasa, o papagaio; o “gato-selvagem do céu”; o kond yankanba, “o
passaro de grande envergadura®; ibis negro, bala kononin fing kankanlamadjan, o
“pequeno passaro negro do rio, de pescog¢o Iongo”".

— Kon bara-bara: as “fechaduras” malinké e bambara, que representam os

Disponivel em: https://en.wikipedia.org/wiki/Military of Mali> Acesso em: 24.11.2017.

Oryx é um género de mamiferos bovideos nativos da Africa e da Arabia, do mesmo grupo dos
antilopes. Animais muito fortes e pesados, com crina curta, chifres longos, redondos e retos.

Esse passaro desenvolve uma fungédo proeminente na mitologia mandinga, assim como entre os
Songhoys-Zarma, que o consideram como o mensageiro do génio da agua. (cf. KAMISSOKO, Wa
& CISSE, Y.T. La grande geste du Mali. Paris : Editions Karthala, 1988..
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verdadeiros mestres escultores, cujos trabalhos sdo simbolizados pelas fechaduras
(trancas); incorporando personalidades animais e humanas®.

— Sanéné ni Kontron: o mito que narra o nascimento da Irmandade dos
Cacadores, donso ton, organizada em torno de lei comum, sem distingbes de raca,
religido, condi¢gdes sociais, etnias, simbolizando a “negagao” de qualquer tipo de
injustica, dizendo “sim” a fraternidade entre todos os homens.

A partir de relatos miticos e tais simbologias € possivel ter acesso mais
préximo a horizontes culturais de povos mandinga. Em mitos e cddigos simbdlicos
também percebe-se a proeminéncia da atividade da cagca nessas comunidades,
considerando a forte simbiose entre animais — abutre, borboleta, oryx, passaro,
serpente -, seres humanos - em carne, 0sso, medula, nervos, pélos, face, cabeca,
coro cabeludo - e seres divinos - fenbmenos da natureza. Esse modo de sentir,
pensar, representar, préprio de cosmogonia ordenada em torno de “unidade
césmica”, conforme Hampaté Ba, conjuga valores e aliangas, nas quais ndo ha
disjungdes entre mundo mineral, vegetal, animal, humano, todos expressos em
materialidade fisica e espiritualidade divina.

A partir desse modo de experimentar as forcas da natureza e de seus seres
sagrados, de pensar e se situar no mundo, as comunidades mandinga constituem-se
na medida em que a vida religiosa, cultural, social, juridica, politica e econémica sao
vivenciadas, por intermédio e injungdes desses valores, seus saberes e codigos
simbdlicos. Perspectivas que se tornam mais evidentes ao se acompanhar o mito de
Sanéné ni Kontron, o qual narra a origem da Irmandade dos Cagadores, como no

Juramento dos Cagadores e na Carta de Kurukanfuga.

5 No Ex-Museu do Homem de Paris ha uma colegdo que explica detalhadamente a fungdo dessas
“fechaduras”, de acordo com a respectiva simbologia.
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O mito de Sanéené e Kontron

Imagem 2: Irmandade dos Cacadores Mandinga, reunidos em Kurukanfuga.

FotSite da Unesco’

Entre os malinké e bambara, a caca €, atualmente, mais uma atividade
religiosa que econdmica’. Segundo Tata Cissé, esse oficio praticamente ndo existe
mais entre as antigas populagdes de cacgadores profissionais: “O seu
desaparecimento progressivo afastou-a do seu aspecto econdmico”, como ocorria
em periodos remotos e no antigo Império do Mali. Por outro lado, € consideravel o
lugar que ocupa a Irmandade dos Cagadores na vida religiosa, cultural e social entre
as populagdes do centro, do sul e do oeste do Mali, podendo-se inclusive falar de
uma donso ton (comunidade de cagadores), que € igualmente uma comunidade de
ton tigiw (homens de armas).

Nao ha evidéncias suficientes que permitam afirmar a quem, historicamente,

Disponivel em: www.unesco.gov> Acesso em: 23.03.2017
CISSE, Yossouf Tata. A irmandade dos cacadores Malinké e Bambara. Paris: Editora Arsan,
1994, p.37.

7
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0s personagens Sanéné e Kontron, protagonistas do mito dos cagadores, fazem
referéncia. Conforme comenta Mousa Travelé: “A origem de Sanene e Kondoro

[Kontron] é discutivel. Alguns dizem que foram dois génios que mostraram a caga

»8

aos homens do mandinga e continuaram a guia-los™. Outros dizem que Sanéné foi o

primeiro cagador Mandinga e Kondoro seria a sua mulher, possivelmente mais
versada na ciéncia da caga do que o marido. Mas a versao popular do mito de
Sanéne e Kontron mais reportada e conhecida entre a populagao é narrada por Tata

Cissé:

Sanin e Kontron, os ancestrais dos cagadores (donsow bénda) nao
possuiam patria, sua residéncia era a floresta, ou seja, em toda parte onde
a cacga estivesse.

Eles nao tinham cla e néo pertenciam a nenhuma raca.

Sanin ndo fora gerada de nenhuma relagéo sexual; entretanto, concebeu a
Kontron, iniciando-o nos segredos das “coisas visiveis e invisiveis” da
floresta.

Kontron foi tomado por uma devogéo jamais vista e por um amor elevado
ao mais alto grau de expresséao, de atencao e de afeigéo.

Ele é o arquétipo do cagador (donso folo): abateu todos os tipos de presas
conhecidas e desconhecidas pelos homens; teria mesmo matado os
génios. Nada na floresta era segredo para ele. Atraiu para si formas de
conhecimentos td4o numerosos cujas variedades possuiam usos multiplos.
Permaneceu casto, guardando intactas suas “faculdades principais
essenciais” e sua pureza original.

Os homens, quaisquer que fossem sua raga, sua terra, sua origem social,
suas convicgdes politica e religiosa, imitaram-no, seguindo-o. Tornaram-se
suas “criangas”. Todos os cacgadores sdo criancas de Sanin e Kontron e
irmaos de todos os demais cacadores, a quem devem estar, a todo
momento, ligados a partir de lagos de solidariedade.

Nessa versao popular do mito de Sénin ni Kontron, alguns elementos, como a
forga, o vigor, a sabedoria peculiar a servigo de muitos atos e usos em solidariedade
e energia impares, aparecem no Juramento dos simbon e estdo presentes na Carta
Mandinga. A universalidade, a pureza moral, o respeito a um pacto, vinculos
familiares e a fraternidade entre os homens sdo exemplos dessa valorizagdo. E
interessante, igualmente, o trecho em que fica revelado: “iniciando-o nos segredos
das 'coisas visiveis e invisiveis' da floresta”. Possivelmente, tal relacdo entre “visivel

e invisivel” remeta a ideia de transcendéncia em que a natureza, o humano, a

8 TRAVELE, Moussa. Notes sur les coutumes des chasseurs bambara et malinke du cercle de

Bamako (Soudan frangais), in Revue d’ethnographie et des traditions populares, n.34-35-36, 2-4
trimestres 1928, p.207.
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materialidade e a espiritualidade estao intimamente ligados, permitindo perceber que
o mito possui uma funcionalidade, resultando em intervenc¢des na realidade concreta

do convivio comunitario.

Cissé reconhece, entretanto, outra versao que é trazida ao seu conhecimento
pelo jeli Wa Kamissoko, considerada por este mais fidedigna, sendo denominada por
ele sanéné ni kontron ko dyudyon yére-yere (mito da origem auténtica de Sénéné e
Kontron). Em tradugéo a partir do francés, procuramos manter a estrutura do texto
original, nos moldes da transcrigdo feita por Tata Cissé. Trata-se de relato longo,
mas a opgao de transcrevé-lo na integra considera a sua importéncia para o tema
em estudo. Essa narativa, ademais, constitui a primeira versao traduzida para o
portugués. Ha alguns termos que estdo na lingua original bambara, como dankan,
sene, que foram traduzidos a partir do cotejamento de outros textos transcritos
nessa lingua. Nas palavras de Kamissoko, que tem o dom peculiar da narrativa,

propria de um jeli®, o mito de Sanéné e Kontron narra suas origens:

Conhego a origem profunda do culto de Sanéné e Kontron, e te digo, para
que saibas, que a sociedade dos cagadores mergulha suas raizes nas
proprias fontes da vida.

Né&o duvides um unico instante sobre o que agora sera dito e ndo hesite,
sobretudo, em repetir para quem quiseres, pois irei narrar-te em detalhes o
modo como as coisas se passaram em suas origens.

O culto de Sanene e Kontron nasce quando dois cacadores sdo
submetidos a uma prova de inflexibilidade e de intransigéncia sem limites
aos olhos de dois seres falhos e sobretudo ingénuos.

Ou o proprio Deus - que concede a vida e extrai as almas dos corpos como
bem entende — considera, apos a criagdo do universo, esses dois aspectos
como perigosos e improprio aos homens, pois, acrescenta ele, sdo 0s
meus proprios atributos. (Deus disse: “meu verdadeiro nome é dyanfaba, o
grande mestre, ou a ‘grande traicdo', pois qualquer que seja a amizade que
te ligue a mim, irei te trair um dia, e irei mata-lo”.

Quer dizer que depois que Deus, o Altissimo, criou 0 mundo, a “dureza na
vida interior” e a “dureza na vida exterior” de uma pessoa nédo seriam boa
coisa. Pois toda pessoa investida de um desses dois elementos e que ndo
se libertasse deles a tempo, teria uma vida dificil, infernal e se findaria de
modo muito mal pela boa razdo de que ela sempre estaria profundamente
desapontando ao seu proximo na sua expectativa. Ou a decepgao
(dyigilatike) causada a um outro constitui em imenso dano. E foi uma
dessas decepgbes que nossos dois cacadores causaram a uma mulher.

A histéria se passa na terra de Wagadu, onde foi instituido o culto de
Sanéné e Kontron. A época, ocorreu a primeira grande seca que acometeu
o Wagadu, empurrando os seus habitantes para um éxodo. S6 a grande

9  Tradugao a partir do francés de nossa responsabilidade. (N.A).
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serpente tutelar de Wagadu, propriedade dos Wagué-Cissé, vivia no pogo
sagrado.

Sim! Ela vivia, essa grande serpente, e exigia que todo ano a ela fosse
oferecido em sacrificio a mais bela jovem do pais... para ir de uma ponta a
outra das ruinas da cidade principal do Wagadu, eram necessérios sete
dias de caminhada, a pé. Toda a pessoa que se propusesse a atravessar
as ruinas do Wagadu deveria transportar consigo um pouco de agua, seja
em uma garrafa, seja em outro recipiente, seja em uma lona
impermeabilizada com mel, pois ndo havia mais agua nos pog¢os, hos
mares, nos lagos e nos rios.

Guiada pela vontade divina, uma mae carregando em suas costas seu
bebé, um menino na idade de um ano e quatro meses, empreendeu a
travessia das ruinas do Wagadu. Ela transportava sobre a sua cabega uma
grande cabaca cheia de &agua fresca, a fim de assegurar a sua
sobrevivéncia e da sua pequena crianca.

Nesse mesmo dia, dois amigos cagadores, acompanhados de dois
pequenos caes, seus fiéis companheiros, realizavam também a travessia
pelas ruinas do Wagadu, mas em sentido inverso. Nesse tempo, as
palavras donso (cagadores) e donsoya (caga) ndo existiam. No seu lugar
empregava-se os termos bolomafiléla ou bolomaféyla (aquele que mesura
a sua habilidade) e bolomafileyoro (lugar onde calcula-se a sua
habilidade). Mas os dois cagadores ndo carregavam com eles nenhuma
provisdo de agua, quer ‘pela dureza em torno de si, quer pela de suas
almas”, nin géleya.

No terceiro dia de sua perigosa viagem, estavam eles com tanta sede que
passou pela cabega de seus cdes cometer um assassinato s6 para poder
“atravessar” o espirito de cada um deles. No quarto dia, com o sol sobre
suas cabecgas, eles encontraram um bom lugar nas ruinas do Wagadu: a
Jjovem mulher carregando em seus bragos seu bebé e sobre sua cabecga
uma grande cabaca cheia d'dgua. Eles cumprimentaram a mulher, que
retribuiu a saudagéo, pois eles disseram (em um tom alto e sem equivoco):
- Ola! Senhora, poderias nos conceder um pouco de agua para que
saciassemos a nossa sede, disseram eles em coro.

- Nao! Respondeu a mulher, com uma voz firme, pois todo mundo sabe
que a essas ruinas aridas néo se aventuram sem estar providos de agua,
se todos sabem, quanto mais vocés que ja percorreram a infindavel
solitude. Além disso, estamos no centro das ruinas do Wagadu, e a agua
que me resta é para assegurar a sobrevivéncia da minha alma e de minha
crianga. Como poderiam vocés desejarem que eu me prive desta agua em
prol de vocés? Certamente ndo farei isso. Fagam o que acharem melhor,
mas vocés ndo beberdo da minha agua.

- Entdo recusas a nos dar de beber? Indagou um dos cagadores.

- Disse-lhe que néo irei lhe dar da minha agua, irrompeu a mulher.

- Pois bem! Se ndo deres a agua, faremos com que invoques um suplicio
nunca antes visto, gritou o segundo cagador.

O primeiro cagador, sem esperar que a jovem mulher completasse a sua
frase, projetou-se sobre ela, deu-lhe um tapa ressonante, e se apoderou
vividamente da cabaga de agua que agora ele trazia proximo a sua boca.
Tendo se refrescado, passou o recipiente ao seu amigo, que, apoés cumprir
seu objetivo, devolveu a cabaga ao primeiro cagador. Este ultimo, sob o
olhar fulminante da mulher, deu o resto da agua aos cachorros, que, com
os olhos fechados, lamberam-na ruidosamente, sob o sol escaldante.

A pobre mulher, abismada pelo espetaculo que passava diante de seus
olhos, levou suas duas méos a cabega e gritou de uma forma medonha a
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todos eles, proferindo injurias graves aos pais dos cagadores.

- Como, gritou um deles, insultas nossos pais e maes por somente
bebermos a sua agua? Que audacia! Escute: iras nos pagar muito caro por
isso!

Os dois companheiros se lancaram imediatamente sobre a infeliz e
torceram-lhe os bragos antes de lhe retirar a criangca. Um deles segurou a
criangas pelas pequeninas pernas, enquanto o primeiro cagador estourou a
cabecga da crianga atingindo-a com um tronco de arvore velho. Entéo, os
cachorros famintos se precipitaram sobre a crianga, ainda séfrega, e a
devoraram sob os olhos terrificados da mae, muda em sua dor. Nada mais
sobrou da crianga, exceto o deddo do pé esquerdo, que os dois cées
disputavam entre si. Deixando-se cair subitamente, o maior dos cées
projetou-se sobre o cdo menor, que ndo demorou a revidar, degolando-o
com os dentes.

- Se teu cdo matou o meu cdo, matar-te-ei, gritou um dos cagadores ao
seu companheiro, que respondeu.

- Como! Matar o meu cao por ele ter matado o seu cao? Desde quando a
briga entre cées diz respeito aos homens? Ai de ti se vingares o teu cdo
matando o meu.

Com um golpe violento de machado, o cagador acertou o cachorro que
matara o seu céo.

- Agora que tu, apesar de meu aviso, mataste o meu céo, sera o meu e o
teu fim, pois iremos agora mesmo deixar “esse mundo”, disse o primeiro
cagador.

Ele imediatamente empunhou o seu arco e langou uma flecha que atingiu o
plexo celiaco de seu amigo', que agonizava sobre o campo, com o rosto
no chéo.

Ele retira, em seguida, de sua aljava, uma segunda flecha e, agarrando
com ambas as maos, enterra-a violentamente contra o seu peito: sucumbe,
“sem abrir a boca nem fechar os olhos”.

(Eis a légica das coisas, pois desde a criagdo do mundo até os dias de
hoje, as brigas entre os cdes sempre se degeneram em rixas entre 0s
respectivos proprietarios que acabam chegando rapidamente as vias de
fato. Do mesmo modo, as brigas e diferengas por causa das criangas e de
uma mulher ou pela apropriagdo de uma terra, de um territorio: os grandes
conflitos desse mundo nascem geralmente por razbées insignificantes.)

Em suma, com a morte tao terrivel dos dois amigos e de seus fiéis
companheiros, Deus quis consolar a infortunada mae da perda cruel de
seu unico filho. Mas nada poderia confortar uma mae diante do
assassinato de sua crianga. Pois a mulher, louca de raiva, furiosamente
debrugou-se sobre os cadaveres dos cagadores e esmagou-lhes o cranio
com pedras grandes, vociferando: bastardos, filho de maes incestuosas,
filhos de pais incestuosos; eis aqui a puni¢cdo de Deus por vossSos crimes.
O todo poderoso enviou entdo a sua mensagem por um anjo que disse
para a mulher moderar a sua ira, pois os mortos sempre retornam a um
lugar que se deve respeitar, e a este deve retornar: “Eu vinguei a alma de
seu filho com a perda violenta daqueles dois cacadores e ndo acha que foi
suficiente?

- Néo, respondeu a mulher, ainda em cdlera, ndo foi suficiente para mim.

- Bem, fez-se escutar Deus, se podes tu vingar-te, entdo o faga, pois

% 0 plexo celiaco, também conhecido como plexo solar, € uma complexa rede de neurbnios que no

corpo humano esta localizada atras do estémago e embaixo do diafragma perto do tronco celiaco
na cavidade abdominal a nivel da primeira vértebra lombar (L1).
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restituirei o sopro de vida nos corpos dessas quatro criaturas.

- Que seja, mas jamais perdoarei esse crime odioso aos seus autores,
continuou a desafortunada, retornando a apedrejar os corpos dos
cagadores.

A pobre mulher esqueceu-se das prescricbes divinas: “Deus s6 pode
satisfazer a sede de justica de suas criaturas: todo aquele que, nesse
dominio, transgredir sua vontade cometera um erro grave, um roubo, ou
crime gratuito”

E assim Deus, na sua magnitude, reanimou os dois amigos que se
sentaram e se entreolharam dentro dos olhos com grande surpresa e
compaixao entre si, dizendo por meio de sua respiragéo:

Duavida! Davida! Duavida! (Sika, sika...)

Eis a verdade do mundo (dyaa dyén ye)

E uma duvida (sika ye)

E desse dia em diante todo cdo que caminha pela floresta ou que, sob o
sol, passeia pela aldeia, vai logo se deitar na sombra do vestibulo ou ao pé
dos muros e respirar bem alto pela boca. E através dessa respiragéo,
repetira as palavras pronunciando aos cdes da caga o mito apds a sua
ressureigdo, cujas palavras as pessoas desse fim de mundo ndo mais
compreendem, pela simples razdo da perda dos sentidos dos relatos
miticos que muitos iniciados narram em nossos dias em formas de contos.
Se te digo tudo isso, é para que saibas qual é o fundamento verdadeiro do
culto de Sanéné e Kontron.

Brevemente mortos, os cdes dos dois cacadores colocaram para fora os
excrementos, justamente no momento em que suas almas eram
violentamente arrancadas de seus corpos. Constatando isso, o cagador
morto e ressuscitado por ultimo disse ao seu companheiro:

- Quédo milagroso é este evento que aconteceu conosco agora! Se for
assim, ndo ha a necessidade de estabelecer entre nés um pacto de
alianga. Tinhamos experimentado a morte, nés e nossos cées, antes de
retornar a vida, seremos cagadores unidos e em toda parte nossos caes
sefam unidos quer na bonanga quer na adversidade.

O outro cacador assentiu com a cabega a estas palavras que “saidas de
uma alma pura”; recolheu um cacho de folhas verdes e entregou ao seu
companheiro para que ele se limpasse. O primeiro cagador agradeceu ao
seu companheiro e este lhe disse:

- Para selar para sempre nossa alianga, iremos sem mais tardar juntar
nossos excrementos e de nossos cédes, assim como estes cachos de
folhas e iremos enterra-los no dankun (triangulo formado pelas bifurcagées
de trés caminhos)’’. Marcaremos esse lugar com a ajuda de um “chapéu
de termiteiro’®” e lhe daremos o nome de saa néné ni kotoron, que
significa: “experimentou a morte e retornou a vida”. Enfim,
comemoraremos todos 0s anos, no mesmo periodo, com sacrificios de
sangue (sonni), a ocorrer em um dankun sinalizado por um termiteiro com
folhas verdes. E para finalizar, desde esse dia até o fim do mundo:

Que “tombe” a flecha de qualquer cacador que traia o seu cdo;

Que ‘tombe” a flecha de qualquer cacador que tenha desdém e
repugnéncia pelo seu cdo sob pretexto que o cdo seja amaldigoado pelo
Kitibiri (alusdo a crenga do Islamismo, de acordo com Tata Cissé).

Que ‘tombe” a flecha de todo cacador que ndo celebre os funerais “dos
herdis da caga” (sinbo ni shi) ou de seus caes, caso estes se revelem um

" Trata-se de um lugar de culto privilegiado onde repousaria a cabega de dan, o Deus da floresta.

'2 Casa de cupim.
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grande céo de cacga.

Que este pacto ainda seja um lago entre o cagador e seu cdo, e segundo a
sentenga, qualquer que seja a grandeza do cagador, ele tera por fiel
companheiro um pequeno cao’.

O mito ja contém a origem da irmandade, seu pacto juramentado e seus lagos
entre cagadores. A partir desse relato mitico que narra a origem da Irmandade dos
Cacadores (donso), tonar-se possivel a apreensdo de uma série de elementos
simbolicos e de praticas tipicas da comunidade mandinga, tendo em conta valores
presentes nessa narrativa. O primeiro € o fato de ser possivel situa-lo no tempo e no
espaco. O relato ocorre nas ruinas do Wagadu, antigo Império de Gana,
historicamente fundado no século IV, durando até aproximadamente o século XllI -
no tempo da Carta e do pacto -, embora alguns historiadores, tomem por data oficial
como seu fim o ano de 1076, quando da conquista dos Almoravidas. Especialistas
no tema, como Elikia M'Bokolo e Dijibril Tamsir Niane, igualmente confirmam que o
Wagadu passou por um periodo de penuria, fome e pilhagens, notadamente entre os
séculos Xl e Xll, aparentemente o contexto no qual se passa o mito relatado, ja que
o jeli Kamissoko fala de uma grande seca na regido da Africa do Oeste. O relato
mitico dialoga com elementos externos e internos de uma dinamica regional, como
as dificuldades que acometeram o Wagadu, a exemplo do ja mencionado invasor
“‘estrangeiro” soninke e da expansédo islamica. Nesse sentido € esclarecedora a

observacao de Francois de Medeiros:

O seu habitat original, o Wagadu de sua lenda, foi situado em uma regiao
dotada de condicbes climaticas precarias, embora bem posicionado do
ponto de vista comercial. A lenda de Wagadu ensina-nos que os individuos
do Wagadu fugiram para o Sul apés uma estiagem que durara sete anos.
Este desequilibrio climatico [...] aparenta ser a primeira razdo da disperséo
dos soninqués; as suas migragdes os conduziram por toda parte no Sudao
Ocidental, da Gambia até o Songhai, porém, um grupo bem mais
consideravel permaneceu em seu primeiro territério, no Awkar e no Hodh,
onde eles fundaram o seu primeiro Estado, o antigo Gana™.

Aqui vale reter a retomada do numero sete - “sete dias”, “sete anos” - como

referéncia de grande significagdo em reinos da Africa do Oeste. Vale também

> CISSE, Y.T. La confrérie des chasseurs Malinké et Bambara: Mythes, rites et récits initiatiques.

Paris: Arsan, 1994, p.44.
MEDEIRQS, Francgois. Os povos do Suddo: movimentos populacionais. In: Colegcdo Historia
Geral da Africa. Vol.lll. Brasilia: Unesco, 2012, p.156,

14
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prestar atencao ao desequilibrio da natureza que aparece como responsavel pelos
dramas e tragédias, visto que a questdo do meio ambiente € muito forte, n&o
somente ao mito, mas também a Carta Mandinga, como no trecho do artigo 38 que
diz “Antes de colocar fogo na floresta ndo olhe para terra, mas erga a sua cabecga
para a copa das arvores”. Esse trecho, de fato, € um provérbio tradicional madinga
(sani i ye tasu wanuan na, i kana dugukolo dogbe, i nya layele san ma i ye feere),
que traduz o sentido de responsabilidade perante a natureza. Olhar para o cimo das
arvores € prestar atencdo as flores e aos frutos presentes nas copas, que nao
devem ser queimados. Entre os mandinga, colocar fogo na floresta era uma das
infragdes passiveis de pena de morte.

E igualmente recorrente no relato mitico a mencéo a aspectos da caca: as
armas (aljava e arco), os caes (que desencadeam a desavencga), os termos: sinbo ni
shi (funerais dos herdis da caga), dankun (encruzilhada da floresta), donso (cagador)
e donso folo (arquétipo do cagador). Percebe-se a constituicdo de uma narrativa que
gira em torno dos reinos mineral, vegetal e animal, com os cagadores. Nessa
dimensdo de “unidade cosmica” sao recorrentes as referéncias a outros elementos
da natureza, além dos ja mencionados: o termiteiro, os cachos e tronco de arvores,
a cabacga, o clima arido da regido, a serpente sagrada do Wagadu, a agua sob sol
causticante.

Os fatores internos do relato mitico Sanene ni Kontron também séo elementos
reveladores para a compreensao de modos de pensar da epistéme e da cosmologia
de povos mandinga. Entre os bambara, os malinké, os diola e os khassonké, as
invocagdes aos donso denw (filhos dos cagadores) sdo comuns. Nessa mesma
l6gica, os nomes sanene ni kontron (“experimentei a morte e voltei a vida”) sao
pronunciados, denotando aspecto importante tanto na cosmogonia quanto na
cosmologia de povos africanos de tradicdo oral. Nessa cosmologia, esta presente o
elo com o mundo invisivel, a ligagdo com a transcendéncia espiritual, ou ainda com
uma “outra verdade ou reino espiritual”’, conforme enunciou Esiaba Irobi.

Percebe-se que a cosmogonia africana considera que a unido de elementos
reino mineral, fauna, flora, ser humano e mundo espiritual se da por meio de uma
correlacdo de forcas ndo hierarquicas. Isso implica em dizer que o “elemento
humano” deve estar em consonancia com os demais elementos, ao invés de pensa-

lo como um componente que impde aos demais seres da natureza a sua vontade,
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como se assiste no ocidente. Os seres humanos séo tdo importantes como os nao
humanos. Por isso, destaca-se no conto narrado por Kamissoko, a importancia
atribuida aos caes, por exemplo, que além de serem motivos da desavencga entre os
dois cagadores, ainda sao ressuscitados da vida pela divindade. Sobretudo, exige-se
deles que narrem a experiéncia da “ressureicao” aos demais caes das aldeias. Nota-
se a complementariedade do relato narrada por Kamissoko e transcrito por Tata

Cissé:

Os dois cacadores se chamavam Kadiali, apelidado de Simbo, e Siriman.
Ambos kakolo e tinham por patrénimo Koyaté. Habitavam a cidade de
Soro, no atual Bélédougou. Eles se dirigiam ao Sahel para buscar um
pequeno animal chamado ngwanga (provavelmente um lince).

Quanto a mulher da histéria, ndo se sabe ao certo o seu nome. Ela vinha
de Kara, cidade situada ao norte do Wagadu, e estava em visita aos seus
parentes do lado materno, mais especificamente uma jovem irmé de sua
mae. Eles fizeram entdo essa declaragao: trabalharemos para essa mulher
até o fim de nossas vidas e a respeitaremos como se fosse nossa mae.
Eles renovaram em seguida o juramento, logo apos a ressureigao.
Consagrem, para que esse juramento seja santificado, disse a mulher aos
cacgadores, um novo dankun em lugar préximo a aldeia, e que corresponda
ao voto aqui firmado.

O dankun, simbolo do pacto reconciliatorio, cujo sentido s6 pode ser
compreensivel a luz da cosmogonia dos povos mandinga, deveria conter os
seguintes atributos que, dentro de uma ceramica — cabaga - seriam
misturados os seguintes “ingredientes”, conforme observado por Tata Cissé:

- dois (2) excrementos dos respectivos caes;

- dois (2) excrementos dos cagadores;

- um (1) excremento do bebé;

- dois (2) cachos de folhas verdes com os quais os cagadores se
limparam;

- um (1) cacho de folha verde para cobri-los;

- um (1) dedao do pé do bebé a ser colocado sobre o cacho de folhas;

- cacos de duas (2) cabagas, uma pequena e outra grande;

- uma (1) peneira para coar o conteudo da cerémica;

- um (1) pedago de minério de ferro;

- um (1) termiteiro (casa de cumpim), posicionado em um buraco, cuja

parte superior recebe um raio solar.
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A reunido de todos elementos da cosmovisdo dos cagadores constitui codigo
a ser decifrado. A soma dos objetos totaliza 14 elementos, que na cultura mandinga
representam as “14 partes do universo”, como a duplicagdo do “sete”, que designa o
homem e a mulher em seus relatos e praticas. Cada elemento possui um significado,

enigma detentor de forte sentido para os membros dessa comunidade:

1) Os cinco excrementos e seus respectivos cachos de folhas materializam o
nyama (“forga vital”, por vezes vista como uma for¢ca negativa), que possui um
sentido particular no mito, por ser a ultima substancia emitida pelos cinco quando
perderam a vida: a morte como perda da forgca vital e o renascer da vida como
recuperacdo dessa energia. O ato de experimentar a morte e retornar a vida na
narragao mitica ganha densidade no universo cultural e espiritual daqueles povos.

Ora, néo seria esse o significado do nome “Sanéneé ni kontron™?

2) O cacho de folhas verdes cumpre a fungédo de conter toda a expansao do

nyama;

3) O dedao do pé da crianga representa o nin, “o principio da vida”, de carater
eficiente e intangivel, caracteristicas, de acordo com a cultura mandinga, proprias
das criangas. Nesse sentido, o dedao do pé, segundo a crenga tradicional, seria uma
parte do corpo que comandaria o centro nervoso das pessoas, pois quando se toca
o deddo de uma crianga, esta sintomaticamente fecha os seus olhos, segundo
Kamissoko. Estamos diante de duas extremidades, de dois polos: os olhos e o

dedao do pé;

4) As duas cabagas simbolizam a mulher e seus seios, nos quais a crianga

era amamentada e carregada;

5) A peneira simboliza a placenta da crianga, que deve ser coada, limpa, pois

ja alimentou e embalou a nova vida;

6) O minério de ferro, utilizado como suporte, é considerado o material mais
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puro e mais “forte”, tendo por objetivo revificar e proteger a vida e os suportes

materiais acima mencionados;

7) Por fim, o termiteiro (terra e animal) e a cabaga (terra e alimento
fecundados) formam uma “uUnica coisa”, a materializagdo do dyén konona (“seio do

mundo”).

Os detalhes desse ritual fazem compreender que ele € norteado por uma
cosmogonia que se assenta sobre a imbricagdo de elementos dos mundos mineral,
vegetal, animal e humano. Ndo por acaso, Amadou Hampaté Ba esteve atento a

iSso:

Todos os reinos da vida (mineral, vegetal e animal) encontram-se nele
[homem], conjugados a forgas multiplas e a faculdades superiores. Os
ensinamentos referentes ao homem baseiam-se em mitos da cosmogonia,
determinando seu lugar e papel no universo e revelando qual deve ser sua
relacdo no mundo dos vivos e dos mortos. Explica-se tanto o simbolismo
de seu corpo quanto a complexidade de seu psiquismo'®.

As reflexbes do autor langam luz sobre o simbolismo inerente ao mito de
sanené ni kontron, uma vez que ha um sistema de compreensao subjacente a toda
essa simbologia. Hampaté Ba destaca o sentido do ensinar mitico, da concepgéo
mitica do universo e da vida, articulando o simbolismo do corpo a complexidade do
psiquismo.

Ha outro aspecto que chama atencdo no mito e que consiste no donso
(atividade da caga) como operagao organizadora de um novo pacto a ser instituido.
Dai a ideia de juramento, que foi realizado ndo como forga oculta, mas sim como
mito compartilhado comunitariamente, pois ndo somente os cacadores possuem
essa particularidade. Como assinalou esse sabio e filosofo: “os gestos de cada oficio
reproduzem, no simbolismo que Ihes é préprio, 0 mistério da criacdo primeira, que,
como foi mostrado anteriormente, ligava-se ao poder da Palavra”. Por isso ser bem
conhecido o provérbio bambara que diz “O ferreiro forja a Palavra, o tecelédo a tece,
0 coureiro amacia-a curtindo-a”. Amadou Hampaté Ba pontua que “a relagdo do

homem tradicional com o mundo era, portanto, uma relagao viva de participacao e

'* HAMPATE BA, Amadou. A Tradigdo viva. Colegao Historia Geral da Africa, vol. |. DF: Unesco,
2012.
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nao uma relacéo de pura utilizacido”.

Pode-se depreender das palavras de Hampaté Ba e do relato minucioso de
sanené ni kontron que o mito ndo se restringe apenas a um sistema de
compreensao, mas também a formas de preservacao de saberes, de ensinamentos,
de pedagogia, de sistematizacdo e compreensdo de uma determinada realidade.
Entre os simbon, a pedagogia presente vai ao encontro da criagdo de uma nova
ética, viabilizada pelo ritual, pela conjugagcdo de uma memoria social pautada em
“‘légica oral”’. Valores como o perddo, o pacto, a valorizagdo da palavra se fazem
presentes no bojo da comunidade. A “desafortunada mulher” & obrigada a selar um
pacto com os algozes de seu filho para seguir em frente. Os cagadores, doravante,
diante do crime cometido, deveriam se encarregar da protecdo da mulher até o fim
de suas vidas. Cada qual, conforme apreendidos nos 14 elementos utilizados no
ritual, doou-se nesse processo, desdobrando-se em um novo pacto, portanto um
novo equilibrio humano no universo mitico, conjugacéo benquista entre mito e vida.
Pensando no desdobramento do mito para o Juramento dos Cacadores e,
posteriormente, para a constituicdo da Carta Mandinga, possivelmente a “grande
morte” presente no mito tem por objetivo destacar a ideia de reparagéo.

O pacto/juramento contém uma ética de preservagao da vida da qual resultam
direitos humanos, de povos e da natureza. O juramento e a carta, portanto,
emergem como pacto vital de quem “experimentou a morte e retornou a vida”,
permitindo apreender o ciclo de vida e morte em culturas africanas, assim como sua
memaoria em circulos, na contram&o da temporalidade evolutiva, cronolégica e linear
do mundo Ocidental.

O mito nas sociedades africanas, a exemplo dos mandinga, e mais
especificamente entre os bambara e malinké, relaciona-se ao modo como o ser
social se insere no mundo. O mito n&o esta descolado da realidade, mas se vincula
a forma como o “ser’ se realiza na sociedade: nesse sentido, a existéncia de
inumeras mitologias que explicam e justificam a fungdo dos coureiros, dos
cagadores, dos ferreiros, dos teceldes, dos jeli, dos griés, dos agricultores e demais
oficios. Por isso, a narrativa mitica possui um sentido, uma expressao e uma
estética no chamado corpo comunitario.

Assim, sanéne ni kontron assenta-se no arquétipo peculiar dos cacadores:

duas personagens rigidas, sanguinarias e intransigentes. Conforme apregoa um
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provérbio popular, entre os simbon, “arrebatar a alma de um inocente nao é tarefa
facil”. Contudo, para além de um jogo maniqueista, a conduta dos cagadores n&o
deve ser pensada como um jogo de opostos entre bem/mal, mas sim a partir de
idiossincracias que sao proéprias de seres humanos. Apesar do mal efetuado, estéao
presentes em seus comportamentos a solidaridade fraterna, o respeito a memoria
ancestral e aos rituais tradicionais, como o culto de dankun. Observa Cissé que o
mito de sanene ni kontron se reporta ao grande mito da cosmogonia malinké-
bambara, que faz “referéncia a uma mulher solitaria que findara os seus dias solteira
e sem filhos, uma reminiscéncia de mousso Koroni que, de acordo com o mito do
Komo seria a “mée dos cacadores”. A mae que perdeu o filho reequilibrou-se como
mae dos cacgadores.

Por fim, o mito de senéné ni kontron destaca um codigo de honra que se inicia
com a Irmandade dos Simbon (cagadores), mas que se desdobra para a
comunidade como um todo, em razdo do seu carater ético, moral, estético e
comunitario. Ha uma ética do cagador, ha uma ética na politica do mandinga, ha
uma correlagdo de forgcas presentes na organizagdo da comunidade, que orienta
comportamentos comunitarios a estabelecerem um pacto juridico, cujo apice € a
Carta Mandinga. A ética dos “direitos humanos” do povo mandinga esta conjugada
na natureza, assim como o seu codigo moral, por demais preocupado com a

manutencao de equilibrios sociais e ambientais.
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DE BOCA A OUVIDO: A TRANSMISSAO DA CARTA
MANDINGA

As culturas de matrizes orais possuem formas de transmissdo cujos
elementos s&o, por vezes, incompreensiveis aos olhos das sociedades ocidentais,
que elegeram a escrita como forma predilieta de mediacdo de conhecimento.
Possivelmente, isso explique o motivo pelo qual os valores, os conhecimentos e as
filosofias das comunidades tradicionais africanas, indigenas e caribenhas foram, por
grande parte da comunidade académica e cientifica, negligenciados, postura que é
propria de sociedades que pensam a cultura e a histéria a partir de hierarquias ou
por meio de uma “narrativa unica”, linear, no mais registrada em documentos
escritos. Esse modo enviesado de conceber a histéria, que € préprio do ocidente,
relegou as praticas das sociedades tradicionais ao siléncio, circunscrito naquilo que

Diana Taylor denominou de tens&o entre “arquivo e repertério”. No dizer da autora,

La tensién entre lo que llamo el archivo y el repertorio ha sido construida, a
menudo, como existente entre el lenguaje escrito y el oral. El archivo
incluye, pero no se limita textos escritos. El repertorio contiene
performances verbales — canciones, rezos, discursos — asi como practicas
no verbales. La divisidon escrito/oral capta, em cierto nivel, la diferencia
entre el archivo y el repertorio que estoy desarrollando em este trabajo, em
tanto los medios de transmisién difieren, asi como lo hacen los
requierimientos de conservacion y diseminacion'®.

Esta denegagao do repertorio em prol do archivo teve por intuito produzir a
aniquilagao do “outro”, na medida em que impo6s limites a compreensédo de outras
formas de vivéncia e de insergdo no mundo. Houve, entretanto, estratégias criadas
por comunidades de matrizes orais com o propdsito de preservarem as suas
culturas, seu modo de vida e o seu legado socio-histérico, conforme observou
Taylor. O estudo da cultura mandinga, nesse sentido, bem como a forma pela qual a

Carta Mandinga (Kurukanfuga) e o Juramento dos Cagadores foram preservados e

'® TAYLOR, Diana. El archivo y el repertorio: La memoria cultural performatica en las Americas.

Chile: Ediciones Universidad Alberto Hurtado, 2015, p.61.
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transmitidos, fornecem elementos relevantes para a compreensao dos modos de
transmissao e preservacao de viveres em que o poder da palavra se revela no cara-
a-cara, muito distante do discurso incorpéreo letrado. As caracteristicas da cultura
mandinga se assemelham em muito as de outras civilizagdes e comunidades que
vivem em exercicios de “légica oral’, nas quais os valores performatizados s&o
preservados por meio de uma “transmissao corporalizada”.

A transmissdo de um conhecimento pela palavra ndo € menos eficaz do que
pelo suporte escrito. Ambos possuem, no bojo da comunidade, independente da
forma e da informagdo que é transmitida, o estatuto de ciéncia, podendo ser algo
que remeta a um conhecimento técnico, especializado ou a um saber-fazer, como
um conjunto de normas legais que regem a vida comunitaria ou um conhecimento
medicinal ensinado pela tradigdo. Do mesmo modo, a forma de transmisséo do
conhecimento, tanto oral quanto escrito, ndo se limita ao estatuto de ciéncia, pois a
forma de preservacao e veiculagdo podera ter um aspecto de arte, considerando a
performance empregada na transmissdo, os recursos envolvidos, o seu valor
estético ou a catarse suscitada por meio de estética peculiar, envolvente, com a
participacdo de emissores e receptores.

A divisao, contudo, entre arte e ciéncia, dicotomia muito patente no Ocidente,
nao necessariamente se manifesta entre comunidades de matrizes orais africanas,
uma vez que tal disjungdo nédo faria sentido em seus modos de ser, sentir e viver.
Talvez, o que exemplifique bem essa relagao entre ciéncia e arte no saber estético,
oral e teatral africano seja a funcionalidade presente nos mitos, nos provérbios, na
musica, no teatro, no poder que tais linguagens tém no bojo da vida comunitaria.
Esses elementos, manifestos por meio de performances, ndo estdo/sédo dissociados
das necessidades da comunidade. A titulo de analise, a Carta Mandinga tem sido,
ao longo dos anos, dramatizada oralmente, em performances reatualizadas e
ressignificadas, em que o cerimonial da criagdo da Carta, juntamente com a Gbara
(Assembleia Geral) com representantes dos 12 reinos, tem sido uma constante no
sitio de Kurukanfuga'’, que forneceu seu nome & denominacdo original da Carta
Mandinga. Performances revelam valores criados no bojo da vida comunitaria e

atualizados no decorrer dos tempos, por vezes, em seus atuais suportes

" Tanto a Carta Mandinga quanto o lugar no qual ela surgiu possuem o mesmo nome:

Kurukanfuga.
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radiofénicos e televisivos, conforme ocorreu com a Carta.

A Carta Mandinga apoiou-se em juramento tradicional da Irmandade dos
Cacadores, cujo sentido remete ao ato de organizar a vida comunitaria por meio de
expressdes que sao, igualmente, modos de construgdo de vida. Essa observagéo
pode ser um ponto de partida para compreender o porqué e o como esse documento
perpassou e sobreviveu até os dias atuais. A forma de transmissdo desse
documento oral passa, necessariamente, por peculiaridades de modos de vida da
comunidade mandinga, por meio das quais valores sao veiculados e preservados a
partir da proeminéncia que é dada a palavra, em que mito e realidade nao se
excluem, mas se conjugam e se enredam na comunidade.

Observou-se, em capitulo anterior, que ha estreita relacdo entre o Juramento
dos Cacadores, vinculado ao mito Sanene ni Kontron, e a Carta Mandinga. A partir
desse vinculo, é possivel reconhecer que a propria estrutura do mito ja é elemento
importante para compreender o modo de transmissdo da Carta, predominantemente
oral. A sua importancia entre os membros da comunidade ndo se dissocia do
significado do mito entre os povos mandinga, residindo ai sua peculiar “teologia” e
“espiritualidade”. O seu carater mitico se associa a um interesse funcional, em que
cada membro possui uma participagdo essencial no bojo da comunidade, uma vez
que a crenga no mito é consensual. O mito € em si mesmo uma forma de
transmissao, na medida em que incorporam elementos de um tempo-espaco e de
seus ocupantes, em que imperativos histéricos do aqui-agora estdo presentes na
atualizagao mitica.

Mircea Eliade, que possui estudo aprofundado sobre mitologia e religides,
observou que “o mito € uma realidade cultural extremamente complexa, que pode
ser abordada de perspectivas muiltiplas e complementares”®. Segundo o autor,
existem muitas formas de mitos, tais como: “o mito de origem”, “o mito
cosmogonico”, “os mitos de cura”, “o mito de reiteragdo da cosmogonia”, “0 mito de
retorno a origem” e “o mito dos primordios”. Interessa reter que o mito da Irmandade
dos Cagadores tangencia todas essas caracteristicas.

Primeiramente, Sanené e Kontron ganham identidade em mito que remonta a
uma “origem”, ao narrar o surgimento de uma associagao de carater fraterno entre

homens de armas enquanto cagadores. A origem da irmandade é, inclusive,

'® ELIADE, Mircea. Mito e realidade. SP: Perspectiva, 1991, p.12.



140

justificada perante a comunidade mandinga, uma vez que a “irmandade” faria frente
a toda e qualquer ameaca a comunidade, a exemplo da expansao islamica no Norte
da Africa ou da ameaga dos invasores soninke. Percebe-se, nesse sentido, a
relagédo estreita entre mitologia e realidade, ja que o mito se vincula a preocupagdes
frente a povos invasores ou ameacgas naturais que produzem desequilibrios, como a
seca e a fome, o escravismo e a arabizacdo. Nao parece exagerado dizer que
residem ai tragcos extremamente praticos.

Em segundo lugar, o mito de origem da Irmandade dos Cagadores também
remete a aspectos de cura, de equilibrio entre linhagens da comunidade, na medida
em que os dois cagadores, a principio seres errantes, forjam a consciéncia e
aquiescéncia de seus pecados, jurando, devido ao crime cometido, proteger a
mulher cujo filho recém-nascido teve a vida ceifada por eles ceifada'. Ha, nesse
sentido, uma “cura” moral e ética, considerando o pacto aceito pela desafortunada
mae, que, mesmo enfurecida, viabiliza a resolugcdo do conflito, em uma espécie de
‘justica reparativa®. Essa passagem do relato mitico apresenta elementos
interessantes para a analise, pois fornece exemplos para a conduta humana, em
que o perdao se faz presente, conciliando partes afetadas de um grande descontrole
e desequilibrio. Conforme observou Eliade “[o mito] exprime, enaltece e codifica a
crenga; salvaguarda e impde os principios morais; garante a eficacia do ritual e
oferece regras praticas a orientagdo do homem”?°. No mito, subjaz o que pode ser
decodificado e recodificado em diferentes tempos, espaco e relagdes histoéricas.

Sanéne ni Kontron, por fim, é igualmente um “mito de reiteragdo da
cosmogonia”, pois conforme o filésofo senegalés Mamousse Diagne, é percebido

como drama existencial:

o0 mito reatualiza e narra os principios constitutivos da aventura humana
[...] o homem retorna as suas origens para reencontrar com o que lhe &
essencial. Adere a tais sentidos, recapitulando-o, abrigando sob a forma de
re-apresentavel, inscrito na dimens&o de uma 'quase-imanéncia”?'.

Assim, retornar a origem representa:

19 Apresenta-se nesse trecho a ideia da justica reparativa, que é reclamada até os dias atuais,

decorrentes da diaspora e da colonizagéo, no Novo Mundo e na Africa.

% E|IADE, Mircea. op. cit., p.23.

I DIAGNE, Mamousse. Critique de la raison orale: les pratiques discursives en Afrique noire. Paris:
Celhto-Ifan-Karthala, 2005, p.160.
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curar determinadas imperfeicbes [...]; para comunidades tradicionais, a
vida n&o pode ser reparada, mas somente recriada mediante um retorno
as fontes [...]; a cosmogonia é o modelo exemplar de todos tipos de ato
[...] por extensao, tudo que se assemelha ao cosmos, & sagrado.22

Justamente por seu carater sagrado e funcional, o relato mitico possui a
chancela da comunidade, cuja crenga permite a sua existéncia, preservacao e
transmissao as geragdes futuras, a exemplo do juramento de Sanéné e Kontron.
Entretanto, a particularidade do mito, bem como da sua transmissao, n&o consiste

apenas em ser transmitido oralmente, pois, conforme Jack Goody:

O mito ndo é assim tao peculiar simplesmente porque é oral. Ele ndo lanca
uma luz especifica no inconsciente, como fazem os sonhos individuais; ao
contrario, deve ser comparado a outras formas de “literatura”, ao ato
consciente de criagédo e as produg¢des imaginativas — ainda que de um tipo
“tradicional”’. Aqueles que creem no mito ndo estdo mais 'delirantes' que
aqueles que acham que a perda da graga celestial por parte do homem foi
resultado da mordida da maga, ou que o mundo foi criado 'magicamente’
em sete dias.?

Ha um provérbio malinké, muito difundido entre os iniciados na arte da caca,
que assinala: “ninguém deve entrar no bosque, antes de matar um passaro”. Essa
maxima, explicitada quase em tom aforistico, traduz aspecto interessante da
formagéo dos donso (cagador), uma vez que ressalta o carater pratico da formagéao
moral dos nedfitos que se iniciam no culto de Sanene e Kontron. De acordo com
Tata Cissé, o tempo da iniciacido dura de dois a trés anos, periodo durante o qual
sdo ensinados os mitos e as técnicas de caga, com grande exigéncia no que se
refere & probidade moral e intelectual dos iniciados®*. Essa exigéncia se deve ao fato
de que o juramento possui um carater sagrado, notoriamente em relacdo ao
autoconhecimento, pois, como ressaltou Cissé, ser cacador é ser mestre de si. Nao

necessariamente significa dizer que o donso seja um autodidata, mas sim que um

2 |bidem, p.34.

% GOODY, Jack. O mito, o ritual e o oral. RJ: Editora Vozes, 2012, p.14.

24 CISSE, Yossouf Tata. La confrérie des chasseurs Malinké et Bambara. Paris: Nouvelles du Sul-
Arsan, 1994, p.55.
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dos métodos que o karamoko (mestre iniciador) pée em pratica é a licdo por meio do
exemplo. Compete ao aprendiz observar o que o mestre faz na pratica, ao passo
que a explicacéo sobre a licdo ensinada sera feita posteriormente®.

Um exemplo de habilidades ensinadas ao aprendiz de cacador é o
reconhecimento dos aspectos dos animais a serem cagados, ndo somente em
relagéo ao visual do animal, mas sobre vestigios, excrementos, sons emitidos e seu
meio ambiente. Além do manejo de armas, como o arco e a flecha, a langa ou os
fuzis (mais recentemente), o aprendiz aprende como se aproximar das feras sem ser
percebido, ou ainda, as técnicas arcaicas da caga e o uso de armas de fogo, a
fabricagédo do fogo a partir do atrito entre tipos especificos de madeiras.

As formas como os donso se orientam na floresta merecem grande destaque,

pois comporta antigo saber ancestral:

Os problemas de orientagdo ndo devem ser esquecidos: gragas a algumas
estrelas e constelagdes reconhecidas por eles (Estrela Polar, Ursa Maior,
Ursa Menor, Pléiades, Sirius, Vénus, Escorpido, Cruzeiro do Sul, Orion,
etc) os cagadores sabiam sempre reencontrar o seu caminho de retorno. A
ele é ensinado a geografia e os itinerarios. Reencontramos muitos
cacadores que possuem conhecimentos surpreendentes: enumeraram
todas as cidades, os vales, os rios e as etnias que se encontram nas rotas
tradicionais, sira korow “rotas antigas” que frequentemente existiam até o
final da Segunda Guerra Mundial, do Mandinga ao Senegal, e do
Mandinga até a floresta, ou seja, até a Costa do Marfim®.

Na preciosa argumentacédo de Cissé, na contram&o de viveres iluministas e
solares, africanos se orientam na noite, ao revelar a preservagao e a transmissao do
saber da caca. Existente, desde tempos remotos, esse conhecimento perpassou
épocas, como os anos da Segunda Guerra Mundial, existindo até os dias de hoje.
Nunca é demais dizer que ha, nesse sentido, um saber de outra ordem. O modo
como foi preservada e transmitida a Carta Mandinga se deu no ambito de uma
cultura observadora e respeitosa da natureza. Talvez isso figue mais evidente ao
observarmos as performances usadas pelos donso para a admissao de um novo
membro na Irmandade dos Cacgadores.

Ao término do periodo de iniciagdo, que constitui igualmente um periodo

probatdrio, o recém iniciado se apresentava novamente diante da Assembleia dos

% |bidem, p.57.
% CISSE, Yossouf Tata. op. cit, p.58.
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Cacadores, e deveria responder a uma série de indagagdes. Apresentando-se, 0
aprovado era sabatinado pelos membros mais experientes da confraria. Deveria

»n27

trazer consigo uma arma de caga, duas galinhas e dez “colas™’ vermelhas. O ritual

de admissao iniciava-se alcando o cacador ao estado de uma “crianca de Sanin

"2  Entre

[Sanéné] e Kontron como membros da irmandade dos cacgadores
comunidades tradicionais africanas, a iniciagdo ocupa lugar prepoderante, pois
representa o nascimento de uma nova vida, apés a suposta morte do “eu” anterior
ao ritual. O ritual de iniciagdo dos cagadores malinké e bambara sela o compromisso
pactuado pelos iniciados por meio de perguntas que a ele séo feitas, em que o
neofito se compromete, prioritariamente, a engajar-se nas causas da irmandade,
frente a outros compromissos.

A comunidade também comparecia ao ritual, considerando a importancia e
significado da cerimbnia. Os donso dyeli (djeli da caga) ou sora realizavam uma
performance com os seus instrumentos musicais. Da sua kora® era cantado o hino
em louvor aos grandes cagadores do passado. Durante a performance do sora, o
chefe da irmandade propunha questdes ao iniciado, conforme transcrito: “ bi son
Kontron ka ko ma. (Aceitas os valores — a lei, a moral, a fraternidade - inerente a
irmandade? - de Kontron?)”*°

O teor dessa pergunta exemplifica a complexidade dos oficios em viveres
tradicionais, considerando que, para além dos valores da comunidade, sao
particularizados elementos de cada irmandade, a exemplo de uma moral e uma lei
restrita, bem como as relagdes entre os membros da irmandade.

No didlogo em regime de oralidade, a resposta do iniciado sucedia-se longo
siléncio (siléncio como forma de pensar), assinalando o “alto grau” de compromisso
do cacador e a seriedade do pacto. Em seguida, outra indagacgao: “i bi son donsow
ka fen ma. (Aceitas os valores — a lei, a moral, a fraternidade, as exigéncias da
irmandade — dos cagadores?).

Essa segunda pergunta, cuja demanda é préxima a da primeira, ressaltava as

" Cola acuminata é uma arvore da familia das Sterculiacéas (classificagdo classica) ou Malvacéas
(classificacdo filogenética) originaria da Africa tropical. E a partir dela que é extraida e produzida a
noz-de-cola, alimento bem difundido na regido da Africa do Oeste, quer por suas virtudes
estimulantes ou pelo seu valor simbdlico. Vide o romance Xala, de Sembene Ousmane, em que sao
feitas muitas mengdes a noz-de-cola.

8 CISSE, Y.T. ibidem, p.59.

2 |nstrumento de cordas muito popular na Africa do Oeste.

% CISSE, Y.T. Op.cit, p.59.



144

exigéncias da irmandade em relagdo ao cagador, que, doravante, tornar-se-ia filho
de Sanéné e Kontron, e, por sé-lo, seus compromissos estariam diretamente ligados
a caga. Assim, ainda que haja compromissos de cacadores em relagdo a
comunidade, preponderam as fungdes relacionadas ao seu novo oficio. Essa rigidez
demandada pela Irmandade dos Cacadores constitui mais um indicio para
compreender o porqué do soberano Sundjata Keita, quando da unificacdo dos 12
reinos do Mali, ter atribuido aos donso a tarefa de preservar e transmitir as leis do
seu recem instaurado Império, demonstrado o seu lugar de prestigio.

Ao final do ritual, o cagador iniciado deveria repetir: “De agora em diante,
somente tens por pai e mae Sanin e Kontron! Somente tens por irmaos primogénitos
e irm3aos mais novos os cagadores™".

Segundo Tata Cissé, algumas dessas perguntas eram feitas trés vezes, as
quais o futuro cagador deveria, enfaticamente, responder: - “sim!”. Seguia-se a esse
ato a purificagdo ritual do cagador, que era banhado por agua mucilagenosa32
purificada, comegando pela cabega. Entre os povos mandinga, a cabega, como
outras partes do corpo, apresenta singular simbologia. Kiina kiima designa a
‘palavra da cabecga”, significando dizer que y kiina kima - “a palavra lhe diz
respeito”?. Nesse sentido, tal performance pode sugerir que o iniciado comece a ter
responsabilidade por suas palavras no seio da irmandade. A agua, fonte de vida e
de renascimento, simboliza a entrada ou o renascimento na irmandade dos
cacadores.

A seguir, a arma e o chifre de caga eram associados ao iniciado,
denominados na circunstancia como ton ni kala - a aljava e o arco -, emblemas
primordiais da caga, entre os povos manden. Ambos s&o igualmente batizados pela
substancia viscosa, que era introduzida na parte interna e externa da arma do
cacador. Posteriormente, as dez colas eram ofertadas e as duas galinhas
sacrificadas aos “patronos” da caga, possivelmente ao espirito Fakombé, 0 mesmo
que figura na Carta Mandinga. Céanticos, denominados dya sigi ou meléke,

acompanhavam esse ritual, que inseria 0 novo membro cacador na Irmandade. Era

" |bidem.

32 Mucilagem, no sentido botanico, € uma secregéao rica em polissacarideos, encontrada nas raizes de
plantas aquaticas e também envolvendo algumas sementes. Tem uma fungao protetora de ancora
nas plantas. Fonte: Glossary of Botanical Terms, disponivel em:
https://florabase.dpaw.wa.gov.au/help/glossary#M, acesso em: 06.03.2017.

% KOUYATE, Toumani. O corpo como palavra. SP: 2014.
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servida uma cerveja de milho para o iniciado e proferidas palavras que tinham por
intuito transmitir o “verdadeiro” significado da moral dos cagadores: “Nosso inimigo
verdadeiro € 0 nosso ‘amigo-inimigo’ (nin dyugu), ou seja, aquele que nos louva e
nos lisonjeia, que nos atribue qualidades que n&o possuimos enquanto esconde os
nossos defeitos”.

Essa observacao é sintomatica de um senso de autocritica que deve possuir

o cacador, devido ao ceticismo acerca de sua prépria percep¢ao na comunidade:

Ndo somos traidos somente por nossos amigos, somos, nesse caso, O
nosso primeiro inimigo. Quem poderia nos amar quanto a nés mesmos? E
quem poderia nos elogiar mais do que nos mesmos?

Nosso segundo inimigo € a mulher cujo lema:

Grande cabra errante sob imensas arvores

Animal domesticado de varios passos

Minha méao repousa sobre o meu inimigo.

Numerosos sao, efetivamente, os homens que perdem a razdo em vistas
da mulher. Portanto, ndo faga do amor carnal um habito diario.

Segundo Cissé, a leitura que o cagador faz da personalidade da mulher, que
tem por lema os preceitos acima, consiste em reconhecer que a mulher é possuidora
da sua liberdade (“Grande cabra errante”), mantendo-se protegida (“sob imensas
arvores”), além de ser possuidora de astucia e de duplicidade, o que a torna temivel.
A preocupagado entre os cagadores de elencar o proprio “eu” como alguém a ser
temido, tem a ver com questdes relativas ao “orgulho” e a “vaidade”, que poderiam
colocar em xeque a moral do cacador. Ainda no que se refere ao fato de colocar a
mulher como alguém a ser temida, ndo se pode esquecer que no mito de “Sanéné e
Kontron” a rivalidade entre os dois cagadores e a mulher € o elemento
desencadeador da acdo abominavel dos cacadores. A mulher, nesse sentido,
poderia remeter ao compromisso perpétuo dos cagadores com a sua protecio,
devido ao mal por eles causado.

Tampouco pode passar despercebida a passagem acima que assinala a
perda da razdo de “inumeros homens” por causa de uma mulher, sugerindo que o
problema n&o esta na mulher em si, outrossim na atracdo que exerce nos homens,
nao somente nas influéncias relativas ao afeto, ao sexo, ao desejo carnal, a entrega,
a desmedida, ao amor nao correspondido, a incompreensado dos segredos do sexo
oposto; mas também nas questdes mais “rigidas” do cotidiano, da politica, do

pragmatismo, das controvérsias transcorridas no bojo de questdes comunitarias. A
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esse respeito, é interessante a consideragdo do jeli Sotigui Kouyaté, citado por
Toumani Kouyaté, em relagdo ao feminino: “Quando vocé observa um homem
poderoso dizer que a noite € boa conselheira, ndo € a noite que é boa conselheira,
mas sim a mulher dele. Ento, ela é a mais poderosa™*.

Ao término do ritual, o jovem cacgador era confiado aos cuidados de um
mestre, responsavel por ele e seus atos em relagdo a sociedade dos cacadores®.
Essa personalidade deveria |lhe ensinar todos os bons antidotos e saberes
relacionados e necessarios a caga. Também asseguraria, continuamente, que o seu
“discipulo” tivesse os diferentes componentes de seu ser atrelados ao seu novo
oficio. O dya sigi (o duplo vital), ou meléke sigi (0 anjo guardido) eram elementos
exemplares desse elo, pois o nin (principio vital), o fari (Qque possui calor, ou seja, 0
corpo) e o “dya” (assento da razdo) sdo partes constitutivas do ser humano.
Compreender essas minucias é reconhecer que as formas de transmissdo dos
valores tradicionais africanos nao estdo dissociadas do corpo, suporte maior de
producgao e transmissao de conhecimento e mediagao de valores. Outro componente
de tal percepcdo é a expressdo usada pelos cacadores bambara e malinké que

aludem sinestesias intimamente associadas ao corpo:

Assim, as expressodes dya bo “saida do duplo vital”, dya pan “fuga do duplo
vital”, dya siran “surto do duplo vital”, dya tike “corte do duplo vital” indicam
que o dya ja ndo estando mais intimamente ligado ao corpo, o sujeito em
questado perde o controle de suas faculdades. Ou, o cacador, que deve
enfrentar as feras, por exemplo, deve estar sempre em plena posse de
seus sentidos. E este objetivo que visa, notadamente, a cerimdnia de
admissao do novo membro na Irmandade dos Cagadores. Assim, o novo
iniciado, em estado de excepcional pureza, de forca e de oportunidade,
dirige-se a floresta: ele devera abater, antes do crepusculo, uma fera, e
devera oferecer o ombro direito (duga kaman) desta ao chefe da sociedade
dos cacadores.*®

O conhecimento do corpo, bem como de suas sensacgdes, € de primordial
importancia para o cacgador lograr éxito em sua missdo. Esse conhecimento,
inclusive, possibilita decifrar ou decodificar as palavras que o corpo comporta.

Apregoa um proverbio bambara méégo yeré, ye kuma le dié: o corpo € todo uma

*  Homenagem ao ator Sotigui Kouyatté no Arte do Artista. Disponivel em:

https://wva.youtube.com/watch?v=UnyXquofdE, acesso em: 06.03.2017.
% CISSE, Y.T. Op. cit. p.60.
* bidem.
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palavra inteira. Talvez esses desdobramentos nos aproximem de uma compreensao
acerca da eficacia e competéncia de performances em atos de transmissdo do
Juramento dos Cacgadores, em um primeiro momento, e da Carta Mandinga, que
desde o século Xlll perdura no tempo, em razao do poder de corpos em “escritas
performativas” (Irobi).

A transmissdo da Carta, via recursos audiovisuais de regimes orais de
comunicacgdo, além de performances, iconografias, gestualidades colocadas em
cena, tem por aspecto embrionario o mito de Sanéne e Kontron. Uma vez adaptado
como juramento, o mito, a posteriori, fundamentou a base da Constituigdo do
Império do Mali, a época, chancelado pelo soberano Sundjata Keita. O Juramento
dos Cacgadores, por conseguinte, foi o embrido dos 44 artigos da Carta Mandinga,
inicialmente denominada Kurukanfuga, estabelecida durante grande assembleia
(Gbara) que envolveu todas as comunidades formadoras do Império do Mali. Coube
a Sundjata Keita essa articulagdo entre a Carta Mandinga e os cagadores da

comunidade manden, conforme acompanha-se em biografia.

Sundjata Keita, seu tempo-espago

Personalidade de grande destaque para a chamada Historia africana, o
maghan Sundjata Keita foi proeminente ator social, notadamente pela influéncia que
0 seu mandato exerceu entre os povos mandinga, exemplificado pelo pioneirismo da
Carta Mandinga, podendo-se até falar de uma Era Sundjata, para ilustrar o periodo
de seu reinado.

A Era Sundjata nao esta circunscrita apenas a transformagdes pelas quais
passaram a Africa do Oeste, mas também relaciona-se a sécio-dindmicas que
envolveram outras partes do planisfério, como a expansao do Islamismo, que alterou
processos do Ocidente medieval e moderno, fenébmeno profundamente estudado
pelo historiador arabe Ibn Khaldun.*’

Embora, entre os historiadores, ndo haja consenso acerca das acodes
empreendidas pelo agente historico Sundjata Keita, para uma melhor compreenséo

da sua atuagdo enquanto maghan, importa diferenciar o Sundjata historico do

3 |IBN KHALDUN, M. Introdugéo & Histéria Universal. México: Fondo de Cultura, 2001.
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Sundjata das fabulas, das narrativas miticas, dos feitos extra-humanos. Uma boa
forma de fazé-lo advém do cotejamento das fontes e de estudo mais aprofundado
em relagdo ao contexto historico e a sua linhagem.

Tanto em tradicdes orais da Africa do Oeste quanto em pesquisas
empreendidas por historiadores, como Dijibril Tamsir Niane, vinculam a linhagem de
Sundjata Keita a um dos clas pioneiros localizados na parte superior do rio Niger. A
historia dos Keita, nesse sentido, entrelaga-se a propria histéria do antigo mandinga,
em que nos primérdios os clas malinké — Keita, Konté, Kamara, Traoré e Koroma® -
iniciaram um processo de centralizagao politica que, por intermédio de reis e
monarcas bambara (comunidade de lingua manden), consistiu em fazer frente e
estabelecer pactos diante do processo de islamizagao, ja em curso desde o século
IX.

A histéria desse povo se mistura a narrativas miticas e dinamicas historicas
ligadas a expansdo do Islamismo na Africa do Oeste. Historicamente chega ao
nosso conhecimento a atitude de Lahilatul Kalabi, o primeiro principe negro a fazer
peregrinacdo a Meca®. Seu sucessor, foi seu filho mais velho Kalabi Bomba, que,
por sua vez, teve por filho Mamadi Kani, o rei cacador, a exemplo dos primeiros reis
do Mandinga. Kani acabou por transmitir aos seus filhos a arte da caca, pratica
muito apreciada entre ancestrais mandinga, tanto que transmitiu aos seus quatro
filhos o predicativo simbon, que é um adjetivo honorifico usado para nomear um
grande cagador. Simbon significa igualmente “apito de caga”, que, inclusive, foi um
utensilio inventado pelo préprio rei Kani.

Kani teve por prole Kani Simbon, Kaninhogo Simbon, Kabala Simbon e
Simbon Bamari Tanhongokelin, sendo este ultimo seu sucessor, que conservou o
poder. Tanhongokelin teve por filho M’'Bali Nené, que gerou Bello, que por sua vez
foi pai de Bello Bakon, que legou ao mundo o maghan Kon Fatta, também conhecido
como Frako Maghan Keigu. Esse rei teve trés mulheres e seis filhos, sendo que da
unido com sua segunda mulher, Sogolon Kedju, nasceu Sundjata Keita, sucessor do
reino. Uma vez impedido de assumir o trono, em raz&o da usurpagao por parte do rei
sosso, Sumaoro Kante, da casta dos ferreiros, Sundjata se exilou em reinos e

cidades préximas, articulando aliangas e preparando-se para as inumeras batalhas

% NIANE, Dijibril Tamsir. Sundjata ou a epopeia mandinga. SP: Editora Atica, 1982, p.10.
% ROBINSON, David. Muslims societies in African history. UK: Cambridge, 2004., p.55.



149

que foram travadas contra o rei rival. As tradigbes relatam que evento tragico
tangenciou a infancia de Sundjata, pois a crianca, até os 9 anos, ndo caminhava, o
que era um dos motivos de revolta da sua mae e do escarnio por parte dos membros
da comunidade, que, devido ao defeito fisico, eram contra a subida de Sundjata ao
trono. Uma das maiores opositoras e escarnecedoras era a primeira esposa do rei
Kani. Entretando, Sundjata adquiriu forga em suas pernas, conforme profetizado
pelo ferreiro de seu pai, e iniciou a sua saga, ainda recém-saido da fase adulta, de
conquista do respeito da comunidade.

Sundjata, por meio de aliangas estabelecidas no periodo do exilio,
reconquistou o reino usurpado por Sumaoro Kante e criou o Império do Mali,
estabelecendo a unificacdo. O jeli real, Balla Fasseke Kouyaté, cronista do rei Kon
Fatta (pai de Sundjata Keita) foi “apropriado”, em fungcdo de seus saberes, por
Sumaoro. Fasseke relatou tais feitos quando da mudancga de reis em periodo tao
conturbado do Mandinga.*® Sundjata nasceu em 20 de agosto de 1190, (signo de
Le&o) em Niani, no reino Mandinga, na atual regido da Guiné. Por vezes, em alguns
relatos, Sundjata é referido como o Rei Ledo. Reinou entre os anos de 1235 até a
sua morte, em 1255. A historia do seu reino € contada e recontada de geragao a
geracéao, tendo em vista as mudangas que foram estabelecidas depois da formagéao
do Império. Ainda no século Xll, antes do nascimento do futuro maghan, a regido
entre o Saara e os rios Niger e Senegal eram pequenos reinos fragmentados,
vinculados anteriormente ao antigo Império Gana. Era uma regido muito rica em
ouro, conforme pioneiramente registrara o enciclopedista arabe-iraniano Ibn al-
Fakih: “no pais de Gana, o ouro nasce como plantas na areia, do mesmo modo que

as cenouras. E colhido ao nascer do sol™'

, porque no amanhecer as pepitas
brilham.

Dentre esses reinos fragmentados, encontrava-se o Reino Sosso, cuja
importancia foi destacada no capitulo anterior. No seu projeto expansionista,
Sumaoro Kante dominou outros povos da regido, inclusive os mandinga, porém
encontrou a sua derrocada na batalha travada, por volta de 1235, em Koulikouro,
onde hoje se localiza o atual territério do Mali.

Uma vez aberto o caminho para a instauragdo de um Império, Sundjata Keita

“ONIANE, D.T., op. cit., p.47. ,
“ IBN Al-Fakih. O Livro dos Paises. Apud SILVA, Alberto da Costa e. Imagens da Africa. SP: 2012,
p.24.
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convocou assembleia para deliberar sobre o futuro dos povos da regido, ocasiao em
que foi proclamado Mansa ou Maghan, momento em que é promulgado ao mundo o
Pacto de Kurukanfuga (Carta Mandinga), que impds obrigagdes e direitos aos povos
e, sobretudo, ao imperador. Pelo que se explanou até aqui, pode-se afirmar que
esse documento, que surge no bojo do Império do Mali, € o primeiro pacto de
direitos dos povos ja existente, cujos valores, traduzidos para os tempos atuais,
seriam equivalentes ao que se convencionou chamar de “direitos humanos”.
Contundo, de acordo com essa concepg¢ao, o “humano” que é portador de direitos
somente o é se estiver inserido no ambito da sua comunidade, visto que é
inconcebivel, nas culturas tradicionais, que um direito seja garantido apenas
individualmente. Nesse sentido, se nha comunidade mandinga, o “individuo” s6 existe
e se realiza junto com a sua comunidade, ndo ha individualidade e muito menos
individuo, sendo mais pertinente pensar a Carta Mandinga a partir de um direito
comunitario, de direito dos povos, vinculado a uma tradicdo, a uma logica oral,
transmitida a partir de “escritas performativas”. Assim, nessa dinamica o Pacto de
Kurukanfuga vigorou e vem sendo preservado.

A forma como a comunidade mandinga buscou se inserir no mundo
ultrapassa a concepgdo ocidental, a exemplo do fragmento abaixo, em que é

possivel perceber a relagao estreita entre ser humano e natureza:

Foi Mamadi Kani quem inventou o Simbon, ou apito do cacador, com o
qual entrou em comunicagdo com os génios da floresta e da mata; estas
nao tinham segredo para ele; ele foi amado de Kongolon Ni Sané. Seus
discipulos foram tdo numerosos que ele os constituiu num exército que se
tornou temivel; ele os reunia amiude na mata e os ensinava a arte da caca.
Foi ele quem revelou aos cacadores as folhas medicinais que curam
ferimentos e enfermidades. Gragas a forca de seus discipulos ele se
tornou rei de um vasto pais*2.

Nesse modo de expressdo e comunicagao oral, em didlogos com forgas da
floresta e da mata, gragas a tradigdo guerreira, por acdo dos cagadores, os donso
articularam a organizagdo de um exército, na constituicdo daquele reino, que
desdobrou-se, futuramente, em um Império. O seu universo de saberes esta inscrito
em fronteira ténue entre o mundo visivel (material) e invisivel (espiritual), conforme

observou Toumani Koyaté:

*2 NIANE, D.T. Sundjata ou A Epopeia Mandinga. SP: Editora Atica, 1982.
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Os cagadores (souma) possuem a palavra magica, que comunica entre o
visivel e o invisivel, a palavra dos souma ndo é dita como a do griot, mas
como feitico, entram em conexdo com um Deus... alguns versos que sao
ditos podem efetuar sua passagem para o outro lado do mundo...
Nenhuma folha pode ser tirada da natureza sem uma palavra de respeito.*®

Levando em consideragdo o prestigio angariado pela casta dos cagadores
(simbons ou soumas) no Mandinga, € justificavel o fato de caber a eles salvaguardar
o juramento de Kuruganfuga, em razao da sua tradicdo guerreira, de saberes, de elo
entre materialidade e espiritualidade, como do processo vivaz de iniciagao por eles
empreendido, tendo em vista praticas e representacbes de povos de civilizagcdes
orais. Nota-se, igualmente, que o proprio Maghan Sundjata Keita se vincula, por

meio de seus ancestrais, a uma tradigdo de guerreiros cagadores.

Imagem 3: autoridades participam de ceriménia de encenacio da Carta Mandinga, no
sitio de Kurukanfuga.

En dwect de

Kurukan-Fuga
L]

Fonte: imagens transmitidas pela emissora de televisio ORTM, da Repiiblica do Mali*.
O ritual de transmiss&o da Carta é encenado periodicamente, por “logica oral”,

3 Aula proferida na PUC-SP, 10.09.2013.
* Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=QgsKgDGjZ4E, acesso em: 13.03.2017, postado
em 23.12.2014.
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por meio de performances gestuais, musicalidades, dangas, em ato solene, na
presenga de autoridades governamentais e membros da comunidade, em lugar de
memoria, no qual o conteudo dos 44 artigos do Pacto de Kuruganfuga é anualmente
celebrado em cerimonial no monte com o mesmo nome. A encenagdo € um
espetaculo audiovisual, simulando, inclusive, a batalha final entre os soberanos
Sundjata Keita e Sumaoro Kante. Um jeli, que cumpre a fungdo de mestre de
cerimbnias, com recursos da radiofonia, contextuatiza, para os membros das
comunidades e o publico presente, a batalha final realizada em Kirina. Equipes da
emissora Office de Radiodiffusion Télévision du Mali (ORTM), da Republica do Mali,
fazem a cobertura oficial da ilustre ceriménia, em que tradicdo e modernidade se

encontram e celebram tempos presente-passado.

Imagem 4: cenario de encenacido da performance da Batalha de Kirina, a partir da qual
Sundjata Keita subtemeu o seu rival, Sumaoro Kante, iniciando o Império do Mali.
Nota-se que ha, em torno do circulo, 12 assentos, que representam os 12 reinos
unificados por Sundjata Keita, ao término do conflito.

Endirectde
IKurukan-Fugal

Fonte: Emissora ORTMA.*

> Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=QgsKgDGjZ4E, acesso em: 0, acesso em:
04.12.2017.
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Interessante que a cobertura do evento, realizada pela ORTMA, revela a
importancia e o significado da Carta Mandinga para a cultura do Mali e de povos
vizinhos. O tombamento da Carta Mandinga pela Unesco, a partir de 19.03.2009, é
resposta a uma série de eventos realizados pela comunidade em prol da visibilidade
de sua cultura. Evidentemente que os tombamentos, tanto do sitio de Kurukanfuga
quanto da Carta Mandinga deram maior legitimidade para a comunidade reinvindicar
algumas de suas demandas ao governo da Republica do Mali, mostrando
igualmente que essas comunidades estdo antenadas com as tendéncias
contemporaneas de valorizagdo das culturas locais frente aos incongruentes
projetos globais. Ao final do evento, o presidente da Republica do Mali se
comprometeu com a construgdo de um patriménio material em Kurukanfuga

(tombamento ref.5441), em alusdo ao evento que deu origem a Carta Mandinga.

Imagem 5: ator portando lanca, representante de um dos aliados de Sundjata Keita, na

batalha final de Kirina. Todos os atores que adentram a cena sio apresentados pelo jeli,

que a eles professam panegiricos, denominando-os a partir de suas funcées ou oficios —
donso (homens de caca), simbon (cacador), nyamakala (homens de casta).

2~

En direct de
Kurukan-Fuga

Fonte: Emissora ORTM.*¢

“° Disponivel: https://www.youtube.com/watch?v=QgsKgDGjZ4E, acesso em: 0, acesso em:

04.12.2017, acesso em: 13.03.2017.
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Imagem 6: jelis convidam a “ribalta” um representante dos clis que compéem um dos
12 reinos formadores do Império Mandinga. Nota-se que cada representante dos clas
comparece ao ato com suas respectivas armas e cores de roupas distintas (vermelha,
amarela, azul, verde). A personalidade que representa Sundjta Keita, adentra a cena

com trajes marrons, tipicos dos donso, conforme observado na imagem posterior.

Fonte: Emissora ORTM"

*" Ibidem, acesso em: 13.03.2017, postado em 23.12.2014.
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Imagem 7: em momento apice da performance, o ator que representa Sundjata Keita
entra em cena, ao ser anunciado pelo jeli que realiza a festa de cerimonia. Nota-se, a
partir do evento em questiio, a importancia que é dada a performance, bem como as
gestualidades e a plasticidade, que conferem a encenacio um carater extremamente

alegorico.

|

En:dn.recr d:
Kurukan-fuga

|

Fonte: Emissora ORTM™*

* Op. cit., acesso em: 13.03.2017, postado em 23.12.2014.
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Imagem 8: um dos mestres de cerimonia, em dialogo com o Presidente do Mali,
possivelmente Ibrahim Boubacar Keita, que ressalta a importancia da Carta Mandinga
para a cultura do pais. Representante do exército e demais autoridades também se
fazem presentes no evento.

(

En‘direct dc‘
Kurukan-Fuga

Fonte: Emissora ORTM ¥

No final dos anos 1990 e inicio dos anos 2000, ocorreram uma série de
eventos, em sua maioria realizados em paises da Africa do Oeste (Mali, Guiné,
Senegal, Burkina Faso), que tiveram como pauta temas dos direitos humanos, meio
ambiente e formas de comunicacdo. Os eventos organizados pelo Centre d'Etudes
Linguistiques et Historiques par la Tradition Orale (CELHTO) merecem destaque
especial, visto que concentraram suas discussbes em torno das formas de
comunicagao tradicionais, preservacdo e promog¢ao do patriménio cultural africano.
Com sede em Niamey, no Niger, um dos eventos promovidos pelo CELHTO teve a
Carta Mandinga como uma de suas pautas. Ao todo foi uma série de quatro

encontros entre radiocomunicadores, chefes tradicionais e estudiosos do patrimdémio

9 Op. cit., acesso em: 13.03.2017, postado em 23.12.2014.
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oral africano. O primeiro deles foi realizado em Labé (1997), na Republica da Guiné,
o segundo em Mopti (1999), no Mali, e o terceiro em Niamey (2002). Somente para
se ter dimensao da envergadura do escopo desses encontros, a eles compareceram
intelectuais e tradicionalistas como Youssouf Tata Cissé, Boubacar Boris Diop,
Dijibril Tamsir Niane, Sékéné Mody Cissoko, Kamissoko de Krina, Ousmane
Huchard Sow e Cheick Hamidou Kane, s6 para citar os de maior destaque. Segundo
consta em seu relatorio final, de 29 de julho de 2004, a “recuperagao” das questdes
suscitadas pela Carta Mandinga abriu espago para a elaboragao de trés projetos,
denominados APIC, ARTO e NOREA, que correspondem a siglas em francés, cujos

significados s&o:

APIC - ensino de instrugcdo civica a partir de conceitos provenientes da
tradicéo de culturas africanas.

ARTO - arquivos de tradigbes orais catalogados, projeto de redes
radiofénicas rurais que reagrupam trinta canais de radios.

NOREA - catalogacéo de oralidades registradas no continente.

Esses trés projetos sdo sintomaticos da articulagdo criada por atores sociais
africanos cuja preocupagédo consiste na apropriagdo de sua narrativas. Nesse
sentido, a Carta Mandiga fornece ricos elementos para a viabilidade de tais projetos,
considerando que esse documento histérico mantém um dialogo intermitente com a
tradicdo viva, possibilitanto a comunidade mandinga, representada pelos donso
cacgadores, sua inser¢ao na agenda publica do Mali, por meio das ferramentas de
que dispdem. Contudo, a natureza desse evento organizado pelo CELHTO sera
melhor compreendido mediante o contato com o conteudo do pacto de Kurukanfuga
Carta (Carta Mandinga).

Traducao e contextualizacao da Carta Mandinga (Kurukanfuga)

A Carta Mandinga ou Pacto de Kurukanfuga, ou ainda Manden Kalikan, se

apresenta como uma verdadeira constituigdo avant la lettre, a julgar pelo seu carater

pioneiro no que se refere a busca e a preservacado de vida comunitaria, a partir de
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valores que, no Ocidente, denominam-se como direitos humanos. Traz em seu bojo
preocupacdes em torno da protecdo da vida, da correlacdo de forgcas politico-
cosmologicas e da equidade entre os homens, contudo, n&o se limitanto somente a
tais atencbdes. Versa também sobre a fraternidade entre os membros de uma
comunidade, a protegcdo ao meio ambiente e os bens comunitarios pertencentes as
familias. O direito ao cuidado com as criancas e com a sua educacéao, por exemplo,
também é um assunto contemplado pela Carta, chamando a atencéo o fato de que:
“‘a educagdo das criangas compete ao conjunto da sociedade. A paternidade é
responsabilidade de todos” (Carta Mandinga, art. 9).

A natureza contemporénea do conteudo da Carta Mandinga tem levado
muitos estudiosos a empreender um cotejamento de documentos correlatos, atuais e
de outras épocas, conhecidos no Ocidente, como a Declaracdo dos Direitos do
Homem e do Cidaddo®, criada apés a Revolugdo Francesa (1789), ou ainda a
Declaragéo Universal dos Direitos Humanos (1948), elaborada pela Organizagéo
das Nacgdes Unidas (ONU). Contudo, ainda s&o poucos os trabalhos que mencionam
o Pacto de Kurukanfuga, notadamente pelo fato dele surgir por meio de um suporte
oral, pela civilizagdo oral dos povos mandinga. Sdo mais raros ainda os trabalhos
que analisam ou buscam compreender a Carta a partir dos valores de sua
comunidade. Possivelmente isso se deve a uma ideia de constitucionalismo
predominantemente eurocéntrico, que no dizer do jurista Boaventura de Sousa

Santos se constitui como um “localismo globalizado™"

, que é o processo pelo qual
as poténcias europeias, devido a um suposto “avanco” militar e econdmico,
impuseram o0s seus valores aos demais povos por intermédio de um propdsito
universalista.

A versao que segue € a primeira tradugdo para a lingua portuguesa, que
contém todos os 44 artigos da Carta. No trabalho de tradugéo, os termos em francés
foram cotejados com os originais em bambara, a partir de pesquisas em dicionarios
do idioma africano® e de publicagdes bilingues (bambara-francés). Assim, buscou-

se manter o sentido do texto mais proximo ao idioma original, sendo que alguns

 Em palestra proferida no Sesc-Ipiranga (Jun/2012) o Djeli Hassane Kouyte fez esse tipo de

comparagao.

* SANTOS, Boaventura de Sousa. Se Deus fosse um ativista dos Direitos Humanos. SP: Editora

Cortez, 2016.

°2 Dictionnaire bambara — francés Lexilogos — mots et merveilles d'ici et d'ailleurs — langues mandé.
Disponivel em: www.lexilogos.com/bambara_dictionnaire.htm, acesso em: 05.11.2017.
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termos foram mantidos em lingua bambara, tais como: tontajon (portadores de
aljavas), mofé molu (servos), kangbés (jovens e velhos estrangeiros), categorias
analisadas e explicadas na analise do documento, que se encontra apds a traducao.

Ha, equivocadamente, algumas versdes que referenciam o Juramento dos
Cacadores como sendo a Carta Mandinga ou de Kurukanfuga. Cabe destacar que
sdo documentos diferentes e, inclusive, produzidos em contextos histéricos
distintos.>® Contudo, pela falta de uma pesquisa mais aprofundada, foi estabelecida
essa relagdo. ApoOs a tradugado da Carta, segue-se a contextualizagao e a analise de

seus artigos®*:

Carta Mandinga (Manden Kalikan ou Kurukanfuga)
1. Da organizacéo social

Artigo 1: A sociedade do grande Manden esta dividida em dezesseis
fontajon (portadores de aljavas), cinco morikanda Jlolu (marabus
mugulmano), quatro nyamakalas (homens de casta), um mofé molu
(representante da classe dos servos). Cada um destes grupos
desempenha uma funcao e uma fungéo especifica.

Artigo 2: Os morikanda lolu devem dizer a verdade aos chefes, serem seus
conselheiros e, por meio da palavra, defenderem as regras estabelecidas e
a ordem sobre a Assembleia do reino.

Artigo 3: Os morikandas lolu s&o nossos mestres e nossos educadores no
Isla. Todos devem a eles respeito e consideracgéo.

Artigo 4: A sociedade esta dividida em “classes” de idade. Para representar
cada uma delas sera eleito um chefe. Fazem parte de cada classe de
idade, pessoas (homens ou mulheres) nascidas no periodo de trés anos
consecutivos. Os kangbés (jovens e velhos estrangeiros) devem ser
convidados a participar na tomada de grandes decisbées a respeito da
sociedade.

Artigo 5: Cada um tem direito a vida e a preservagao de sua integridade
fisica. Por consequéncia, todo atentado contra a vida de seu proximo sera
punido por pena de morte.

Artigo 6: Para alcancgar a prosperidade, é instituido o kén gben wél6é (um
modo de subserviéncia) para lutar contra a preguiga e a ociosidade.

Artigo 7: Sao instituidos entre os mandinga o Sanankuya (reunido familiar)
e o Tanamanyoya (um modo de totemismo). Em conformidade, nenhuma
pessoa nascida fora desses grupos deve ser prejudicada, tendo-se o

% O Juramento dos Cacadores, traduzido para o portugués pode ser consultado em: MARTINS,
Victor. Olhares sobre o contempordneo. Embu das Artes, 2014, p.111.
** Nos anexos, consta o Pacto de Kurukanfuga em Francés e em Malinke, seu idioma original.
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respeito por regra. Entre cunhados e noras, entre avos e 0s pequenos, a
toleréncia e os apartes devem ser o principio.

Artigo 8: A familia Keita é designada como familia reinante sobre o
Império.

Artigo 9: A educacgéo das criangas compete a comunidade. A paternidade é
responsabilidade de todos.

Artigo 10: Voltemo-nos mutuamente condoléncias.

Artigo 11: Quando a sua mulher ou o seu filho fugir, jamais persegui-lo na
casa de seu vizinho.

Artigo 12: Sendo a sucesséo patrilinear, nunca conceder o poder a um filho
enquanto um de seus antepassados vive, nunca dé a um menor porque ele
possui ligagées.

Artigo 13: Ndo ofender jamais os nyaras.

Artigo 14: Ndo ofender jamais as mulheres, nossas mées.

Artigo 15: Nunca colocar a mgo sobre uma mulher casada, ndo sem antes,
ainda que sem sucesso, ocorrer a intervencéo de seu marido.

Artigo 16: As mulheres, para além das suas ocupagées cotidianas, devem
estar associadas a todos 0s n0ssos governos.

Artigo 17: As mentiras que viveram 40 anos devem ser consideradas como
verdades.

Artigo 18: Respeitemos o direito da primogenitura.

Artigo 19: Todo homem é padrasto duas vezes: pois sdo pais da filha que
nunca tiveram e sdo pais da palavra que pronunciaram sem nenhum
constrangimento. As duas fungbes, deve-se respeito e consideragao.

Artigo 20: Nunca maltrate o seu servo, dé-lhes um dia de descanso por
semana e ordene que eles cessem os trabalhos em momentos razoaveis.

Somos mestre do servo e ndo da bolsa que ele carrega.

Artigo 21: Nao possuas assiduidades as esposas do chefe, do vizinho, do
marabu, do feiticeiro, do amigo e do sécio.

Artigo 22: A vaidade é sinal de fraqueza e a humildade é sinal de
grandeza.

Artigo 23: N§o traiam uns aos outros. Respeite a palavra de honra.
Artigo 24: Nunca faca mal aos estrangeiros.

Artigo 25: Aquele que se encarrega de uma missdo, nada deve arriscar no
mandinga.
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Artigo 26: O touro confiado ndo deve se dirigir a frota.

Artigo 27: A jovem menina pode ser concedida em casamento,
independente da idade, desde que tenha ela atingido a puberdade. A
escolha de seus pais € a que vigora, independente do numero de
candidatos.

Artigo 28: O jovem homem pode se casar a partir dos 20 anos.

Artigo 29: O dote ¢ fixado em trés bois: um para a noiva, e dois para 0s
pais.

Artigo 30: Deve-se ajudar aquele que tem necessidade.

Il. Dos Bens

Artigo 31: Ha cinco formas de adquirir a propriedade: por compra, por
doacéo, por troca, por trabalho e por sucessdo. Qualquer outra forma sem

testemunho que a comprove constitui em equivoco.

Artigo 32: Todo objeto que ndo possua proprietario conhecido, somente
deve ser de propriedade comum apés quatro anos.

Artigo 33: A quarta novilha nascida de um tnico parto torna-se propriedade
de um guardiéo.

Artigo 34: Em uma troca, um boi equivale a quatro carneiros ou quatro
cabras.

Artigo 35: De cada quatro ovos, um pertence ao guardido da galinha
poedeira.

Artigo 36: Satisfazer sua fome ndo é roubo, se nada carregar em seu saco
ou em seu bolso.

Ill. Da preservagdo da natureza

Artigo 37: Fakombé é designado chefe dos cagadores. Encarregado de
preservar a floresta e os seus habitantes, para a felicidade de todos.

Artigo 38: Antes de pér fogo na floresta, ndo olhe a terra, erga a cabega na
dire¢do da copa das arvores.

Artigo 39: Os animais domésticos devem ser recolhidos durante os
cultivos, liberados apdés as colheitas. O cdo, o gato, o pato e a ave
domeéstica ndo estdo submetidos a esta medida.

IV. Disposigées Finais

Artigo 40: Respeite o parentesco, o casamento e a vizinhanga.

Artigo 41: Mate o seu inimigo, ndo o humilhe.

Artigo 42: Nas grandes assembleias, esteja satisfeito com os legitimos
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representantes e tolerem-se uns aos outros.

Artigo 43: Balla Fasseke Kouyaté é designado como grande chefe de
cerimbnias e mediador principal do Manden. A ele é permitido estar com os
membros de toda a comunidades, prioritariamente com a familia do
Imperador.

Artigo 44: Todos aqueles que infligirem estas regras serdo punidos. Cada
um é responsavel pela aplicagéo estrita destes artigos.

A Carta Mandinga fornece um panorama de negociagdes da vida social,
econdmica, politica, juridica, ética, moral, preservando relagbes familiares e praticas
culturais do Império do Mali, em um contexto em que diferentes reinos ficariam sob
um manto de um Império. Dentre outros componentes destacaveis trazidos pela
Carta, um elemento que chama atencdo nesse documento histérico € o modo como
sdo explicitadas as relagbes de poder no bojo do Império (em sentido amplo) e da
vida comunitaria (em sentido estrito), a exemplo da divisdo politica evidenciada nos
primeiros artigos do documento. O fato de abordarem distintas procedéncias de
atores sociais na Carta, com destaque a questdo dos estrangeiros, remete a
caracteristicas de tolerancia e flexibilidade com relagdo aos que circulam pelo
Império do Mali. Porém, quem sio de fato essas personalidades e quais as funcdes
desenvolvidas por elas no cerne do manden?

Os tontajon ou os portadores de arco e flecha, referenciados no artigo 1° da
Carta, eram os guerreiros encarregados de manter a integridade territorial do grande
Manden (manden mirindi), incumbidos também de defendé-lo em periodos de
guerra. Nos termos da tradi¢cdo, os fontajon deveriam ser recrutados entre os clas
Traoré, Kondé, Kamara, Korouma, Kamissoko, Magassouba, Diawara, Sako,
Fofana, Koita, Dansouba, Diaby, Diallo, Diakité, Sidibé ou Sangaré, cujas tradicbdes
remetem aos acontecimentos mais remotos do mandinga®. Assim, é possivel
depreender que os fontajon ndo sao apenas representantes da caga, mas também
homens de guerra. O grande numero de guerreiros (16) na divisdo do Império do
Mali também demonstra que havia uma preocupacdo em abarcar as diferentes
modalidades de donso (cagadores) existentes, considerando a pluralidade das

culturas que compunham esse império. Dai ser notério um provérbio muito popular

% Relatorio do Centre d'Etudes Linguistiques et Historiques par la Tradition Orale (CELHTO), 2008,
p.41.
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entre os tontajon e que chama atengcdo porque demonstra como os povos do
manden tinham uma observagao direta da natureza: “os animais selvagens”, dizem
os malinké, “sdo como os homens: vivem em familia e em comunidade, possuem os
seus chefes, os seus territérios, as suas leis, a sua psicologia, seus aliados, seus
inimigos, seus habitos, sua personalidade™®.

Os cinco morikanda lolu presentes na Carta constituiem-se como chefes
religiosos mugulmanos, a época denominados “mestres da nova religiao”. A eles
cabia a tarefa de educar os novos fiéis e seguidores nos preceitos do Alcordo. A
presenga dos morikanda lolu no segundo artigo da Carta demonstra a forte
influéncia do Islamismo na sociedade mandinga. Nesse sentido, ela expressa a
complexidade de se organizar frente a tal expansédo desordenada, ao mesmo tempo
que confere importancia aos marabu no que se refere a educagao dos fiéis. Ainda no
que diz respeito a presenga mugulmana no mandiga, ndo se pode esquecer que a
religigo do profeta Maomé ai se estabeleceu com grandes particularidades, a
exemplo dos morikanda lolu, por vezes também denominados de iman ou marabu,
cujo paralelo existe na Africa no Norte, mas n&o nos paises do Oriente Médio

Por isso mesmo os morikanda lolu, a exemplo do tontajon, somente poderiam
ser provenientes de clas especificos, pioneiramente islamizados: Cissé, Béréte,
Touré, Diané e Sylla (Koma). Nunca é demais lembrar que, para Sundjata, a alianga
estabelecida com reinos islamizados foi de grande importédncia para derrotar os
sosso de Sumaoro Kante, tampouco ndo se pode esquecer que a estrutura politico-
administrativa construida por Sundjata, ndo somente foi mantida por seus
sucessores, como Mansa Mursa, Abubakari |, Abubakari Il, como também foi fruto
do legado de antecessores, como o rei Kani, cujo reino foi bastante conhecido
devido as suas aliangas com povos vizinhos. Sao legados que tornam perceptiveis
dimensdes da genealogia da Carfa Mandinga. Para viabilizar o mais destacado
Império africano, Sundjata Keita estabeleceu solidas aliangas, reforgadas, inclusive,
pela Carta Mandinga, que legitimou a relagdo entre clas, familias influentes e
comunidades.

Os nyamakalas, homens de castas, normalmente vinculados a linhagens
tradicionais, eram também contemplados pela carta, ocupando lugar de prestigio no

Império do Mali. Os nyamakalas detinham lagos sanguineos provenientes das

% CISSE, Y.T. Op. cit, p.65.
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familias Koulibaly, Douna, Soumano, Danhon, Somono, Konaté ou Keita. Desta
ultima, fazia parte a linhagem de Sundjata. Ainda que coubesse aos Keita a
governanca do Manden mirindi (império), os demais nyamakalas ligados aos Keita
por consanguinidade eram corresponsaveis pela gestdo administrativa. Nota-se que
um dos sentidos da palavra “nyama”, em lingua bambara, é “forga vital’. Ha um outro
significado que associa o “nyama” a forga oculta negativa e maléfica. J&4 o termo
“kala” poderia significar limite, antidoto, o que desafia, imunidade. Assim, nyamakala
literalmente seria “aquele que pode desafiar o mal que esta oculto”, o que permite
perceber um inventario sobre normas e condutas contidas na Carta.

Os nyamakalas também s&o denominados como nyara naani (termo original
em bambara), fungéo que encontrava paralelo em outras regides ou reinos africanos
do periodo, como os lamam existentes no antigo reino Jolof, no século XIlI, na atual
regido do Senegal. Nas proximidades do rio Casamance, um lamanat era uma parte
consideravel de terra administrada por um lamam, equivalente a um nyamakala ou
nyara naani. O artigo terceiro da Carta Mandinga também faz referéncia aos
nyamakala, exigindo seu compromisso com a verdade, uma ideia que sempre foi
alvo de quem almeja o poder. Cabe destacar que, na Carta Mandinga, quatro
nyamakala deveriam fazer-se presentes, pois, no seio dessa “casta”’, existiam
divisdes de acordo com as fungdes de cada um, como os nyamakala-djelis (jélis), os
nyamakala-fina ou finé, os nyamakala-numun e os nyamakala-garanke.

Os nyamakala-djelis ou jelis, por vezes sao referenciados por alguns autores
pelo termo genérico gri6. Contudo essa denominagdo nao especifica as inumeras
funcdes exercidas pelos jelis (djeli). No que se refere aos povos mandinga e aos
representantes nyamakala no Império do Mali, os jélis deveriam auxiliar o maghan
nas questdes do Império. Eram ndo somente mestres da palavra, mas também
conselheiros reais. Ainda que musicos e artistas, eram porta-vozes dos reis, seus
embaixadores encarregados de declarar a guerra a um Estado rival. No fundamento
de civilizagbes orais destacam-se nogdes de embaixadores ou de embaixada — os
que vinham a frente do rei, abrindo caminho para as negociagbes expostas com
suas performances de musicos e artistas, e depois retransmitiam ao rei e aos
membros da comunidade as questdes tratadas. Dentre as familias nas quais os jelis
se faziam presentes, cabia aos Kouyaté e aos Diabaté fornecerem os nyamakala-jeli

que auxiliariam Sundjata nos assuntos do Império do Mali. Ainda hoje, as familias
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Keita, Kondé, Kanté, Korouma, Koita, Touré e Diawara possuem jelis que preservam
as tradi¢cbes orais do antigo manden.

Os finé ou fina sao também mestres da palavra, muito embora a sua fungao
se restrinja somente a mediagcdo de mensagens, ndo exercendo atividade musical.
Séo essencialmente de familia Camara (Kamara)®’.

Os nyamakala-numun sio os “mestres” do ferro e do fogo e estavam

subdivididos em trés fung¢des especificas:

- numum fin: manipulavam o fogo para trabalhar o ferro e seus derivados na
fabricagdo de ferramentas de caracteristicas as mais diferenciadas possiveis. As
mulheres numun fin fabricavam os recipientes de usos domésticos, como panelas e
outros produdos derivados do ferro. A ideia entdo de que a divisdo de ocupacao era
também uma divisdo de saberes. Mais uma vez aqui, um destaque para as questoes
de género, remetendo a ocupagdes de saberes e poderes de mulheres, na vida

doméstica e na vida publica.

- siaki: estavam encarregados da fabricagdo dos metais preciosos, como ouro

e prata, para a confecgao de joias.

- kule: ocupavam-se do tratamento artistico da madeira para a fabricagao de
obras de arte, como esculturas e mascaras. Os numun eram provenientes das

familias dos Kanté, Camara e Kouroma.

Os garanke sao mestre na confeccao e tratamento do couro e da tecelagem,
constituindo-se, portanto, responsaveis por oficios vitais para a comunidade, nos
quais a simbologia do tear vincula-se ao mito da criagdo do homem. S&o
especializados na fabricagao de arreios. Em sua maioria, provém do cla Sylla.

Muitos dos clas desempenham mais de uma fun¢ao, dependendo da forma
como a historia de cada cla se entrelaca, por vezes, fruto de aliangas ancestrais, de
demandas familiares no bojo da comunidade ou misturas de clas em periodos
especificos. Cabe destacar que esses quatro grupos dos nyamakala jamais

poderiam ser reduzidos a servidao. Além disso, as demais “classes” lhes deviam

" Relatério CELHTO, op. cit., p.43.
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respeito, ofertando-lhes presentes e itens de subsisténcia. Amadou Hampaté B4, em
seu livro de memoarias, Amkoullel, o menino fula, traz observagao interessante a
esse respeito. De acordo com o autor, “cada funcdo correspondia a uma via
iniciatica especifica. Para conservar a sua linhagem, esses grupos praticavam a
endogamia havendo certas proibicbes sexuais a partir de grupos hereditarios
fechados™®. Cabe enfatizar que isso ndo tem a ver com castidade ou com o fato de
conceber outro grupo como inferior de tal modo que fosse proibido se relacionar fora
do grupo, mas se constitui como forma de preservar fungdes essenciais ao
funcionamento da comunidade. Nesse sentido, cada funcao/oficio estava atrelada a
um saber e ligada a ritos iniciaticos.

Outro tipo de divisdo existente no seio da comunidade mandinga, que
inclusive é apresentada na Carta Mandinga, diz respeito a separag¢ao por “faixas de
idade”, conforme especificado na seguinte passagem da carta: “os membros entre
as classes intermediarias de jovens e velhos serdo convidados a participarem de
decisbes importantes para a comunidade”, do original em bambara: kangbelu ye
talante sede ledi, mogobalu ni dennu te (Carta Mandinga, art.4). Nota-se que a
separacao alca todos esses membros a uma condigdo de importancia para as
questdes decisoérias do império, ja que ndo ha divisdes por casta, mas sim por faixa
etaria, ocasionando que uma “classe” ndo se veja como mais importante que outra.
Conforme descrito no relatério emitido pelo CELHTO: “sejam eles portadores de
aljava, principes, nyamakala, marabus ou servos, todos que sdo da mesma faixa de
idade estdo submetidos as mesmas regras sem distincdo de sexo™°. Também sobre
essa questdo de género, é esclarecedor o artigo 16: “as mulheres, para além de
suas ocupag0s cotidianas devem estar associadas a todos nossos governos’.

Vale ressaltar que essa perspectiva, por parte dos membros das
comunidades do mandinga, em discutir e resolver os seus problemas em conjunto,
respeitando a opinido da Gbara Sariyalu (assembleia) perante as comunidades, clas
e familias mostra que n&o havia uma situagéo de papéis de género definido.

Esse tipo de preocupacdo, que consistia em fazer com que todos se
sentissem representados, justificava o papel desempenhado pelos kangbés, cuja

funcdo era a de ser um elo entre os representantes mais velhos de cada cla (que

% HAMPATE BA, Amadou. Amkoullel, o menino fula. SP: Casa das Africas, 2011.
% Relatorio CELHTO, op. cit., p.45.
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administravam as cidades) e os membros mais jovens. Normalmente, os kangbés
eram cooptados entre os adultos mais experientes e mediadores.

Outro fator que chama atencédo na Carta Mandinga é o chamado “sistema
geral de servidao” (kon gben wolo), que tratava de obrigagdes gerais empreendidas

pelos membros de todas as familias, conforme consta no relatério do CEHLTO:

[...] em alguns periodos da manha, as familias eram visitadas e os jovens
0ciosos ou preguigcosos eram levados ao campo ou as oficinas. Os
contraventores eram denunciados frente ao conselho dos mais velhos.
Essa pratica, de fato, contribuiu para a prosperidade do Império.%.

Observa-se que a servidao aqui descrita nada tem a ver com escravidao, pois,
segundo consta no relatorio, trata-se de uma medida para evitar a ociosidade entre
os jovens, em que todas as familias, sem excegao, eram passiveis de ter seus filhos
cooptados. Outros recursos presente na Carta Mandinga para manter as relagdes
pacificas no Império eram a sanakunya e a tanamanyoya, espécie de parentescos
de lagos “mais flexiveis”. O intuito dessas praticas era o de criar lagos de convivio
entre as comunidades, e também de estimular a tolerancia e a convivéncia pacifica
entre os seus membros, que, por vezes, eram provenientes de povos de tradicdes e
costumes distintos. Muito embora a sanakuya e a tanamanyoya nao tenham sido
criadas pelo Pacto de Kurukanfuga, vale ressaltar que tais relagbes foram
institucionalizadas por ele. Esse ponto demonstra mais uma vez a ideia de respeito
entre povos de habitos e costumes distintos, igualmente presente com relagdo a
estrangeiros, bem como as relagbes de género, destacadas anteriormente.

Ainda no que se refere aos diferentes atores sociais contemplados pela Carta
Mandinga, ndo se pode esquecer dos mofé molu, que sdo os representante dos
servos, os legitimos porta-vozes desses atores historicos. Essa mesma fungéo
também marcava presencga na corte do Reino Jolof, cujo sujeito historico ndo se
autodenominava mofé molu, mas sim diogomaay, que era igualmente um mediador
entre os servos da comunidade e a realeza. O filme Ceddo (1976), do cineasta
senegalés Sembéne Ousmane, encenou de forma alegdrica uma disputa politica
entre protagonistas histéricos que encarnam as respectivas funcgdes ja explicitadas:
marabu (chefe religioso islamico), nyamakala (laman: homens de talento), mofé molu

(diogomaay: porta-voz e mediador dos servos), na obra de Sembéne denominados

" |bidem, p.45.
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de ceddo ou tyeddo, que significa “aqueles que se rebelam”. Vale lembrar que a
encenacéo ou procedimento de dramatizagdo fazem parte da légica da “razéo oral”,
termo cunhado por Mamousse Diagne, em contraposi¢cdo ao termo “razéo grafica”,
de Jack Goody. Interessante que esse filme de Sembéne, a despeito da alegoria
como método de trabalho, possui uma pesquisa histérica consistente, perpassando
a Histéria senegalesa, desdobrando-se na problematizacdo do passado como
prenhe de feridas e cicatrizes em aberto, conforme assinalam as pesquisas de
Boubacar Barry®'. A observancia de nao maltratar o servo, conforme o artigo 20, que
garantia um dia de repouso por semana e o0 cessar de trabalhos em momentos
razoaveis, traz pioneirismo no que se refere a direitos dos trabalhadores, que ainda
vem acompanhado de um aforismo “somos mestre do servo e ndo da bolsa que ele
carrega”’. Chama atengédo também a referéncia aos comportamentos das diferentes
inser¢des sociais, conforme assinala o artigo 22, “a vaidade ¢é sinal de fraqueza e a
humildade ¢é sinal de grandeza”.

Os Keita, como herdeiros legitimos dos administradores do reino Manden e do
recém-instaurado Império, ocupam lugar proeminente no Pacto de Kurukanfuga. Ha
qgue se considerar ndo somente a importancia desse cla, mas também o fato de que
a ele esta ligado a linhagem dos reis donso (cagadores), ancestrais a partir dos
quais surgiu o maghan Sundjata Keita, dai o vinculo estreito. Coube a Sundjata
Keita abrir negociagdes a respeito de disputas e litigios, a fim de evitar que estes se
aprofundassem. Pacificou um ambiente conturbado quando da época dos invasores
soninke e da expansao do escravismo arabe-islamico, além da usurpagao do seu
trono por Sumaoro Kante. O fato dos Keitas serem agraciados, conforme consta no
capitulo 8 da Carta, era também uma forma de resolver questdes relacionadas aos
futuros sucessores do Império do Mali.

Acerca da nogéo de Império, nos termos formulados pela Carta Mandinga, tal
concepgao, entre os povos de cultura mandinga, estd mais atrelada ao modo como
ocorria a aplicacédo da justica e a atuagdo do maghan junto aos governantes. Nao
necessariamente o maghan deveria se impor pelas armas. O préprio Sumaoro
Kante, rei sosso, perdeu a sua credibilidade ao se impor a outros povos mandinga

por meio das armas, contexto em que se criou um vazio de poder que foi

" Ppara uma aproximagao com a necessidade deste tipo de estudo consultar BARRY, Boubacar. E/

Reino de Waalo: Senegal Antes de La Conquista. Habana: Editorial de Ciencias Sociales, 2008.
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oportunamente aproveitado por Sundjata. Nesse sentido, a concepgédo de império
dos mandinga era radicalmente distinta a de Estado Ocidental, a qual se
fundamentava no legado transmitido pelo Império Romano, cujas caracteristicas
giravam em torno de uma organizagao fortemente militarizada tendo a guerra como
primeiro recurso.®> Sem esquecer que o Império Romano abriu as Guerras Punicas,
primeiro grande confronto de trés séculos entre Europa e Africa, demonstrando a
disparidade entre as naturezas do Império Romano e da Confederagao do Império
do Mali. H& que se pensar no fatal destino que Roma, ainda enquanto Republica®,
impds a Cartago, ao final da Terceira Guerra Punica, no Norte da Africa, jogando sal
na terra da ex-col6nia fenicia para que nada mais florescesse.

No que se refere as relagdes familiares e entre vizinhangas, o artigo 11 traz
interessante observacgao ao inferir “Quando a sua mulher ou o seu filho fugir, jamais
persegui-los na casa de seu vizinho”. Passagem que evidencia ndao somente
preocupagao em relacdo a convivéncia harménica entre pessoas proximas, mas
também entre membros de uma mesma casa ou espaco. Assim, o vizinho, no mais
das vezes, poderia se constituir enquanto um possivel mediador para a reconciliagao
familiar. Possivelmente, esse artigo destaca o sentido pratico do pacto de
Kurukanfuga, a exemplo do artigo 14 que assinala “ndo ofender jamais as mulheres”,
ou ainda, o artigo 16 “as mulheres [...] devem estar associadas a todos os
governos”, resolvendo a questdo da representatividade feminina em uma
perspectiva africana e comunitaria. Mesmo sendo a sucessao patrilinear, conforme o
artigo 12, em nenhum contexto da Carta ha uma desconsideragdo ou anulacdo de
saberes e poderes femininos, antes pelo contrario, a situacdo da mulher € defendida
em quatro artigos da Carta.

A mesma intengcdo que se faz presente nos artigos 11, 14 e 15, também é
observada no artigo 13: “Nao ofender jamais os Nyaras”, também denominados
nyamakalas. Mais uma vez contemplados pela Carta, os nyamakalas, referidos
nessa passagem como nyaras, sdo também mestres da palavra e ndo devem ser

ofendidos, pois cabe a eles dizer a “verdade” que muitos, quer por medo quer por

%2 MACEDO, J. R. Sundjata Keita e a reinvengéo das tradigdes orais mandingas da Africa ocidental.

In: Estudos Africanos: questbes e perspectivas (SOUZA, F.F.; MORTARI, C.). Tubardo: UFFS,
2016.

Muito embora a destruigdo de Cartago pelos romanos, no periodo entre 264. a.C. e 146. a.C,,
tenha ocorrido no periodo da Republica, a conquista do Mar Mediterraneo (Mare Nostrum)
engendrou, pouco tempo depois, o Império, que se iniciou no ano 27 a.C.
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interesses pessoais, se recusam a dizer. Os mestres da palavra eram 0s Unicos que
podiam expdér os erros do maghan e de outros “homens de talento”, inclusive alguns
nyamakalas. Tinham essa como fungdo especifica. Logo, essa passagem em
especifico se dirige tanto a comunidade, mas principalmente aos “poderosos” do
Império.

O artigo 17 fornece elementos para interessante reflexdo, sobretudo a partir
de um perspectiva enddgena da comunidade mandinga: “as mentiras que viverem
40 anos devem ser consideradas verdades”. Nos termos do relatério do CELHTO:
esse enunciado é uma forma de orientacdo para que a comunidade concorde que
todos concebem a verdade durante um periodo de tempo e que essas verdades nao
poderdo ser mais contestadas apds esse periodo que, no pacto, é fixado em 40
anos®. Possivelmente, o sentido literal do artigo 17 seria “apés 40 anos um costume
ou habito ndo podera ser contestado”. A esse respeito, € exemplar o direito de
primogenitura (art. 18), que, na comunidade mandinga, € um direito imprescritivel,
no qual o devido respeito € dado a pessoa mais velha da comunidade, independente
do “status” ou do “poder aquisitivo”. Isso € tao enraizado na comunidade que ha um
provérbio que traduz bem essa “mentira” que sobreviveu mais de quatro décadas:
“ainda que vocé tenha mais idade do que seu tio e sua tia, vocé jamais tera mais
idade do que o seu irmao mais velho”.

Antes da constituicdo do Império do Mali, a escraviddo era um atividade
presente em muitos reinos do mandinga e em regides proéximas, como o reino
Sosso, Do, Takrur, Wagadu e Jolof. Com a ascens&o de Sundjata, a escravidao foi
proibida no mandinga, ao mesmo tempo que as condigbes nas quais 0S servos
deveriam realizar os trabalhos foram melhor especificadas pela Carta, conforme
estipulado pelos artigos 4, 5 e 6, e, de forma mais direta, pelo artigo artigo 20: “alu
kana lu kono jon nu jakankata” (jamais maltrate o seu servo).

Muito embora a escravidao tenha sido abolida por Sundjata, as guerras entre
o Império do Mali e povos rivais ndo cessaram, significando dizer que muitos dos
povos derrotados eram “assimilados” ao Império, sendo também contemplados pela
lei, conforme os artigos acima explicitados. Nota-se que em algumas versdes da
Carta, em lingua francesa e em lingua inglesa, traduzem essa passagem como

“‘jamais maltrate o seu escravo”, possivelmente devido a esses servos ou escravos

 CELTHO, op. cit., p.47.
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terem sido adquiridos por meio de guerras. Nesse sentido, o termo “kono jon nu
Jakankata” esta mais proximo da ideia de serviddo condicionada a determinados
trabalhos regulados pela Carta Mandinga, do que a uma ideia de “escravidédo
moderna”, pois um “homem de talento” como os nyaras ndao eram donos de
escravos ou servos, mas sim seus mestres, devendo respeitar os seus discipulos,
por isso, a inser¢cdo desse trecho no artigo 20: “ta té ala kabala bodo di” (somos
mestres do servo e ndo do saco que ele carrega).

No Império do Mali existiram duas formas de servidao, cujas fungdes sao
explicitadas no relatério do Centre d'Etudes Linguistiques et Historiques para la
Tradition Orale. Nessa fonte, o termo usado é “escravo doméstico” ou simplesmente
“‘escravo” e nao servo, contudo, a descricdo detalhada do relatério permite uma

melhor compreensao das funcdes exercidas por eles:

Existiam duas categorias de escravos:

- homens e mulheres livres capturados em ocasides de guerras e
reduzidos a escraviddo, eram comprados e trocados de mestre: mina jon
(adquiridos por guerra) e san jon (adquiridos por compra);

- os filhos deste primeiro, nascidos na casa do mestre: denominados
wolosso, que literalmente poderia ser traduzido como “nascidos em casa”.
Os wolosso nao poderia ser usados como servo e nem libertos; o seu
mestre ndo poderia vendé-los. A maioria era amplamente assimilado e
tinha o seu sobrenome associado ao mestre.

A Carta Mandinga, nos termos do artigo 20, estipulava condi¢des especificas
ao servo, como o direito a um peculio, de acordo com as tarefas realizadas: um saco
de moedas (art.20), uma novilha (art.33), o direito aos ovos (art.35) e o direito aos
alimentos (art.36). Assim, os servos eram representados na Assembleia que, por
meio dos mofe molu (seus representantes), faziam valer o seu direito nos termos de
Kurukanfuga.

A legislacdo do mandinga também era enfatica no que se refere a resolugao
de outros problemas, sobretudo em ambito preventivo, tais como o artigo 21, que
orientava a ndo ser “assiduo as esposas dos chefes”, para evitar adultério; a ajuda
ao necessitado, para precaver-se da miséria dentro do Império (art. 30); o respeito
ao estrangeiro (art.24), como forma de n&o criar inimizade com outros povos ou
ainda desentendimentos diplomaticos, ja que o Império do Mali era um espaco que
atraia varios povos. A propria biografia de Sundjata € exemplar a esse respeito, pois

o0 maghan recorreu a hospitalidade de outros povos durante o seu exilio, que durou
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17 anos. Essa questdo evidencia a diferenca entre Impérios da Africa com Estados
da Europa, que ndo aceitam a presenca de estrangeiros, como refugiados e
expatriados.

Percebe-se, a partir da analise desse documento historico, conceitos
sofisticados, uma vez comparados com o contexto no qual foram forjados, sobretudo
ao considerar que sob a égide da Carta Mandinga estavam povos de natureza téao
distinta. Um exemplo de conceito avangado para época consta no artigo 25, que
remete a individuos estrangeiros que estivessem realizando uma “missao
diplomatica” ou trabalho correlato, em territorio: “Ko ke keladen na Manden” (aquele
que estd em missdo nada deve arriscar no Mandinga). Logo, esse artigo confere
imunidade a estrangeiro que fosse ao mandinga encarregado de transmitir uma
mensagem ou negociar assuntos de “Estado”, de forma que esse “personagem” nao
pudesse ser alvo de represalias. Essa percepc¢ado do pacto de Kurukanfuga é tao
sofisticada para o seu tempo que, inclusive, encontra paralelo com a seguinte

passagem da Convengéo de Viena, de 1961:

A pessoa do agente diplomatico é inviolavel. Nao podera ser objeto de
qualquer forma de detengao ou prisdo. O Estado acreditador trata-lo-a com
o devido respeito e adotara todas as medidas adequadas para impedir
qualquer ofensa a sua pessoa, liberdade ou dignidade.65

Essas referéncias que contemplam ideias de mediacbes e equiparacdes
lembram que a questdo do equilibrio da natureza e da vida era aclamada na vida
social, cultural, politica e juridica do povo mandinga.

A Carta demonstra também grande avang¢o no que se refere ao acesso a bens
alimenticios, ao instituir um mercado de trocas como forma de evitar as competicoes
de mercado de compra e venda, que comecava a ser implantado pelo islamismo na
época, com relagédo a escravizados. A esse respeito vide o artigo 34, “Em uma troca,
um boi equivale a quatro carneiros ou quatro cabras”. Ja o artigo 36, permite a
qualquer membro da comunidade ou estrangeiro, sejam eles servos ou nyamakalas,
saciarem a sua fome com alimentos presentes nas florestas ou nos campos
cultivados. Ele poderia somente saciar a sua fome, desde que n&o alocasse o
alimento em silos ou recipientes, o que seria tipificado como roubo.

O pacto de Kurukanfuga demonstra aspecto igualmente avangado no que se

% Convengéo de Viena, art.29, 18.04.1961.
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refere a relagdo da comunidade com o meio ambiente. Na prépria divisdo da Carta,
algumas partes concentram grande atencdo a “preservacdo da natureza”, pois
trabalham o respeito a natureza. Inclusive o documento esta dividido nos seguintes
eixos: Da organizagéo social, Dos bens; Da Preservagdo da Natureza e Disposi¢oes
Finais. Tal estrutura € marcante em quase todos os pactos e aliangcas
constituicionais modernos, mas, na época da Carta Mandinga, ndao encontrava
precedentes. A preocupacdo com a “preservagao da natureza” no pacto de
Kurukanfuga era tdo evidente que, segundo o que consta no relatério do CELHTO,
um dos poucos crimes que eram punidos com morte no Império do Mali, eram os
crimes contra a natureza, dai a énfase do artigo 38: “antes de pér fogo na floresta,
nao olhe a terra, erga a cabega na direcdo da copa das arvores”.

O fragmento em questdo busca também despertar a consciéncia do possivel
infrator para a potencialidade da floresta, como a “copa das arvores” que fornece
frutos, flores, portanto ndo poderia ser queimada. Interessante que, nos termos da
Carta, quem se encarregaria de proteger os donso (cagadores) seria um espirito
protetor: Fakombé. A esse espirito seria atribuida a tarefa de proteger os protetores,
e sua legitimidade seria ancorada por um aspecto divino, portanto, sacralizado.
Assim, Fakombé consubstancia o encontro entre o “visivel e o invisivel”. No dizer do
enunciado 37: “Fakonbe bara sigi donsolu la kuntigiya la” (Fakombé é designado
chefe dos cagadores, encarregado de preservar a floresta e os seus habitantes, para
a felicidade de todos). Nota-se que os habitantes da floresta referenciados por esse
artigo sédo a fauna e a flora. Em muitos cantos e hinos dos cagadores, denominados
sora, 0os animais sdo dotados de caracteristicas humanas, por vezes, que servem de
exemplo aos cagadores: coragem, habilidade, velocidade e garra.

Da Carta, emerge a ideia de natureza como um bem comum comunitario,
podendo-se dizer que os cacadores, responsaveis pela protecao da fauna e da flora,
antecipam a ideia de sustentabilidade respaldada no principio de unidade césmica.

Nas suas disposi¢des finais, a Carta Mandinga resume aspectos presentes
nos artigos anteriores, como o respeito aos vizinhos, as relagdes consaguineas
(parentesco) e ao matrimonio. Esta presente nas Disposi¢ées Finais aspecto notorio
que concerne a fungéo atribuida a Balla Fasséke Kouyaté, o jeli de Sundjata Keita.
Fasséke era o chefe de cerimbnias por exceléncia do Império do Mali, demonstrando

que recaia sobre os clas dos Kouyaté a funcdo de “formar” os jelis para as
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demandas oficiais do reino e da sociedade, conforme explicitado no artigo 43 da
Carta. O lugar de prestigio ocupado por Fasseke se devia as privagdes por ele
experimentadas durante o periodo em que foi sequestrado pelo rei Sosso, Sumaoro
Kante, o que traz a tona a ideia de reparagdo e compensacao dentro da Carta, por
perdas e males sofridos. Fasséke também detinha amplo conhecimento da histéria
do mandinga, pois também foi jeli do pai de Sundjata, Naré Konaté. Por ser
representante de mestres da palavra anteriores, Balla Kasséte Kouyaté exercia a
funcdo de mediador e conciliador podendo, inclusive, dizer as “verdades” ao maghan

Sundjata.

A linguagem do documento historico € bem direta e clara, e ainda que haja
alguns tons alegoricos ou proverbiais, tipicos de tradicbes orais que recorriam a
metaforas, provérbios em continua atualizacdo e aplicacbes em diferentes
tempo/espaco, percebe-se que aos olhos da comunidade nao ha nenhum
hermetismo. Isso deve-se ao fato de o documento ser destinado a todos os
membros da comunidade, a qual tinha uma composicdo bem plural, pois, apesar de
serem povos de lingua mandinga, cada um possuia particularidades historicas,
devido aos diferentes clas presentes no Império do Mali. Ainda que se faca uso de
uma linguagem figurada, tipico da transmisséo oral, ha um esfor¢co por parte dos
idealizadores do documento em explicar o seu conteudo metaforico, como no Artigo
19: “Todo homem é padrasto duas vezes: pois sao pais da filha que nunca tiveram e
sdo pais da palavra que pronunciaram sem nenhum constrangimento. As duas

funcdes, deve-se respeito e consideracio”.

A Carta Mandinga, que aos poucos desperta o interesse de estudiosos e
pesquisadores, € um documento histérico de grande importancia, uma vez que
amplia as perspectivas sobre costumes, valores, ética e filosofia politica, em relagéo
ao conhecimento da vida entre os povos africanos. Esse documento, bem como
recordou o historiador Dijibril Tamsir Niane apoiando-se em Iba Der Thiam, é uma
“contribuicdo inestimavel a histéria do pensamento, da democracia e dos direitos
humanos™®. Nessa acepcéo, ressignifica-la por intermédio de uma tese, € mais do
que um interesse cientifico, € um interesse social, considerando o lugar subalterno
que coube a Africa na historiografia, fruto de uma ciéncia eurocéntrica e ndo menos

racista.

® NIANE, Dijibril Tamsir. Relatério CELHTO, op, cit., p.24.
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CONSIDERAGOES FINAIS

A Carta Mandinga constitui-se como a radiografia de um tempo e de um
espaco. As resolugdes e conceitos por ela trazidos, bem como a sua legitimidade,
apoiam-se nas tradigbes orais, exigindo-se a intervengdo e a manutengéo continua
de membros da comunidade no ensejo de preservar a Carta e fazer valer a lei. A
intencdo, a época, era a de que esse contrato fosse partiihado por toda a
comunidade, e que a palavra dita e a performance fossem constituidas ndo somente
enquanto exercicio de memoria, mas também como imperativo, no sentido de honrar
a palavra empenhada, como se observa no ultimo Artigo 44: “todos aqueles que
infligirem estas regras serdo punidos”.

Essas leis orais eram, portanto, as regras que presidiam as agdes da
comunidade, e assim as correlagdes de forgas coexistiam a partir de negociacoes e
articulagdes dos diferentes sujeitos: nyamakala, jeli, marabu, mofé molu, povos
estrangeiros, servos, homens de armas, imperador e demais representantes da
comunidade’. Vale destacar que os iniimeros sujeitos contemplados pela Carta
constituem um forte indicio sobre o carater complexo desse documento histérico,
colocando o Pacto de Kukukanfuga como um contrato de conteudo avangado para a
época, mesmo em relagdo a Magna Carta, de Jodo Sem Terra?, datada de 1215.

Se a carta inglesa surgiu a partir de uma articulagdo de barbes para limitar o
poder absoluto do rei, o Pacto de Kurukanfuga foi engendrado por intermédio de um
acordo comunitario, no qual estiveram presentes expontaneamente representantes
de diferentes categorias sociais. Importante ressaltar que a Carta britanica nao foi
aprovada de imediato, sendo assinada pelo monarca Jodo Sem Terra
coercitivamente, por determinacdo de seus bardes®. Assim, produziu efeitos apenas
por 10 semanas, pois, a pedido do monarca, o Papa Inocéncio Il, outorgando uma
bula, anulou o pacto. A Magna Carta somente passou a integrar a legislagéo inglesa

em 1297, no reinado de Eduardo I, neto de Jodo e filho de Henrique Ill. Nesse

1 DIAGNE, Mamousse. Logique de I'écrit, logique de I'oral: conflit au coeur de I'archive. In: Critique —
Philosopher em Afrique. Revue générale des publications frangaises et étranges, aodt-sep, 2011,
771-772, p.629.

2 Quando nasceu o ultimo filho do rei Henrique I, Jodo, ndo tinha como o soberano lhe atribuir
territério, pois todos ja estavam em posse de seus filhos anteriores. Dai a denominagéo dada ao
ultimo filho de Henrique I, John The Lackland (Jodo Sem Terra).

3 CARTA FORENSE, disponivel em : www.cartaforense.com.br/conteudo/colunas/a-magna-carta-de-
1215-ou-de-1297
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contexto, o documento ja estava bastante alterado®. Ainda assim, ha muitos
trabalhos que ressaltam o pioneirismo da Magna Carta, mas ndo mecionam esse
importante dado, que ela ndo produziou efeitos quando de sua elaboracao.

Diferente da Carta inglesa, a Carta Mandinga contou com uma adesao
imediata, pois “convidava” toda a comunidade do Manden a participar dos ritos do
poder, em que os membros se faziam representar por meio da Gbara, a grande
Assembleia. Isso era uma forma de construir uma paz social e aplacar o “espirito”
beligerante da época. A Carta africana também registra fato histérico importante, isto
€, permitia a livre circulagcdo de homens e de bens no territério mandinga, n&o
somente na Era Sundjata (1235-1255), mas também durante o reinado do Mansa
Souleymane (1341-1360), demonstrando quéo longevo foi o periodo de validade da
Carta Mandinga. Ibn Battuta registrou o que observou no Mali, cujas impressdes vao
ao encontro do conteudo da Carta. Dissera o viajante mugulmano sobre o Império de
Souleymane: “Existe completa seguranga nesta terra; nem viajante ou qualquer
pessoa que por aqui passe esta exposta & agdo de ladrées ou agressores™.

A andlise minuciosa da Carta demonstra que, para além de uma Africa objeto,
estudada a partir de conceitos emprestados da historiografia europeia, existe uma
Africa profunda que, inclusive, é uma Africa sobre a qual pouco se fala. Tanto é
verdade que tem crescido o numero de eventos na comunidade cientifica refletindo
sobre novos paradigmas historiograficos e estudos relacionados a Histéria da Africa.
Possivelmente, em uma nova perspectiva seja possivel trazer uma interpretagao
mais cuidadosa sobre a cultura africana, livre de esteredtipos e lugares comuns que,
por vezes, engessam a compreensao sobre a dinamica do continente.

O estudo da Carta Mandinga exemplifica e enuncia uma Africa pulsante, que
nao somente se insere na Histéria, mas também a altera profundamente,
constituindo-se, para usar um termo de Aimé Césaire, como uma “Africa multipla e

"6 Essa

vertical circunscrita na tumultuosa peripécia com suas bolhas e seus ndodulos
Africa sujeito é diferente daquela Africa a-histérica apontada por Hegel, pois ela se
constitui como o /écus cultural, politico, histérico e epistémico a partir do qual

surgiram grandes impérios e reinos do passado, como as dinastias egipcias, os

4 TROUILLOT, Michel-Rolph. Silecing the Past: Power and The Production of History. Boston:
Beacon Press, 1995.

5 IBN BATTUTA apud NIANE, D.T. Introduction. In : La Charte de Kurukan Fuga : aux sources d’'une
pensée politique en Afrique. Paris : L’'Harmattan, 2008, p.17.

® Trecho do poema Pour saluer de Tiers-Monde, de Aimé Césaire.
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reinos nubios, o Império Aksum, o Império cartaginés, o Império de Gana (Wagadu),
o Reino Takrur e o préprio Império do Mali, a exemplo das suas respectivas formas
de organizagdo, seus espectros culturais, sua peculiar filosofia, sua forma de
preservagao do passado e seu sistema de lei sui generis, como o seu direito
costumeiro.

O direito, antes de ser o esforco dos chamados poderes publicos, decorre de
processos histéricos distintos, no mais das vezes, resultantes de demandas
populares costumeiras. Tais demandas estao fortemente atreladas ao entendimento
de uma comunidade ou de um corpo social sobre aquilo que é concebido como
“‘justo” ou “injusto”, “certo” ou “errado”, “permitido” ou “proibido”, criando-se assim,
em ambito comunitario, coletivo ou social, a ideia de justica. No dizer do professor
José Ulpiano Pinto de Sousa, “Os costumes s&do o tacito consenso do povo,

inveterado por longo uso”’

. Contudo, ha grande diferenga entre o que € um pacto
fruto de consenso, oriundo de relagdes horizontais ou negociagbées em torno do
poder, e 0 que € um pacto imposto por meio de uma relagdo desigual de forgas, em
contexto de uma verticalidade em que poderosos submetem um povo supostamente
fragil. Nesse ambito comparativo, percebe-se a qual modelo a Carta Mandinga se
vincula, pois o carater consensual do pacto é explicito.

Ao perscrutar os sistemas juridicos em diferentes comunidades, percebe-se
que, anteriormente ao surgimento de sistemas de leis e de pactos sociais entre
governantes e governados, transcorreram experiéncias histéricas que forneceram os
modelos para que os legisladores elaborassem as leis com intuito de balizar, por
intermédio da normatizacao, as condutas de um “corpo comunitario”. Assim sucedeu
com o Codigo de Hamurabi, insculpido em dioritos. O mesmo ocorreu com as
primeiras inscrigdes do Alcordo, a época, gravadas em omoplatas de carneiro, e
com os escritos pioneiros do Taoismo, gravados em cascos de tartarugas 1.000
a.C., que tempos depois iriam inspirar as condutas morais apregoadas por Confucio.
Nem mesmo Moisés fugiu a esse modelo visto que, a partir de argumentos
religiosos, impds limites, por meio de rigida legislagdo, a um povo errante do

deserto, recém-saido do cativeiro. Nesse sentido, ha uma estreita e direta relagao

7 Mores sunt tacitus consensus populi longa consuetudine inveteratus. SOUSA, José Ulpiano Pinto
de. apud FRANCA, R. Limongi. Da Jurisprudéncia como Direito Positivo. In: Aula Inaugural do
Curso de Preparagdo a Magistratura e ao Ministério Publico, pronunciada em 1° de abril de 1970,
no Saldo Nobre da Ordem dos Advogados do Brasil, Segao de S. Paulo.
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entre os costumes, o direito e a forma de preservacdo das leis. Nessa triade, a
concepgao de mundo de um povo se faz presente nos seus contratos sociais e
comunitarios, de tal sorte que ndo somente as leis, como também a forma de
registro e 0 modo de transmisséo s&o sintomaticos de sua cultura e visdo de mundo.
A partir da Revolugéo Francesa (1789) surgem ndo somente a Declaragdo Universal
dos Direitos do Homem e do Cidaddo (26.08.1789), mas também os Arquivos
Nacionais®, os quais marcam uma nova mentalidade no que se refere a preservacéo
e transmissdo da informagédo, massa documental legitimadora do recém-criado
Estado-Nacdo. O documento a ser preservado deveria estar em suporte escrito se
constituindo como fonte produzida pela oficialidade: tratados, decreto-lei, relatério
ultramarino, constituicdo, cédigo de leis etc®.

Essa administragdo organica dos arquivos - em que o Estado reconhece a sua
responsabilidade, no que se refere a heranga documental do passado - produziu,
gradualmente, a exclusdo de outras formas de inventariar e preservar a informacgao,
como a salvaguarda e a veiculagdo de fontes orais, teatrais e visuais. Pode-se até
falar que essa denegacdo foi em ambito global, pois o modelo inventado pelo
Estado-Nacao francés foi adotado por outros paises, como o Brasil, as nacdes
latino-americanas, caribenhas e africanas. Nao somente a documentacédo oral foi
desconsiderada enquanto fontes, mas outras documentagdes escritas, consideradas
irrelevantes, foram destruidas, visto que nao contribuiam para uma “narrativa” oficial
do passado.

Nesse sentido, € pertinente a critica de Diana Taylor, ao observar que ocorreu
a exclusdo do saber de povos tradicionais a partir de uma negagao da perfomance e
da teatralidade como pratica comum desses povos para a presevacgao e transmissao
de saberes e conhecimentos. Assim, quando elege-se o arquivo como lugar legitimo
de preservagao da informacédo as geragdes futuras, ocorre consequentemente um
processo inverso que consiste em invalidar as fontes que fogem do poder do
arquivo, como as de tradi¢ao oral e performance, nas quais saberes e filosofias sao
veiculados e preservados por meio de repertorios (Taylor), conforme ocorreu com a
Carta Mandinga. De certa forma, isso explica o siléncio da sociedade cientifica

ocidental sobre temas dessa natureza, de tal sorte que a Carta Mandinga africana,

8 POSNER, Ernst. Alguns Aspectos de Desenvolvimento Arquivistico a partir da Revolugao
Francesa. Trad: Léda Boechat Rodrigues. In: The American Archivist, jun. 1940. P. 159-172.
9 CHOAY, Francoise. A Alegoria do patriménio. SP: Editora Unesp, 2006.
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de 1235, que produziu efeitos por mais de um século, foi silenciada, ao passo que a
Carta Magna, que vigorou por 10 semanas, é considerada um marco histérico dos
chamados direitos fundamentais.

Diante da reivindicacdo das comunidadedes africanas para que o0s seus
valores culturais fossem reconhecidos, a partir da segunda metade do século XX,
iniciou-se um trabalho, no ambito da Unesco, de resgate histérico dos saberes de
povos tradicionais, notadamente de comunidades presentes na Africa do Oeste. As
pesquisas realizadas por intelectuais como Hampaté Ba, Dijibril Tamsir Niane, Tata
Cissé e Souleymane Kanté, junto com tradicionalistas da Africa do Oeste, como Wa
Kamissoko e Mamdou Kouyate, advém dessa preocupacdo e ampla tomada de
consciéncia das comunidades sobre as suas narrativas e a apropriacdo de seu
passado. Talvez a presente realidade seja ilustrada pelo ensinamento aventado pelo
seguinte provérbio yoruba: “enquanto os ledes ndo tiverem os seus historiadores, a
histéria das cagadas sempre glorificardo os cagadores”. Possivelmente, estudos
como este da Carta Mandinga contribuam para que aos poucos possamos perceber
que a Africa é possuidora de uma dinamica prépria, merecendo algo mais do que o

nosso siléncio.
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FONTES/ DOCUMENTAGAO

A Carta Mandinga (Kurukanfuga, La Charte de Kurukan Fuga) - Aux sources
d'une pensée politique en Afrique. Paris: L'Harmattan, 2008.

Descrigéo da fonte

Trata-se da principal fonte desse trabalho. Originalmente em lingua bambara
(lingua manden), a Carta Mandinga ou Pacto de Kurukanfuga € datado de
aproximadamente 1235-1236, periodo no qual surge o Império do Mali, no
reinado de Sundjata Keita. Originalmente a Carta continha 44 artigos, que por
vezes sao confundidos com o Juramento dos Cacadores, que Ihe serviu de
inspiragdo, que contém 7 artigos. Nos anos 1960, tanto o Juramento dos
Cacadores quanto a Carta Mandinga foram reescritos a partir de trabalhos
empreendidos por historiadores juntamente com os tradicionalistas da Africa do
Oeste. A recuperacgao do conteudo da Carta na integra ocorreu gragas aos jeli
que a preservaram, no ambito da Irmandade dos Cagadores. Em 1949, o
pesquisador guineense Souleymane Kante publicou uma compilagdo contendo
130 normas juridicas, cuja data coincidia com o ano em que surgiu o Pacto de
Kurukanfuga. Somente em 1998, a partir dos trabalhos realizados no &mbito da
Agéncia pour la da francophonie e do CELTHO, sediado em Kanka, na Guing,
que a Carta foi estruturada com a sua formatagdo atual, com os seus 44
artigos, conforme a formatacdo empreendida por Siriman Kouyaté. Neste
trabalho de compilacéo e estruturacdo da Carta Mandinga, Kouyaté levou em
consideragao os antigos relatos orais, adaptando o documento historico para a
linguagem atual, considerando as mudangas diacénicas comuns a todas as
linguas. O presente trabalho traz a primeira tradugao para o portugués da Carta
Mandinga.

Juramento dos Cagadores (Donsolu Kalikan)
Descrigéo da fonte

O presente Juramento demonstra a preocupacado embrionaria que mais tarde
seria retomada no Pacto de Kurukanfuga, que consistia em limitar o poder das
armas e inibir o estado beligerante, realidade bem patente a época. O estudo
do presente juramento, juntamente com o estudo dos mitos dos cagadores
bambara e malinké forneceu elementos importantes para a compreensao das
categorias fundamentais da Carta Mandinga, a exemplo do repudio a guerra, a
abolicdo da escraviddo, o acolhimento dos estrangeiros, o respeito as
mulheres, a preservagao da natureza e a garantia dos bens. Embora haja uma
relacdo simbidtica entre o Juramento dos Cacgadores, o mito de Sanéné ni
Kontron e o Pacto de Kurukanfuga, a partir do presente estudo foi possivel
perceber que esses trés documentos surgiram em contextos histéricos
distintos. O presente trabalho traz a primeira tradugc&o para o portugués deste
juramento.
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Ritual de Kurukanfuga - https://www.youtube.com/watch?v=QgsKgDGjZ4E
(transmisséo televisiva)

Descrigcéo da fonte

Filmagem realizada no sitio de Kurukanfuga por ocasido do tombamento da
Carta Mandinga pela Unesco. O evento contou com a cobertura da ORTM (TV
do Mali), com a presenga de autoridades e equipe televisiva da emissora
malinense. O evento é de grande importancia para o presente estudo, pois a
partir dele foi possivel perceber as formas de negociagdo usadas pelas
comunidades tradicionais junto ao poder politico estabelecido. No dia 16 de
marco de 2011, o Governo do Mali baixou, mediante aprovacdo do Conselho
de Ministros, o decreto-lei que reconhecia a Carta Mandinga como patriménio
histérico do pais.

Mito de Sanéné ni Kontron (mito de surgimento da Irmandade dos
Cacadores).

Descrigéo da fonte

O estudo deste mito, a exemplo dos estudos sobre os ritos e relatos iniciaticos
dos tradicionalistas do antigo manden, contribuiram para a a compreensao da
forma de pensar dos donso (cagadores), na medida em que foi possivel
perceber as relagdes de poder presentes no bojo da comunidade e as formas
de negociagdo de seus membros em relagdo a resolugédo de problemas. Dai a
necessidade de tradugao dos mitos e se sua incorporagéo na integra no corpo
do texto, conforme demonstrado na Parte | dessa tese. O estudo do mito veio
corroborar a observacdo de Diana Taylor sobre o repertério, que € o modo
como as sociedades tradicionais preservam e transmitem os seus saberes, em
detrimento do arquivo, cuja forma de preservagao € realizada e legitimada pelo
poder oficial.

Alcorao, tradugdo: NASR, Helmi. Tradugdo do Sentido do Nobre Alcorao.
Society of Revival Of Islamic Heritage, 2014, p.46.

Descrigéo da fonte :

Livro sagrado dos mugulmanos, o estudo do Alcorao foi bem significativo para
a presente pesquisa, pois permitiu a comparacido entre o ensinamento
doutrinario coranico e a aplicagao pratica da doutrina, podendo-se perceber
grandes dissonancias por parte dos chefes islamicos presentes na Africa do
Oeste, sobretudo no que se refere a questdes delicadas, como a escravidao, o
tratamento dos servos e das mulheres, conforme demonstrado na Parte Il da
tese.
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RADIO RULALE DE GUINEE

Atelier régional de concertation entre traditionalistes mandingues
et communicateurs des Radios Rurales
(Kankan du 02 au 12 mars 1998)

LA CHARTE DE KURUKAN FUGA

Version : Francaise et Caractéres
harmonisés Maninka
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Est-il encore besoin de parler de 'importance et du role de la tradition
orale dans la reconstitution ou de la réécriture de I'histoire africaine ?
Des spécialistes comme Joseph KIZERBO en ont largement fait 'apologie
méme ¢’ills reconnaissent par ailleurs qu’elle doit étre traitée avec
discernement et circonspection.

L’Afrique noire étant par essence le continent de l'oralité, elle donne a la
parole la méme valeur que d’autres peuples a I'écrit. D’ailleurs I'écrit ne
dérive-t-il pas de la parole ?

Le Coran et la Bible pour ne citer que ceux-la n’ont-ils pas été révélés
oralement avant d’étre transcrits ?

Ceux qui en Afrique sont les dépositaires de la mémoire collective,
suffisamment conscients de la mission qui est la leur, se sont toujours
efforcés de transmettre les traditions archives telles qu’ils ont recues,
sans rajouts, ni surencheres.

C’est grace a une poignée de cette génération de traditionalistes que nous
avons pu reconstituer aujourd’hui une partie de l'histoire de I'Afrique
médiévale, 'empire du Mali a travers l'un des épisodes les plus
significatifs de sa fondation : Ja constitution de lI'empire Mandingue ou
« la Charte de Kurukan Fuga ».

A la faveur de l'atelier organisé par Intermédia Consultant S.A et la
Radio Rurale de Guinée en mars 1998 a Kankan (République de Guinée),
les communicateurs des radios rurales de la sous —région Ouest Africaine
ayant en commun les langues Bambara et Maninka, des chercheurs de
Guinée et du Sénégal se sont penchés sur le role que les Nouvelles
Technologie de I'Information pouvaient jouer en faveur du monde rural.

C’est a cette occasion qu’est apparue la nécessité de l'archivage de la
tradition orale. Dans ce contexte, I'histoire de 'Empire du Mali a été
ciblée comme pouvant fournir des éléments de culture d'une valeur
Inestimable.
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La constitution de I'empire du Mali consacrée par une Charte de 44
articles devrait servir de tremplin a ce programme d’archivage.

Or, les auteurs qui ont écrit sur I'histoire de 'empire du Mali ont souvent
effleuré la Charte sans l'approfondir. Le Professeur Djibril Tamsir
NIANE dans son titre célebre «1 Epoque Mandingue» a parlé de
« Kurunkan Fuga ou le Partage du Monde», traduisant ainsi son
informateur. Les grandes idées de la Charte y sont émises pour la
premiere fois mais le lecteur reste sur sa faim.

Pour une fois donc, un groupe de traditionalistes a réussi a reconstituer
la= Charte avec la contribution non moins importante des
communicateurs des radios rurales et des chercheurs ci haut référencés.

Confrontée plus tard a la version du Chef des traditionalistes du Mali, M.
Bakary SOUMANO et a celle de M. Abdoulaye KANOUTE,
traditionalistes émérite a Tambakounda (Sénégal), la version issue de

latelier de Kankan a laquelle M. KANOUNTE a d’ailleurs participé, se
trouve étre la plus complete, étant 'ceuvre d’'un groupe.

Les grandes déclarations du monde sont presque toujours consécutives a
des grandes révolutions : la Déclaration francaise des Droits de 'Homme
et du Citoyen de 1789 a eu lieu au lendemain de la prise de la Bastille.
La Déclaration Universelle des Droits de 'Homme de décembre 1948 a
réuni les Nations Indépendantes du monde apres la deuxieme guerre
mondiale, etc.

La Charte de Kurukan Fuga (Cercle de Kangaba en République du Mali)
a été convoquée en 1236 apres que le Manding se fut libéré du joug du roi
sorcier Soumaro KANTE.

Kurukan Fuga a posé les grands principes devant régir la vie du grand
peuple manding dans toutes ses composantes et sur tous les aspects:
organisationnel, économique, culturel, juridique, environnemental, etc.

Cette Charte mieux que les déclarations qui luil sont postérieures, a la
particularité d’avoir résisté au temps et aux vicissitudes de ’histoire

(traite des noirs, colonisation...).

En effet, la Charte de Kurukan Fuga continue de régir de nos jours tous
les peuples ayant appartenu au grand manding, du moins en ce qui
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concerne l'organisation de la société, la division du travail, la gestion des
conflits, 'hospitalité, la coexistence pacifique et la tolérance.

Convoqué au lendemain de l'historique bataille de Kirina qui a vu la
victoire de Soundiata KEITA sur Soumaoro KANTE, la Charte de
Kurukan Fuga s’est tenue sous 1'égide de Kamadjan CAMARA, roi de
Sibi.

Les délégués convoqués pour la Charte étaient les représentants des
tribus qui devaient plus tard constituer les douze provinces de 'empire.

Les femmes n’étaient pas en reste dans le rassemblement parce qu'elles y
prirent une part a travers leurs représentantes.

La Charte dura douze jours et la séance était présidée par Samadi Bobo,
rol des Bobos.

Le premier acte de I'assemblée de Kurukan Fuga apres le cérémonial
d’ouverture fut le serment d’allégeance de douze chefs de provinces a
Soundiata KEITA qui fut proclamé Empereur du grand manding.

La premiere fédération des peuples noirs venait de naitre : 'Empire du
Mal.

Apres cette proclamation, des discussions furent ouvertes a lissue
desquelles une Charte de 44 articles fut adoptée.

Aucun domaine de la vie ne fut occulté : I'organisation sociale, les droits
et devoirs de la personne, l'exercice du pouvoir, les droits patrimoniaux
et extrapatrimoniaux, la place des femmes dans la société, la famille, la
culture de la tolérance, la gestion des étrangers, la préservation de la
nature, la conservation et la transmission de I'histoire, la gestion des
conflits, tout y passa.

Telle est la quintessence de 'atelier de Kankan sur ce chapitre consacré
a la Charte de Kurukan Fuga.

En remerciant tres vivement les traditionalistes et autres chercheurs qui

y ont pris une part active, nous espérons que les recherches vont
continuer pour parfaire cette ceuvre.
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Nos remerciements s’adressent également au Centre dEtudes
Linguistique et Historique de la Tradition Orale (CELHTO) a Niamey
(Niger) et plus particuliérement a son Directeur M. Mangoné NIANG
pour son appui a l'édition de cet ouvrage en francais et en caracteres
harmonisés qui, nous l'espérons, comblera un certain vide dans la
connaissance de notre histoire.

A tous les membres du Réseau des Radios Rurales (RER), nous
exprimons notre profonde gratitude.

Que dire de M. Bernard FELLER, Directeur de Intermédia Consultants
S.A: sans lequel rien de tout cela n’aurait été possible ? Que nous lui
assurons de notre infinie reconnaissance et notre disponibilité a
poursuivre notre collaboration au bénéfice du monde rural.

Conakry, le 30 septembre 1999

Siriman KOUYATE
Conseiller a Ia Cour d’Appel de Kankan
République de Guinée.
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LA CHARTE DE KURUKAN FUGA

Les représentants du Mandé traditionnel et leurs alliés, réunis en 1236 a
Kurukan Fuga actuel cercle de Kangaba (République du Mali) aprés
I’historique bataille de Kirina ont adopté la charte suivante pour régir la
vie du grand ensemble mandingue.

I. DE L’ORGANISATION SOCIALE
Article ler:
La société du grand mandé est divisée ainsi qu’il suit :
Seize (16) « Ton ta djon » ou porteurs de carquois ;
Quatre (4) Mansa si » ou tribus princiéres ;

Cingq « Mori Kanda » ou classes de marabouts ;
Quatre (4) « Nyamakala » ou classes de métiers.

Chacun de ces groupes a un role et une activité spécifiques.

Article 2 : les « Nyamakala » se doivent de dire la vérité aux Chefs, d’étre
leurs conseillers et de défendre par le verbe, les regles établies et 'ordre
sur 'ensemble de 'Empire.

Article 3 : les « MoriKanda » sont nos maitres et nos éducateurs en islam.
Tout le monde leur doit respect et considération.

Article 4 : la société est divisée en classes d’age. A la téte de chacune
d’elles est élu un chef. Sont de la méme classe d’age les personnes
(hommes ou femmes) nées au cours dune période de trois années
consécutives.

Les « Kangbé » (classe intermédiaire entre les jeunes et les vieux) doivent
participer a la prise des grandes décisions concernant la société.

Article 5 : chacun a le droit a la vie et a la préservation de son intégrité

physique. En conséquence, tout acte attentatoire a la vie d’autrui est
puni de mort
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Article 6 : pour gagner la bataille de la prospérité, il est institué la
« Kénogbén Wol6 » (un monde de surveillance pour lutter contre la
paresse et l'oisiveté).

Article 7 : 1l est institué entre les « Mandenkas le Sanankunya »
(cousinage a plaisanterie) et le « Tanamanydya » (forme de totémisme).
En conséquence, aucun différend né entre ces groupes ne doit dégénérer,
le respect de 'autre étant la regle.

Entre beaux-freres et belles-sceurs, entre grands-parents et petits-
enfants, la tolérance et le chahut doivent étre le principe.

Article 8 : la famille KEITA est désignée famille régnante sur ’Empire.

Article 9 : ’éducation des enfants incombe a 'ensemble de la société. La
puissance paternelle appartient par conséquent a tous.

Article 10 : adressons-nous mutuellement les condoléances.

Article 11 : quand votre femme ou enfant fuit, ne le poursuivez pas chez
le voisin.

Article 12 : la succession étant patrilinéaire, ne donnez jamais le pouvoir
a un fils tant qu'un seul de ses peres vit.

Ne donnez jamais le pouvoir a un mineur parce qu’il possede des biens.
Article 13 : n’offensez jamais les « Nyaras » (paroliers attitrés).
Article 14 : n’offensez jamais les femmes nos meres.

Article 15! ne portez jamais la main sur une femme mariée avant d’avoir
fait intervenir sans succes son mari.

Article 16 : en plus de leurs occupations quotidiennes, les femmes doivent
étre associées a tous nos Gouvernements.

Article 17 : les mensonges qui ont vécu et résisté 40 ans doivent étre
considérés comme des vérités.

Article 18 : respectons le droit d’ainesse.
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Article 19 : tout homme a deux beaux-parents : les parents de la fille que
'on n’a pas eue en mariage et la parole quon a prononcée sans
contrainte. On leur doit respect et considération.

Article 20 : ne maltraitez pas les esclaves, accordez-leur un jour de repos
par semaine et faites en sorte qu’ils cessent le travail a des heures
raisonnables. On est maitre de I'’esclave mais pas du sac qu’il porte.

Article 21 : ne poursuivez pas de vos assiduités les épouses : du chef, du
voisin, du marabout, du féticheur, de 'ami et de I'associé.

Article 22 : la vanité est le signe de la faiblesse et 'humilité le signe de la
grandeur.

Article 23 : ne vous trahissez jamais entre vous. Respectez la parole
d’honneur.

Article 24 : ne faites jamais du tord aux étrangers.

Article 25 : le chargé de mission ne risque rien au Mandén.

Article 26 : le taureau confié ne doit pas diriger le parc.

Article 27 : la jeune fille peut étre donnée en mariage des qu’elle est
pubere sans détermination d’age. Le choix de ses parents doit étre suivi
quel que soit le nombre des candidats.

Le jeune garcon peut se marier a partir de 20 ans.

Article 28 : la dot est fixée a 3 bovins : un pour la fille, deux pour ses pere
et mere.

Article 29 : le divorce est toléré pour 'une des causes ci-apres :

e l'impuissance du mari ;

e la folie de I'un des conjoints ;

e l'Incapacité du mari a assumer les obligations nées du mariage.
Le divorce doit étre prononcé hors du village.

Article 30 : venons en aide a ceux qui en ont besoin.

Article 31 : respectons la parenté, le mariage et le voisinage.
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Article 32 : tuez votre ennemi, ne 'humiliez pas.

Article 33 : dans les grandes assemblées, contentez-vous de vos légitimes
représentants et tolérez-vous les uns les autres.

II. DES BIENS
Article 34 : 1l y a cinq facons d’acquérir la propriété : 'achat, la donation,
I’échange, le travail et la succession. Toute autre forme sans témoignage

probant est équivoque.

Article 35 : tout objet trouvé sans propriété connu ne devient propriété
commune qu’au bout de quatre ans.

Article 36 : la quatrieme mise bas d’'une génisse confiée est la propriété
du gardien.

Article 37 : un bovin doit étre échangé contre quatre moutons ou quatre
chevres.

Article 38: un ceuf sur quatre est la propriété du gardien de la poule
pondeuse.

Article 39 : assouvir sa faim n’est pas du vol si on n’emporte rien dans
son sac ou sa poche.

IT1I. DE LA PRESERVATION DE LA NATURE

Article 40 : la brousse est notre bien le plus précieux, chacun se doit de la
protéger et de la préserver pour le bonheur de tous.

Article 41 : avant de mettre le feu a la brousse, ne regardez pas a terre,
levez la téte en direction de la cime des arbres.

Article 42 : les animaux domestiques doivent étre attachés au moment

des cultures et libérés apres les récoltes. Le chien, le chat, le canard, et la
volaille ne sont pas soumis a cette mesure.
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IV. DISPOSITIONS FINALES

ARTICLE 43: Balla Fasseke KOUYATE est désigné grand chef des
cérémonies et médiateur principal du mandéen. Il est autorisé a
plaisanter avec toutes les tribus, en priorité avec la famille royale.

Article 44 : tous ceux qui enfreindront ces regles seront punis. Chacun

est chargé de veiller a leur application sur I'ensemble du territoire
impérial.

Transcrit par :
Monsieur Siriman KOUYATE

Conseiller a Ia Cour d’Appel de Kankan
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Universal Declaration of Human Rights
Preamble

Whereas recognition of the inherent dignity and of the equal and inalienable
rights of all members of the human family is the foundation of freedom, justice
and peace in the world,

Whereas disregard and contempt for human rights have resulted in barbarous
acts which have outraged the conscience of mankind, and the advent of a world
in which human beings shall enjoy freedom of speech and belief and freedom
from fear and want has been proclaimed as the highest aspiration of the common
people,

Whereas it is essential, if man is not to be compelled to have recourse, as a last
resort, to rebellion against tyranny and oppression, that human rights should be
protected by the rule of law,

Whereas it is essential to promote the development of friendly relations between
nations,

Whereas the peoples of the United Nations have in the Charter reaffirmed their
faith in fundamental human rights, in the dignity and worth of the human person
and in the equal rights of men and women and have determined to promote
social progress and better standards of life in larger freedom,

Whereas Member States have pledged themselves to achieve, in cooperation
with the United Nations, the promotion of universal respect for and observance of
human rights and fundamental freedoms,

Whereas a common understanding of these rights and freedoms is of the
greatest importance for the full realization of this pledge,

Now, therefore,

The General Assembly,

Proclaims this Universal Declaration of Human Rights as a common standard of
achievement for all peoples and all nations, to the end that every individual and

every organ of society, keeping this Declaration constantly in mind, shall strive by



teaching and education to promote respect for these rights and freedoms and by
progressive measures, national and international, to secure their universal and
effective recognition and observance, both among the peoples of Member States

themselves and among the peoples of territories under their jurisdiction.
Article |

All human beings are born free and equal in dignity and rights. They are
endowed with reason and conscience and should act towards one another in a

spirit of brotherhood.
Article 2

Everyone is entitled to all the rights and freedoms set forth in this Declaration,
without distinction of any kind, such as race, colour, sex, language, religion,
political or other opinion, national or social origin, property, birth or other status.
Furthermore, no distinction shall be made on the basis of the political,
jurisdictional or international status of the country or territory to which a person
belongs, whether it be independent, trust, non-self-governing or under any other

limitation of sovereignty.

Article 3

Everyone has the right to life, liberty and security of person.
Article 4

No one shall be held in slavery or servitude; slavery and the slave trade shall be

prohibited in all their forms.
Article 5

No one shall be subjected to torture or to cruel, inhuman or degrading treatment

or punishment.



Article 6
Everyone has the right to recognition everywhere as a person before the law.
Article 7

All are equal before the law and are entitled without any discrimination to equal
protection of the law. All are entitled to equal protection against any
discrimination in violation of this Declaration and against any incitement to such

discrimination.
Article 8

Everyone has the right to an effective remedy by the competent national tribunals

for acts violating the fundamental rights granted him by the constitution or by law.
Article 9

No one shall be subjected to arbitrary arrest, detention or exile.

Article 10

Everyone is entitled in full equality to a fair and public hearing by an independent
and impartial tribunal, in the determination of his rights and obligations and of any

criminal charge against him.
Article 11

1. Everyone charged with a penal offence has the right to be presumed
innocent until proved guilty according to law in a public trial at which he
has had all the guarantees necessary for his defence.

2. No one shall be held guilty of any penal offence on account of any act or
omission which did not constitute a penal offence, under national or

international law, at the time when it was committed. Nor shall a heavier



penalty be imposed than the one that was applicable at the time the penal

offence was committed.
Article 12

No one shall be subjected to arbitrary interference with his privacy, family, home
or correspondence, nor to attacks upon his honour and reputation. Everyone has

the right to the protection of the law against such interference or attacks.
Article 13

1. Everyone has the right to freedom of movement and residence within the
borders of each State.
2. Everyone has the right to leave any country, including his own, and to

return to his country.
Article 14

1. Everyone has the right to seek and to enjoy in other countries asylum from
persecution.

2. This right may not be invoked in the case of prosecutions genuinely
arising from non-political crimes or from acts contrary to the purposes and

principles of the United Nations.
Article 156

1. Everyone has the right to a nationality.
2. No one shall be arbitrarily deprived of his nationality nor denied the right to
change his nationality.

Article 16



1. Men and women of full age, without any limitation due to race, nationality
or religion, have the right to marry and to found a family. They are entitled
to equal rights as to marriage, during marriage and at its dissolution.

2. Marriage shall be entered into only with the free and full consent of the
intending spouses.

3. The family is the natural and fundamental group unit of society and is

entitled to protection by society and the State.

Article 17

1. Everyone has the right to own property alone as well as in association with
others.

2. No one shall be arbitrarily deprived of his property.
Article 18

Everyone has the right to freedom of thought, conscience and religion; this right
includes freedom to change his religion or belief, and freedom, either alone or in
community with others and in public or private, to manifest his religion or belief in

teaching, practice, worship and observance.
Article 19

Everyone has the right to freedom of opinion and expression; this right includes
freedom to hold opinions without interference and to seek, receive and impart

information and ideas through any media and regardless of frontiers.
Article 20

1. Everyone has the right to freedom of peaceful assembly and association.

2. No one may be compelled to belong to an association.

Article 21



1. Everyone has the right to take part in the government of his country,
directly or through freely chosen representatives.

2. Everyone has the right to equal access to public service in his country.

3. The will of the people shall be the basis of the authority of government;
this will shall be expressed in periodic and genuine elections which shall
be by universal and equal suffrage and shall be held by secret vote or by

equivalent free voting procedures.
Article 22

Everyone, as a member of society, has the right to social security and is entitled
to realization, through national effort and international co-operation and in

accordance with the organization and resources of each State, of the economic,
social and cultural rights indispensable for his dignity and the free development

of his personality.
Article 23

1. Everyone has the right to work, to free choice of employment, to just and
favourable conditions of work and to protection against unemployment.

2. Everyone, without any discrimination, has the right to equal pay for equal
work.

3. Everyone who works has the right to just and favourable remuneration
ensuring for himself and his family an existence worthy of human dignity,
and supplemented, if necessary, by other means of social protection.

4. Everyone has the right to form and to join trade unions for the protection of

his interests.
Article 24

Everyone has the right to rest and leisure, including reasonable limitation of

working hours and periodic holidays with pay.



Article 25

1. Everyone has the right to a standard of living adequate for the health and
well-being of himself and of his family, including food, clothing, housing
and medical care and necessary social services, and the right to security
in the event of unemployment, sickness, disability, widowhood, old age or
other lack of livelihood in circumstances beyond his control.

2. Motherhood and childhood are entitled to special care and assistance. All
children, whether born in or out of wedlock, shall enjoy the same social

protection.
Article 26

1. Everyone has the right to education. Education shall be free, at least in the
elementary and fundamental stages. Elementary education shall be
compulsory. Technical and professional education shall be made
generally available and higher education shall be equally accessible to all
on the basis of merit.

2. Education shall be directed to the full development of the human
personality and to the strengthening of respect for human rights and
fundamental freedoms. It shall promote understanding, tolerance and
friendship among all nations, racial or religious groups, and shall further
the activities of the United Nations for the maintenance of peace.

3. Parents have a prior right to choose the kind of education that shall be

given to their children.
Article 27

1. Everyone has the right freely to participate in the cultural life of the
community, to enjoy the arts and to share in scientific advancement and

its benefits.



2. Everyone has the right to the protection of the moral and material interests
resulting from any scientific, literary or artistic production of which he is the

author.
Article 28

Everyone is entitled to a social and international order in which the rights and

freedoms set forth in this Declaration can be fully realized.
Article 29

1. Everyone has duties to the community in which alone the free and full
development of his personality is possible.

2. In the exercise of his rights and freedoms, everyone shall be subject only
to such limitations as are determined by law solely for the purpose of
securing due recognition and respect for the rights and freedoms of others
and of meeting the just requirements of morality, public order and the
general welfare in a democratic society.

3. These rights and freedoms may in no case be exercised contrary to the

purposes and principles of the United Nations.
Article 30

Nothing in this Declaration may be interpreted as implying for any State, group or
person any right to engage in any activity or to perform any act aimed at the

destruction of any of the rights and freedoms set forth herein.



Magna Carta (1215)

Magna Carta
Ano de 1215

John, pela graca de Deus, rei da Inglaterra, senhor da Irlanda, duque da Normandia e
Aquitania, e conde de Anjou, aos seus arcebispos, bispos, abades, condes, bardes, juizes,
guardas florestais, sheriffs, prebostes, ministros e a todos os seus bailios e subditos fiéis,
saudagoes. Saibam que nos, por respeito a Deus e a salvacdo da nossa alma, e a de todos os
nossos ancestrais e herdeiros, para a honra de Deus e exaltagdo da santa igreja, e para o
aperfeicoamento do nosso reinado, com o conselho dos nossos venerandos padres, Stephen,
arcebispo de Canterbury, primaz de toda a Inglaterra, e cardeal da Santa Igreja Romana,
Henry, arcebispo de Dublin, William de Londres, Peter de Winchester, Jocelin de Bath e
Glastonbury, Hugh de Lincoln, Walter de Worcester, William de Conventry e Benedict de
Rochester, bispos; mestre Pandulph, o subdidacono do Papa e mordomo oficial; irmdo Aymeric,
mestre dos Cavaleiros do Templo na Inglaterra; e dos nobres, William Marshal, conde de
Pembroke, William, conde de Salisbury, William, conde de Warenne, William, conde de
Arundel; Alan de Galloway, condestavel da Escocia, Warin FitzGerald, Peter Fitz-Herbert,
Hubert de Burgh, senescal de Poitou, Hugh de Neville, Mathew Fitz-Herbert, Thomas Basset,
Alan Basset, Philip d'Aubigny, Robert de Roppelay, John Marshal, John Fitz-Hugh e outros dos
nossos servidores fiéis:

1. Prometemos diante de Deus, em primeiro lugar, e por esta nossa presente carta confirmamos
por nods e por nossos herdeiros, para sempre, que a igreja da Inglaterra sera livre e gozara dos
seus direitos na sua integridade e da inviolabilidade das suas liberdades; e € nossa vontade que
assim se cumpra; ¢ isto esta patenteado pelo facto de que nds, de nossa plena e espontinea
vontade, antes que surgisse a discordia entre nds e os nossos bardes, concedemos, e por nossa
carta confirmamos e solicitamos a sua confirmagdo pelo Papa Inocéncio 111, a liberdade de
elei¢des, que é da maior importancia e essencial para a igreja da Inglaterra; ¢ a isto
observaremos e queremos que seja observado em boa-fé pelos nossos herdeiros para sempre.
Nos também concedemos a todos os homens livres do nosso reino, por nds e por nossos
herdeiros perpetuamente, todas as liberdades abaixo escritas, para que as tenham e as conservem
para si e para os seus herdeiros, de nos e dos nossos herdeiros.

2. Se qualquer dos nossos condes ou bardes, ou outros que de nos recebam, como chefes,
beneficios, morrer, e na época da sua morte o seu herdeiro tiver alcangado a maioridade e
estiver obrigado a pagar uma taxa de transmissao, recebera a sua heranca pela antiga taxa de
transmissao, a saber: o herdeiro ou herdeiros de um conde pelo pagamento de cem libras por
todo o baronato de um conde; o herdeiro ou herdeiros de um bardo pelo pagamento de cem
libras por todo o baronato; o herdeiro ou herdeiros de um cavaleiro pelo pagamento de cem
shillings no maximo por todo o feudo de cavaleiro; e aquele que estiver obrigado a menos
pagara menos, conforme o costume antigo dos feudos.

3. Mas se o herdeiro de qualquer desses ndo tiver a maioridade e for tutelado, recebera a sua
heranga sem taxa de transmissdo quando atingir a idade.

4. O curador da terra de qualquer desses herdeiros menores de idade retirara dai apenas
proveitos, taxas e servigos razoaveis, e isto sem destruicdo ou desperdicio de homens ou bens; e
se entregarmos a custodia de quaisquer dessas terras ao shenff, ou a qualquer outro que
respondera diante de nds pelos proveitos dai resultantes, e ele provocar destrui¢ao e desperdicio
da sua curadoria, exigiremos dele reparacdo, e a terra sera entregue a dois homens legitimos e
prudentes daquele feudo, os quais responderdo perante nos pelos proveitos, ou perante alguém
que lhes indicarmos; e se vendermos ou dermos a alguém a custodia de quaisquer dessas terras,
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e ele provocar a sua destruigcdo ou desperdicio, perdera a custodia, e a terra sera entregue a dois
homens legitimos e prudentes daquele feudo, os quais responderdo diante de ndés como referido.

5. Mas o curador, enquanto estiver com a custodia da terra, conservara as casas, 0S parques, 0s
tanques de peixe, os lagos, os moinhos e outros pertences com os ganhos da terra; e ele
devolvera ao herdeiro, quando este tiver idade, todos os seus haveres providos com arados e
cultura, tal como a estagdo possa exigir ¢ os ganhos da terra possam razoavelmente sustentar.

6. Os herdeiros casar-se-20 com mulheres de igual condigdo, além do que, antes que o
casamento tenha lugar, aqueles que estdo ligados pelo sangue ao herdeiro deverdo ser
informados.

7. Uma vitva, apds a morte do seu marido, recebera imediatamente e sem obstaculo o seu dote ¢
a sua heranga, ¢ nada pagara por sua parte, dote ou heranca do que ela e seu marido possuirem
no dia da morte deste, e ela pode permanecer na casa de seu marido por quarenta dias apods a
morte deste, periodo em que a sua parte lhe deve ser designada.

8. Nenhuma vitva sera obrigada a casar-se enquanto desejar viver sem um marido, desde que dé
garantia de que ndo se casara sem nosso consentimento, se estiver sob a nossa dependéncia, ou
sem a do senhor de quem ela depende, se estiver sob dependéncia de outrem.

9. Nem nos, nem os nossos bailios embargaremos qualquer terra ou arrendamento por qualquer
divida enquanto os bens moveis do devedor forem suficientes para compensar a divida; tdo-
pouco serdo embargados os fiadores do devedor, enquanto o devedor principal for capaz de
saldar a divida; e se o devedor principal ndo pagar o débito, ndo dispondo de nada com que
pagé-lo, entdo os fiadores responderdo por ele; e, se estes quiserem, receberdo as terras e
arrendamentos do devedor, até que sejam compensados pela divida que pagaram em nome dele,
a menos que o principal devedor possa comprovar estar desobrigado da divida.

10. Se alguém tomou emprestado dos judeus qualquer soma, grande ou pequena, € morrer antes
que a divida tenha sido paga, o débito ndo tera juros enquanto o herdeiro for de menoridade, de
quem quer que seja seu curador; e se a divida vier as nossas maos, apenas assumiremos a soma
principal mencionada no acto escrito.

11. E se alguém morrer e tiver dividas para com os judeus, a sua esposa tera a sua parte, ¢ nada
pagara daquele débito; e se os filhos do falecido forem de menoridade, as suas necessidades
serdo salvaguardadas conforme os haveres do falecido, e do remanescente a divida sera paga,
exceptuando-se o que € devido aos senhores; do mesmo modo se procedera para os débitos com
outros que nao judeus.

12. Nenhuma scutage ou ajuda sera imposta no nosso reinado, excepto pelo conselho comum do
nosso reino, a menos para o resgate da nossa pessoa, a cavalaria do nosso filho mais velho e
uma vez para o casamento da nossa filha mais velha, e para tais casos apenas uma ajuda
razoavel serd paga; proceder-se-a igualmente a respeito das ajudas da cidade de Londres.

13. E a cidade de Londres tera todas as suas antigas liberdades e todos os seus direitos
alfandegarios livres, tanto por terra como por mar. E mais, queremos e concedemos que todas as
outras cidades, burgos, vilas e portos tenham todas as suas liberdades e direitos alfandegarios
livres.

14. E para consultar o conselho comum do reino a respeito do estabelecimento de outros
tributos que ndo os trés casos acima mencionados, ou para o estabelecimento da scutage,
faremos notificar os arcebispos, os bispos, os abades, os condes, ¢ maiores bardes,
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individualmente, por carta nossa; e, além disso, faremos notificar em geral, por meio dos nossos
sheriffs e bailios, todos aqueles que, como chefes, de nds receberam beneficios para um dia
fixado, a saber, quarenta dias pelo menos apos a notificagdo, ¢ num lugar fixado. E em todas as
cartas de tais notificagdes explicaremos as suas causas. Sendo feitas as notificagdes, proceder-
se-a no dia indicado conforme o conselho daqueles que estiverem presentes, mesmo que nem
todos os que foram notificados comparegam.

15. No futuro ndo concederemos a ninguém permissao para exigir uma ajuda dos seus homens
livres, excepto para o resgate da sua pessoa, a cavalaria do seu filho mais velho ou, uma vez
apenas, para o casamento da sua filha mais velha, casos em que apenas uma ajuda razoavel sera
cobrada.

16. Ninguém sera forgado a prestar mais servigos por um feudo de cavaleiro, ou outra tenéncia
livre, além dos que deve em consequéncia disso.

17. As demandas dos comuns ndo transcorrerdo mais na nossa corte, mas noutro local indicado.

18. Os inquéritos de Novel Disseisin, Mor d'Ancestor e de Darrem Presentment transcorrerao
apenas nos seus proprios condados, € do seguinte modo: nés, ou se estivermos fora do reino, ou
o nosso chefe de justica, enviaremos dois juizes a cada condado, quatro vezes por ano, os quais,
com quatro cavaleiros de cada condado, dirigirdo as referidas sessdes no condado, no dia € no
local de reunido da corte do condado.

19. E em caso de que as referidas sessoes ndo possam ocorrer no periodo da corte do condado,
tantos cavaleiros e possuidores livres de tenéncias permanecerdo, entre aqueles presentes aquela
corte, quantos possam ser necessarios para a administragdo da justiga, conforme seja maior ou
menor o volume das questdes.

20. Um homem livre sera punido por um pequeno crime apenas, conforme a sua medida; para
um grande crime ele sera punido conforme a sua magnitude, conservando a sua posi¢do; um
mercador igualmente conservando o seu comércio, ¢ um vilao conservando a sua cultura, se
obtiverem a nossa mercé; e nenhuma das referidas puni¢des sera imposta excepto pelo
juramento de homens honestos do distrito.

21. Os condes e bardes serdo punidos por seus pares, conformemente a medida do seu delito.

22. Um clérigo sera punido pela sua tenéncia laica apenas conforme o modo das outras pessoas
acima referidas, e ndo segundo o valor do seu cargo eclesiastico.

23. Nenhuma vila ou homem serdo for¢ados a construir pontes sobre rios, excepto aqueles que
tiverem esse dever legalmente por costume.

24, Nenhum sheriff, condestavel, coroner ou outro dos nossos oficiais respondera pelas
demandas da coroa.

25. Todos os condados, hundreds, wapentakes e tithings permanecerdao nas antigas terras, sem
qualquer acréscimo, exceptuando os nossos dominios.

26. Se alguém que recebeu de nés um feudo leigo morrer, e o nosso sheriff ou bailio apresentar
as nossas cartas-patentes de notificagdo por um débito que o falecido nos devia, o nosso sheriff
ou bailio pode embargar e registar os haveres do falecido encontrados no seu feudo leigo, até ao
valor daquela divida, com a inspec¢do de homens legitimos, de modo que nada dai seja retirado
até que a divida liquida seja paga, e o remanescente sera deixado aos executores para que
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efectivem a vontade do falecido; e se nada nos é devido por lei, todos os haveres permanecerdo
para o falecido, salvaguardando partes razoaveis para sua esposa ¢ filhos.

27. Se qualquer homem morrer sem deixar testamento, os seus haveres serdo distribuidos pelo
seu parente sanguineo ¢ amigos mais proximos, com supervisao da igreja, salvaguardando a
cada um as dividas que o falecido assumira com eles.

28. Nenhum condestavel ou os nossos outros bailios tomardo os cereais ou outros haveres de
alguém, sem pagamento imediato por isso, a menos que o vendedor lhes conceda um prazo.

29. Nenhum condestavel obrigara qualquer cavaleiro a fornecer dinheiro em lugar da guarda do
castelo, caso este deseje pessoalmente prestar o servigo, ou um outro homem adequado, se por
alguma causa razoavel ele proprio ndo possa fazé-lo; e se nés o chefiarmos ou o mandarmos
para a guerra, ele ficara livre da guarda do castelo pelo tempo em que estiver no exército por
nossa causa.

30. Nenhum sheriff ou bailio nosso, ou nenhuma outra pessoa, tomara os cavalos ou os carros
de qualquer homem livre para servigo de transporte, contra a vontade do referido homem livre.

31. Nem nos nem os nossos bailios tomaremos a madeira de outro homem, para 0s nossos
castelos ou outras finalidades, a menos que com o consentimento do seu proprietario.

32. Nos guardaremos as terras de pessoas julgadas culpadas de felonia apenas por um ano e um
dia, sendo depois devolvidas aos senhores dos feudos.

33. Todos os tanques de peixes serdo, de hoje em diante, retirados do Tamisa ¢ do Medway, e
de toda a extensdo da Inglaterra, excepto a costa maritima.

34. O édito chamado Praecipe ndo sera no futuro emitido a ninguém com respeito a qualquer
tolerancia, por meio do qual um homem livre possa perder a sua corte.

35. Havera uma medida para o vinho em todo o nosso reino, € uma para a cerveja, € uma para os
cereais, a saber: o quarter londrino; e uma largura para os panos tingidos, russets ¢ haberjects, a
saber: dois ells entre as bordas; e com os pesos sera igualmente como com as medidas.

36. Nada no futuro sera dado ou cobrado por um édito de inquérito de vida ou dos membros,
mas ele serd concedido gratuitamente ¢ ndo negado.

37. Se alguém recebe de nos terras como um feudo, ou por socage ou por burgage, e recebe
terras de um outro por servico de cavaleiro, ndo cabera a nds a custddia do seu herdeiro, nem da
terra que € do feudo de outrem, por motivo daquela concessao de feudo, socage ou burgage; tao-
pouco cabera a nds a custddia daquele feudo, socage ou burgage, a menos que o feudo esteja
condicionado ao servigo de cavaleiro. Nem nos caberd a custodia do herdeiro ou da terra que ele
conservar por servico de cavaleiro devido a outrem, por motivo de qualquer pequena serjeanty
que tenha de nos por nos fornecer facas, setas ou similares.

38. Nenhum bailio levara, de hoje em diante, alguém a julgamento, com base apenas na sua
palavra, sem testemunhas dignas de crédito para apoia-lo.

39. Nenhum homem livre sera capturado ou aprisionado, ou desapropriado dos seus bens, ou
declarado fora da lei, ou exilado, ou de algum modo lesado, nem nés iremos contra ele, nem
enviaremos ninguém contra ele, excepto pelo julgamento legitimo dos seus pares ou pela lei do
pais.
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40. A ninguém venderemos, a ninguém negaremos ou retardaremos direito ou justica.

41. Todos os mercadores terdo liberdade e seguranga para sair, entrar, permanecer ¢ viajar
através da Inglaterra, tanto por terra como por mar, para comprar e vender, livres de todos os
direitos de pedagio iniquos, segundo as antigas € justas taxas, excepto em tempo de guerra, caso
sejam do pais que esta lutando contra nods. E se tais forem encontrados no nosso pais no inicio
da guerra serdo capturados sem prejuizo dos seus corpos ¢ mercadorias, até que seja sabido por
nds, ou pelo nosso chefe de justica, como os mercadores do nosso pais sdo tratados, se foram
encontrados no pais em guerra contra nds; € se 0s nossos estiverem a salvo 14, estes estardo a
salvo no nosso pais.

42. Sera permitido, de hoje em diante, a qualquer um sair do nosso reino, ¢ a ele retornar, salvo
e seguro, por terra e por mar, salvaguardando a fidelidade a nés devida, excepto por um curto
espago em tempo de guerra, para 0 bem comum do reino, € excepto aqueles aprisionados ¢
declarados fora da lei segundo a lei do pais e pessoas de paises hostis a nds e mercadores, os
quais devem ser tratados como acima dito.

43. Se alguém tiver terras de algum escheat, como da distingdo de Wallingford, Nottingham,
Boulogne, Lancaster, ou de outros escheats, as quais estdo nas nossas maos e sdo baronatos, ¢
vier a morrer, o seu herdeiro ndo estd obrigado a nenhuma taxa de transmissdo, nem a prestagao
de outro servigo a noés sendo o que devia ao bardo, se aquele baronato estava nas maos do bardo;
e nos disporemos dele da mesma forma como o bardo dispunha.

44. Os homens que habitam fora da nossa floresta ndo comparecerdao de hoje em diante, perante
0s nossos juizes da floresta para citagdes comuns, excepto se eles sdo interessados nos processos
ou fiadores de qualquer pessoa ou pessoas concernidas pelos delitos da floresta.

45. Nao nomearemos juizes, condestaveis, sheriffs ou bailios sendo aqueles que conhecem a lei
do reino e sdo de espirito pronto para bem conserva-la.

46. Todos os bardes que fundaram abadias, das quais possuem cartas dos reis de Inglaterra, ou
das quais dispdem de uma possessao antiga, terdo a custodia delas quando desabitadas como
devem té-la.

47. Todas as florestas criadas no nosso tempo de reinado serdo imediatamente liberadas o
mesmo se fara com todas as represas fluviais que no nosso tempo de governo foram feitas nas
reservas.

48. Todas as taxas exageradas concernentes a florestas e pastagens, e os foresters, guardides de
pastagens, sheriffs e seus auxiliares, represas fluviais e os seus guardides deverdo imediatamente
ser examinados em cada condado por doze cavaleiros ordenados do mesmo condado, os quais
serdo eleitos pelos homens honestos do mesmo lugar, e dentro de quarenta dias apos a
realiza¢do do exame tais taxas serdo completa e irrevogavelmente eliminadas por eles, previsto
que noés, ou o nosso chefe de justiga, se ndo estivermos na Inglaterra, previamente tenhamos
conhecimento disso.

49. Nos devolveremos imediatamente todos os reféns e cartas entregues a nos por ingleses como
garantia de paz ou de servigo leal.

50. Nos afastaremos por completo dos seus distritos os parentes de Gerard de Athe¢, Engelard
de Cigogne, Peter, Guy e Andrew de Chanceaux, Guy de Cigogné, Geoffrey de Martigny e seus
irmaos, Philip Mark e seus irmaos, e Geoffrey, seu sobrinho, e todos os seus seguidores.
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51. E imediatamente apés a restauracdo da paz, faremos sair do reino todos os cavaleiros,
besteiros, sargentos e soldados mercenarios, os quais vieram com os seus cavalos € armas para o
prejuizo do reino.

52. Se alguém foi desalojado ou desapropriado por nds, sem o julgamento legitimo dos seus
pares, das suas terras, haveres, liberdades ou direitos, imediatamente os devolveremos a ele; e se
surgir uma discérdia a este respeito, entdo sera esclarecida pelo veredicto dos vinte e cinco
bardes, cuja mengao ¢ feita abaixo na clausula para a garantia da paz. Mas, com respeito a todas
aquelas coisas das quais alguém foi desapropriado ou privado sem o legitimo julgamento dos
seus pares, pelo rei Henry nosso pai, ou rei Richard, nosso irméo, e as quais temos na nossa
mao, ou que outros dispdem, e aos quais estamos obrigados a garanti-las, teremos uma
prorrogagdo até o termo usual dos cruzados, excepgdo feita aquelas a respeito das quais uma
demanda foi iniciada ou uma inquisigao feita por nossa ordem, antes da nossa assungdo da cruz;
¢ quando retornarmos da nossa peregrinagdo, ou se por acaso permanecermos, imediatamente
faremos plena justica.

53. Além disso, teremos a mesma prorrogagao, € nos mesmos termos, para fazer justi¢a na
liberacdo e nova mensuragdo das florestas que Henry, nosso pai, ou Richard, nosso irméo,
delimitaram; e com respeito a posse de terras que pertengam a um outro feudo, as quais
mantivemos até agora por motivo de um feudo que alguém recebeu de nds por servigo de
cavaleiro; e com respeito as abadias fundadas num feudo que nio nos pertencia, sobre o qual o
senhor reclama o direito; e quando tivermos retornado, ou se ndao formos para nossa
peregrinacdo, faremos pela justica a todos que se queixam dessas coisas.

54. Ninguém sera capturado ou aprisionado a pedido de uma mulher pela morte de uma pessoa
que ndo o seu marido.

55. Todas as multas langadas por nds injustamente e contra a lei do pais, e todas as penas
prescritas injustamente e contra a lei do pais, serdo inteiramente perdoadas, ou entdo sera dado
um veredicto pelos vinte e cinco bardes, dos quais se faz mengdo abaixo na cldusula para a
garantia da paz, ou pelo veredicto da maior parte deles, juntamente com o referido Stephen,
arcebispo de Canterbury, se puder estar presente, e outros que ele possa desejar indicar para esta
finalidade; e se ele ndo puder estar presente, o processo far-se-a sem ele, desde que, se um ou
mais de um dos referidos vinte e cinco bardes estiver implicado numa demanda deste tipo, ele
ou eles serdo afastados nessa ocasido, e um outro ou outros, eleitos e juramentados pelo restante
dos vinte e cinco, para esta vez somente, completardo o niamero.

56. Se desabrigamos ou desapropriamos galeses de terras, ou liberdades ou outras coisas, sem o
legitimo julgamento dos seus pares, na Inglaterra ou em Gales, estas serdo imediatamente
devolvidas a eles; e se surgir uma disputa a este respeito, entdo sera esclarecida na fronteira pelo
julgamento segundo a lei de Gales para as possessoes galesas, € segundo a lei da fronteira para
as possessoes da fronteira. Os Galeses fardo o mesmo para nés € 0s nossos.

57. E mais, com respeito a todas as coisas das quais qualquer galés tenha sido, desapropriado ou
privado, sem o julgamento legitimo dos seus pares, pelo rei Henry, nosso pai, ou rei Richard,
nosso irmao, € que temos nas nossas maos, ou que estdo sob posse de outros aos quais estamos
obrigados a garantir, teremos uma prorrogacao até ao termo usual dos cruzados, exceptuadas
aquelas coisas objecto de demanda iniciada ou inquisigdo feita por nossa ordem antes da nossa
assungdo da cruz. Mas quando retornarmos, ou se por acaso nao partirmos para a nossa
peregrinacao, imediatamente faremos plena justica a eles, segundo e conforme as leis de Gales e
das referidas regioes.
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58. Devolveremos imediatamente o filho de Llewelyn, e todos os reféns de Gales, e as cartas
que a nos foram entregues como garantia da paz.

59. Nos agiremos em relacdo a Alexander, rei dos Escoceses, com respeito as suas irmas, ¢ a
devolugdo dos reféns, e as suas liberdades e o seu direito, da maneira como agiremos com 0s
nossos outros bardes da Inglaterra, a menos que deva ser diferentemente, conforme as cartas que
recebemos de William, seu pai, anteriormente rei dos Escoceses; ¢ isto Se fara por intermédio
do julgamento dos seus pares na nossa corte.

60. E mais, todos os referidos costumes ¢ liberdades que concedemos para serem observados no
nosso reino, na medida em que nos concerne em relagdo aos nossos homens, clérigos ou leigos,
estes deverdo observar em relacdo aos seus proprios homens.

61. E visto que nos, para a honra de Deus e aperfeigoamento do nosso reino, e para a melhor
solugdo da discordia surgida entre nés e os nossos bardes, concedemos todas as coisas acima
referidas, nds, desejando que elas sejam para sempre gozadas, totalmente e sem violagdes,
estabelecemos e concedemos a eles a seguinte garantia, a saber: que os bardes elegerao
quaisquer vinte e cinco bardes do reino, como o desejarem, e estes com todo o seu poder
manterdo, conservardo e fardo conservar a paz ¢ liberdade que lhes garantimos, e por esta nossa
presente carta lhes confirmamos, previsto que se nos, ou o nosso chefe de justica, ou 0s nossos
bailios, ou qualquer dos nossos servidores, de qualquer modo, se afastarem dela, ou
transgredirem qualquer dos artigos de paz e seguranga, ¢ o delito for denunciado a quatro bardes
dos vinte e cinco referidos, aqueles quatro bardes virdo perante nds, ou o nosso chefe de justiga,
se estivermos fora do reino, exporao o delito e solicitardo que providenciemos a punigdo sem
demora. Se nés ndo o punirmos, ou se estivermos fora do reino e o nosso chefe de justiga ndo o
punir, dentro de quarenta dias a partir do momento em que foi denunciado a nés ou ao nosso
chefe de justiga, se estivermos fora do reino, os quatro bardes supraditos enviardo a questiao ao
restante dos vinte e cinco bardes, os quais com a comunidade de todo o pais nos impugnarao e
afligirdo de qualquer modo que possam, a saber, pela captura de castelos, terras, possessoes, €
de qualquer modo que possam, até que o reparo seja feito conforme o seu julgamento,
salvaguardando a nossa pessoa e a da nossa esposa e filhos. E quando o reparo estiver feito, eles
nos obedecerdo como antes. E todos do pais, que o desejarem, podem jurar que estdo prontos
para a execugdo das referidas matérias, obedecer as ordens dos ditos vinte e cinco bardes, e que
com os seus homens nos afligirdo o maximo que puderem, e nds publica e livremente
permitimos a qualquer um jurar desse modo, se o desejar, e a ninguém isto sera jamais negado.
E mais, todos aqueles do pais que, por si proprios e de livre vontade, desejarem jurar aos vinte ¢
cinco bardes com respeito a nos obrigar e afligir juntamente com eles, nés faremos tomar o
juramento, como acima dito. E se algum dos vinte e cinco bardes morrer, ou deixar o pais, ou de
algum modo estiver impedido de executar o acima exposto, aqueles que permanecerem dos
ditos vinte e cinco bardes elegerdo um outro em seu lugar, a sua escolha, e este sera
juramentado do mesmo modo que os outros. E mais, em todas as coisas que respeitam aos ditos
vinte e cinco bardes executar, se por acaso todos os vinte e cinco bardes estdo presentes, € uma
disputa surge entre eles sobre qualquer assunto, ou se alguns daqueles citados nao desejam ou
nao podem comparecer, o veredicto da maioria daqueles presentes deve ser considerado como
firme e valido, como se todos os vinte e cinco tivessem concordado. E os vinte e cinco jurardo
antes lealmente o dito acima, e cuidardo para que seja mantido na medida em que puderem. E
noés ndo tentaremos nada junto a ninguém, por nosso intermédio ou de outrem, para que
qualquer dessas concessoes e liberdades possa ser revogada ou diminuida, e se qualquer coisa
dessa natureza foi tentada, seja nula e sem efeito, e nunca a usaremos pessoalmente ou por meio
de alguém.

62. E toda a ma vontade, indignacdo e ressentimento, que tenha nascido entre nds e 0s nossos
homens, clérigos e leigos, na época de disputa, plenamente absolvemos e perdoamos a todos. E
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mais, todas as ofensas, feitas em razdo da referida disputa, a partir de Easter Q6) no décimo
sexto ano dos seus pares, segundo a lei da Inglaterra, com respeito as possessoes inglesas, o
nosso reinado, até ao restabelecimento da paz, plenamente perdoamos a todos, clérigos e leigos,
¢ perdoamos, até onde de nés depende. E mais, mandamos fazer para eles cartas-patentes de
testemunho de Stephen, arcebispo de Canterbury, de Henrv, arcebispo de Dublin, ¢ dos
referidos bispos, e do mestre Pandulf, referente a esta garantia e as concessdes acima
mencionadas.

63. Razao por que desejamos e firmemente ordenamos que a igreja inglesa seja livre € que os
homens do nosso reino tenham e conservem todas as liberdades, direitos e concessoes acima,
solidos e em paz, livre e serenamente, plena e completamente, para si e para os seus herdeiros,
em todas as coisas e lugares, perpetuamente como sera dito. Isto foi jurado por nés e por nossos
bardes, que tudo o acima referido serd mantido em boa-fé e sem malicia.

Os abaixo nomeados ¢ muitos outros sendo testemunhas no campo que ¢ chamado Runnymede,
entre Winsor e Staines, no décimo quinto dia de Junho no décimo sétimo ano de nosso reinado.



GABINETE DE DOCUMENTACAO
E DIREITO COMPARADO

Decreto-Lei n.© 48295
Convencao sobre Relagées Diplomaticas, celebrada em Viena em 18 de Abril de
1961

Usando da faculdade conferida pela 2.2 parte do n.° 2.2 do artigo 109.° da Constituicdo, o
Governo decreta e eu promulgo, para valer como lei, o seguinte:

Artigo Unico. E aprovada para adesdo a Convengdo sobre RelagGes Diplomaticas, celebrada
em Viena aos 18 dias de Abril de 1961, cujo texto em linguas francesa e portuguesa é o que
segue em anexo ao presente decreto-lei.

Publique-se e cumpra-se como nele se contém. .

Pacos do Governo da Republica, 27 de Marco de 1968. - AMERICO DEUS RODRIGUES
THOMAZ - Anténio de Oliveira Salazar - Anténio Jorge Martins da Mota Veiga - Manuel
Gomes de Araujo - Alfredo Rodrigues dos Santos Junior - Mario Julio de Almeida Costa -
Ulisses Cruz de Aguiar Cortés - Joaquim da Luz Cunha - Fernando Quintanilha Mendoncga Dias
- Alberto Marciano Gorjdo Franco Nogueira - José Albino Machado Vaz - Joaquim Moreira da
Silva Cunha - Inocéncio Galvdo Teles - José Gongalo da Cunha Sottomayor Correia de
Oliveira - Carlos Gomes da Silva Ribeiro - José Jodo Gongalves de Proencga - Francisco Pereira
Neto de Carvalho.

CONVENGAO DE VIENA SOBRE RELACOES DIPLOMATICAS

Os Estados Partes na presente Convengao.

Considerando que, desde tempos remotos, os povos de todas as nacgdes tém reconhecido o
estatuto dos agentes diplomaticos;

Conscientes dos propdsitos e principios da Carta das NacGes Unidas relativos a igualdade
soberana dos Estados, a manutencdo da paz e da seguranca internacional e ao
desenvolvimento das relagdes de amizade entre as nagoes;
Persuadidos que uma convencdo internacional sobre relagdes, privilégios e imunidades
diplomaticas contribuird para o desenvolvimento de relagdes amistosas entre as nagdes,
independentemente da diversidade dos seus regimes constitucionais e sociais;
Reconhecendo que a finalidade de tais privilégios e imunidades ndo é beneficiar individuos,
mas sim a de garantir o eficaz desempenho, das funcGes das missdes diplomaticas, em seu
caracter de representantes dos Estados;
Afirmando que as normas de direito internacional consuetudindrio devem continuar regendo
as questdes que ndo tenham sido expressamente reguladas nas disposicdes da presente
Convengao;
Convieram no seguinte

ARTIGO 1.0
Para os feitos da presente Convencao:

a) «Chefe de missdo» é a pessoa encarregada pelo Estado acreditante de agir nessa
qualidade;

b) «Membros da missdo» sao o Chefe da missao e os membros do pessoal da missao;



c) «Membros do pessoal da missdo» sdo os membros do pessoal diplomatico, do pessoal
administrativo e técnico e do pessoal de servico da missdo;

d) «Membros do pessoal diplomatico» sdo os membros do pessoal da missdo que tiverem a
qualidade de diplomata;

e) «Agente diplomatico» é tanto o chefe da missdao como qualquer membro do pessoal
diplomatico da missao;

f) «Membros do pessoal administrativo e técnico» sdo os membros do pessoal da missdo
empregados no servigo administrativo e técnico da missao;

g) «Membros do pessoal de servigo» sdao os membros do pessoal da missdao empregados no
servico doméstico da missao;

h) «Criado particular» é a pessoa do servico doméstico de um membro da missdao que ndo
seja empregado do Estado acreditante;

i) «Locais da missdo» sdo os edificios, ou parte dos dos edificios e terrenos anexos, seja
quem for o seu proprietario, utilizados para as finalidades da missdo, inclusive a residéncia
do chefe da missao.

ARTIGO 2.°

O estabelecimento de relagdes diplomaticas entre Estados e o envio de missdes diplomaticas
permanentes efectuam-se por consentimento mutuo.

ARTIGO 3.°
As fungdes de uma missdo diplomatica consistem, nomeadamente, em:
a) Representar o Estado acreditante perante o Estado acreditador;

b) Proteger no Estado acreditador os interesses do Estado acreditante e de seus nacionais,
dentro dos limites estabelecidos pelo direito internacional;

c) Negociar com o Governo do Estado acreditador;
d) Inteirar-se por todos os meios licitos das condicdes existentes e da evolugdo dos
acontecimentos no Estado acreditador e informar a esse respeito o Governo do Estado

acreditante;

e) Promover relagdes amistosas e desenvolver as relagdes econdmicas, culturais e cientificas
entre o Estado acreditante e o Estado acreditador.

2. Nenhuma disposicdo da presente Convengdo podera ser interpretada como impedindo o
exercicio de fungdes consulares pela missao diplomatica.

ARTIGO 4.0

O Estado acreditante devera certificar-se de que a pessoa que pretende nomear como chefe
de missdo perante o Estado acreditador obteve o agrément daquele Estado.

2. O Estado acreditador ndo esta obrigado a dar ao Estado acreditante as razdes da recusa
do agrément.

ARTIGO 5.°

O Estado acreditante podera, depois de haver feito a devida notificagdo aos Estados
acreditadores interessados, nomear um chefe de missdo ou designar qualquer membro do



pessoal diplomatico perante dois ou mais Estados, a ndo ser que um dos Estados
acreditadores a isso se oponha expressamente.

2. Se um Estado acredita um chefe de missdao perante dois ou mais Estados, podera
estabelecer uma missdo diplomatica dirigida por um encarregado de negdcios ad interim em
cada um dos Estados onde o chefe da missdo ndo tenha a sua residéncia permanente.

3. O chefe da missdo ou qualquer membro do pessoal diplomatico da missdo podera
representar o Estado acreditante perante uma organizagdo internacional.

ARTIGO 6.°

Dois ou mais Estados poderdo acreditar a mesma pessoa como chefe de missdo perante
outro Estado, a ndo ser que o Estado acreditador a isso se oponha.

ARTIGO 7.9

Sob reserva das disposicGes dos artigos 5, 8, 9 e 11, o Estado acreditante podera nomear
livremente os membros do pessoal da missdo. No que respeita aos adidos, militar, naval ou
aéreo, o Estado acreditador podera exigir que os seus nomes lhe sejam préviamente
submetidos para efeitos de aprovagao.

ARTIGO 8.9

Os membros do pessoal diplomatico da missdo deverdo, em principio, ter a nacionalidade do
Estado acreditante.

2. Os membros do pessoal diplomatico da missdo ndao poderdo ser nomeados de entre
pessoas que tenham a nacionalidade do Estado acreditador, excepto com o consentimento
do referido Estado, que podera retira-lo em qualquer momento.

3. O Estado acreditador pode reservar-se o mesmo direito a nacionais de terceiro Estado que
nao sejam igualmente nacionais do Estado acreditante.

ARTIGO 9.0

O Estado acreditador poderd a qualquer momento, e sem ser obrigado a justificar a sua
decisdo, notificar ao Estado acreditante que o chefe de missdo ou qualquer membro do
pessoal diplomatico da missdo é persona non grata ou que outro membro do pessoal da
missdo ndo é aceitdvel. O Estado acreditante, conforme o caso, retirard a pessoa em questao
ou dara por terminadas as suas funcGes na missdo. Uma pessoa podera ser declarada non
grata ou ndo aceitavel mesmo antes de chegar ao territério do Estado acreditador.

Se o Estado acreditante se recusar a cumprir, ou ndo cumpre dentro de um prazo razoavel,
as obrigagbes que |he incumbem nos termos do paragrafo 1 deste artigo, o Estado
acreditador podera recusar-se a reconhecer tal pessoa como membro da missao.

ARTIGO 10.°

Serdo notificados ao Ministério dos Negocios Estrangeiros do Estado acreditador, ou a outro
Ministério em que se tenha convindo:

a) A nomeacgao dos membros da missdo, a sua chegada e partida definitiva ou o termo das
suas fungdes na missao;

b) A chegada e partida definitiva de pessoas pertencentes a familia de um membro da
missdo e, ser for o caso, o facto de uma pessoa vir a ser ou deixar de ser membro da familia
de um membro da missao;



c) A chegada e a partida definitiva dos criados particulares ao servigo das pessoas a que se
refere a alinea a) deste paragrafo e, se for o caso, o facto de terem deixado o servico
daquelas pessoas;

d) A admissdo e a despedida de pessoas residentes no Estado acreditador como membros da
missdo ou como criados particulares com direito a privilégios e imunidades.

2. Sempre que possivel, a chegada e a partida definitiva deverdo também ser préviamente
notificadas.

ARTIGO 11.°

Ndo havendo acordo explicito acerca do nimero de membros da missdo, o Estado
acreditador podera exigir que o efectivo da missdo seja mantido dentro dos limites que
considere razoaveis e normais, tendo em conta as circunstancias e condigbes existentes
nesse Estado e as necessidades da referida missao.

2. O Estado acreditador podera igualmente, dentro dos mesmos limites e sem discriminagao,
recusar-se a admitir funcionarios de uma determinada categoria.

ARTIGO 12.0
O Estado acreditante ndo podera, sem o consentimento expresso e prévio do Estado
acreditador, instalar escritérios que fagam parte da missdo em localidades distintas daquela
em que a missao tem a sua sede.

ARTIGO 13.°
Considera-se que o chefe de missdao assumiu as suas fungdes no Estado acreditador a partir
do momento em que tenha entregado as suas credenciais ou tenha comunicado a sua
chegada e apresentado as cépias figuradas das suas credenciais ao Ministério dos Negdcios
Estrangeiros, ou ao Ministério em que se tenha convindo, de acordo com a pratica observada
no Estado acreditador, a qual devera ser aplicada de maneira uniforme.

2. A ordem de entrega das credenciais ou de sua coépia figurada serad determinada pela data
e hora da chegada do chefe da missao.

ARTIGO 14.0
Os chefes de missdo dividem-se em trés classes:

a) Embaixadores ou nancios acreditados perante Chefes de Estado e outros chefes de missdo
de categoria equivalente;

b) Enviados, ministros ou internincios acreditados perante Chefes de Estado;
c) Encarregado de negdcios acreditados perante Ministros dos Negdcios Estrangeiros.

2. Salvo em questdes de precedéncia e etiqueta, ndo se fard nenhuma distingcdo entre chefes
de missdao em razao da sua classe.

ARTIGO 15.°©

Os Estados, por acordo, determinardo a classe a que devem pertencer os chefes de suas
missoes.

ARTIGO 16.°

A precedéncia dos chefes de missdo, dentro de cada classe, estabelecer-se-a de acordo com
a data e hora em que tenham assumido as suas fungdes, nos termos do artigo 13.°



2. As modificacdes nas credenciais de um chefe de missdao, desde que ndo impliquem
mudanga de classe, ndo alteram a sua ordem de precedéncia.

3. O presente artigo ndo afecta a pratica que exista ou venha a existir no Estado acreditador
com respeito a precedéncia do representante da Santa Sé.

ARTIGO 17.©

O chefe de missdo notificard ao Ministério dos Negdcios Estrangeiros, ou a outro Ministério
em que as partes tenham convindo, a ordem de precedéncia dos membros do pessoal
diplomatico da missao.

ARTIGO 18.°

O cerimonial a observar em cada Estado para a recepcdo dos chefes de missdo devera ser
uniforme a respeito de cada classe.

ARTIGO 19.°

Em caso de vacatura do posto de chefe de missdao, ou se um chefe de missdao estiver
impedido de desempenhar as suas fungdes, um encarregado de negdcios ad interim exercera
provisoriamente a chefia da missdo. O nome do encarregado de negdcios ad interim sera
comunicado ao Ministério dos Negdcios Estrangeiros do Estado acreditador, ou ao Ministério
em que as partes tenham convindo, pelo chefe de missdo ou, se este ndo puder fazé-lo, pelo
Ministério dos Negdcios Estrangeiros acreditante.

2. No caso de nenhum membro do pessoal diplomatico estar presente no Estado acreditador,
um membro do pessoal administrativo e técnico podera, com o consentimento do Estado
acreditador, ser designado pelo Estado acreditante para encarregar-se dos assuntos
administrativos correntes da missao.

ARTIGO 20.°

Tanto a missdo como o seu chefe terdo o direito de usar a bandeira e o escudo do Estado
acreditaste nos locais da missao, inclusive na residéncia do chefe de missdo, bem como nos
seus meios de transporte.

ARTIGO 21.°

O Estado acreditador devera facilitar a aquisicdo em seu territério, de acordo com as suas
leis, pelo Estado acreditante, dos locais necessarios a missao ou a ajuda-lo a consegui-los de
outra maneira.

2. Quando necessario, ajudara também as missGes a obterem alojamento adequado para os
seus membros.

ARTIGO 22.°

Os locais da missdo sdo inviolaveis. Os agentes do Estado acreditador ndo poderdo neles
penetrar sem o consentimento do chefe de missao.

2. O Estado acreditador tem a obrigagao especial de adoptar todas as medidas apropriadas
para proteger os locais contra qualquer intrusdao ou dano e evitar perturbagdes que afectem
a tranquilidade da missdo ou ofensas a sua dignidade.

3. Os locais da missdo, o seu mobilidrio e demais bens neles situados, assim como os meios
de transporte da missao, nao poderdao ser objecto de busca, requisicdo, embargo ou medida
de execugdo.



ARTIGO 23.°

O Estado acreditante e o chefe de missdao estdo isentas de todos os impostos e taxas
nacionais, regionais ou municipais sobre os locais da missdo de que sejam proprietarios ou
inquilinos, exceptuados os que representem o pagamento de servigos especificos que lhes
sejam prestados.

2. A isencdo fiscal a que se refere este artigo ndo se aplica aos impostos e taxas cujo
pagamento, em conformidade com a legislagdo do Estado acreditador, incumba as pessoas
que contratem com o Estado acreditante ou com o chefe de missao.

ARTIGO 24.°

Os arquivos e documentos da missao sao inviolaveis, em qualquer momento e onde quer que
se encontrem.

ARTIGO 25.9
O Estado acreditador dara todas as facilidades para o desempenho das fungGes da missdo.
ARTIGO 26.°

Salvo o disposto nas leis e regulamentos relativos a zonas cujo acesso é proibido ou
regulamentado por motivos de seguranga nacional, o Estado acreditador garantira a todos os
membros da missdo a liberdade de circulagdo e transito em seu territdrio.

ARTIGO 27.©

O Estado acreditador permitira e protegera a livre comunicagdo da missdo para todos os fins
oficiais. Para comunicar-se com o Governo e demais missdes e consulados do Estado
acreditante, onde quer que se encontrem, a missdo podera empregar todos os meios de
comunicacdo adequados, inclusive correios diplomaticos e mensagens em cédigo ou cifra.
N3o obstante, a missao sé poderda instalar e usar uma emissora de radio com o
consentimento do Estado acreditador.

2. A correspondéncia oficial da missdo é inviolavel. Por correspondéncia oficial entende-se
toda a correspondéncia relativa a missdo e suas fungoes.

3. A mala diplomatica ndao podera ser aberta ou retida.

4. Os volumes que constituam a mala diplomatica deverdo ter sinais exteriores visiveis que
indiquem o seu caracter e s6 poderdo conter documentos diplomaticos e objectos destinados
a uso oficial.

5. O correio diplomatico, que devera estar munido de um documento oficial que indique a
sua condicdo e o numero de volumes que constituem a mala diplomatica, sera, no
desempenho das suas fungoes, protegido pelo Estado acreditador. Gozara de inviolabilidade
pessoal e ndo podera ser objecto de qualquer forma de prisdo ou detengéo.

6. O Estado acreditante ou a missdo poderdo designar correios diplomaticos ad hoc. Em tal
caso, aplicar-se-do as disposicoes do paragrafo 5 deste artigo, mas as imunidades nele
mencionadas deixardao de se aplicar, desde que o referido correio tenha entregado ao
destinatario a mala diplomatica que lhe fora confiada.

7. A mala diplomatica poderd ser confiada ao comandante de aeronave comercial que tenha
de aterrar num aeroporto de entrada autorizada. O comandante devera estar munido de um
documento oficial que indique o nimero de volumes que constituem a mala, mas ndo sera
considerado correio diplomatico. A missdo podera enviar um dos seus membros para receber
a mala diplomatica, directa e livremente, das maos do comandante da aeronave.



ARTIGO 28.°©

Os direitos e emolumentos que a missdo perceba em razdo da pratica de actos oficiais
estardo isentos de todos os impostos ou taxas.

ARTIGO 29.0
A pessoa do agente diplomatico é inviolavel. Nao podera ser objecto de qualquer forma de
detencdo ou prisdo. O Estado acreditador trata-lo-a com o devido respeito e adoptara todas
as medidas adequadas para impedir qualquer ofensa a sua pessoa, liberdade ou dignidade.

ARTIGO 30.°

A residéncia particular do agente diplomatico goza da mesma inviolabilidade e proteccao que
os locais da missao.

2. Os seus documentos, a sua correspondéncia e, sob reserva do disposto no paragrafo 3 do
artigo 31.9, os seus bens gozarao igualmente de inviolabilidade.

ARTIGO 31.°

O agente goza de imunidade de jurisdicdo penal do Estado acreditador. Goza também da
imunidade da sua jurisdigao civil e administrativa, salvo se se trata de:

a) Uma acgdo real sobre imdvel privado situado no territério do Estado acreditador, salvo se
0 agente diplomatico o possuir por conta do Estado acreditante para os fins da missao;

b) Uma acgao sucesséria na qual o agente diplomatico figura, a titulo privado e ndo em
nome do Estado, como executor testamentario, administrador, herdeiro ou legatario;

c) Uma acgdo referente a qualquer actividade profissional ou comercial exercida pelo agente
diplomatico no Estado acreditador fora das suas fungdes oficiais.

2. O agente diplomatico ndo é obrigado a prestar depoimento como testemunha.
3. O agente diplomatico ndo estd sujeito a nenhuma medida de execugdo, a ndo ser nos
casos previstos nas alineas a), b) e c) do paragrafo 1 deste artigo e desde que a execucao

possa realizar-se sem afectar a inviolabilidade de sua pessoa ou residéncia.

4. A imunidade de jurisdicdo de um agente diplomatico no Estado acreditador ndo o isenta
da jurisdicdo do Estado acreditante

ARTIGO 32.°

O Estado acreditante pode renunciar a imunidade de jurisdicdo dos seus agentes
diplomaticos e das pessoas que gozam de imunidade nos termos do artigo 37.°

2. A renlncia sera sempre expressa.

3. Se um agente diplomatico ou uma pessoa que goza de imunidade de jurisdicdo nos
termos do artigo 37.° inicia uma acgdo judicial, ndo lhe sera permitido invocar a imunidade
de jurisdigdo no tocante a uma reconvengdo directamente ligada a acgdo principal.

4. A renlncia a imunidade de jurisdicdo no tocante as acgdes civeis ou administrativas nao
implica rendncia a imunidade quanto as medidas de execucdo da sentencga, para as quais
nova renuncia € necessaria.



ARTIGO 33.°

Salvo o disposto no paragrafo 3 deste artigo, o agente diplomatico esta, no tocante aos
servicos prestados ao Estado acreditante, isento das disposicoes de seguro social que
possam vigorar no Estado acreditador.

2. A isencdo prevista no paragrafo 1 deste artigo aplicar-se-a também aos criados
particulares que se acham ao servigo exclusivo do agente diplomatico que:

a) Ndo sejam nacionais do Estado acreditador nem nele tenham residéncia permanente; e

b) Estejam protegidos pelas disposicdes sobre seguro social vigentes no Estado acreditante
ou em terceiro Estado.

3. O agente diplomatico que empregue pessoas a quem ndo se aplique a isencdo prevista no
paragrafo 2 deste artigo deverd respeitar as obrigacdes impostas aos patrdes pelas
disposigdes sobre seguro social vigentes no Estado acreditador.

4. A isencdo prevista nos paragrafos 1 e 2 deste artigo ndo exclui a participagdo voluntaria
no sistema de seguro social do Estado acreditador, desde que tal participagdo seja admitida
pelo referido Estado.

5. As disposicoes deste artigo nao afectam os acordos bilaterais ou multilaterais sobre
seguro social ja concluidos e ndo impedem a celebragdo ulterior de acordos de tal natureza.

ARTIGO 34.°

O agente diplomatico gozara de isencdo de todos os impostos e taxas, pessoais ou reais,
nacionais, regionais ou municipais, com as excepgdes seguintes:

a) Os impostos indirectos que estejam normalmente excluidos no preco das mercadorias ou
dos servicos;

b) Os impostos e taxas sobre bens imdveis privados situados no territério do Estado
acreditador, a ndo ser que o agente diplomatico os possua em nome do Estado acreditado e
para os fins da missao;

c) Os direitos de sucessGes percebidos pelo Estado acreditador, salvo o disposto no paragrafo
4 do artigo 39.9;

d) Os impostos e taxas sobre rendimentos privados que tenha a sua origem no Estado
acreditador e os impostos sobre o capital referentes a investimentos em empresas
comerciais situadas no Estado acreditador;

e) Os impostos e taxas que incidam sobre a remuneragao relativa a servigos especificos;

f)Os direitos de registo, de hipoteca, custas judiciais e impostos do selo relativos a bens
imoveis, salvo o disposto no artigo 23.°

ARTIGO 35.°
O Estado acreditador devera isentar os agentes diplométicos de toda a prestagdo pessoal, de

todo servico publico, seja qual for a sua natureza, e de obrigagbes militares, tais como
requisigdes, contribuigdes e alojamento militar.



ARTIGO 36.°

De acordo com as leis e regulamentos que adopte, o Estado acreditador permitiréd a entrada
livre de pagamento de direitos aduaneiros, taxas e outros encargos conexos que nhao
constituam despesas de armazenagem, transporte e outras relativas a servigos analogos:

a) Dos objectos destinados ao uso oficial da missdo;

b) Dos objectos destinados ao uso pessoal do agente diplomatico ou dos membros de sua
familia que com ele vivam, incluindo os objectos destinados a sua instalagao.

2. A bagagem pessoal do agente diplomatico ndo esta sujeita a inspecgdo, salvo se existirem
motivos sérios para crer que a mesma contém objectos ndo previstos nas isencoes
mencionadas no paragrafo 1 deste artigo, ou objectos cuja importacdo ou exportagdo é
proibida pela legislacgdo do estado acreditador, ou sujeitos aos seus regulamentos de
quarentena. Nesse caso, a inspeccdo s6 podera ser feita na presenga do agente diplomatico
ou do seu representante autorizado.

ARTIGO 37.©

Os membros da familia de um agente diplomatico que com ele vivam gozardo dos privilégios
e imunidades mencionados nos artigos 29.° a 36.9, desde que ndo sejam nacionais do
Estado acreditador.

2. Os membros do pessoal administrativo e técnico da missdo, assim como os membros de
suas familias que com eles vivam, desde que ndo sejam nacionais do Estado acreditador
nem nele tenham residéncia permanente, gozarao dos privilégios e imunidades mencionados
nos artigos 29.9 a 35.9, com a ressalva de que a imunidade de jurisdigdo civil e
administrativa do Estado acreditador, mencionada no paragrafo 1 do artigo 31.°, ndo se
estendera aos actos por eles praticados fora do exercicio de suas fungdes; gozardo também
dos privilégios mencionados no paragrafo 1 do artigo 36.2, no que respeita aos objectos
importados para a primeira instalagao.

3. Os membros do pessoal de servico da missdo que ndo sejam nacionais do Estado
acreditador nem nele tenham residéncia permanente gozardo de imunidades quanto aos
actos praticados no exercicio de suas fungdes, de isencdo de impostos e taxas pobre os
salarios que perceberem pelos seus servigos e da isencdo prevista no artigo 33.°

4. Os criados particulares dos membros da missdao que nao sejam nacionais do Estado
acreditador nem nele tenham residéncia permanente estardo isentos de impostos e taxas
sobre os saldrios que perceberem pelos seus servicos. Nos demais casos, sé gozarao de
privilégios e imunidades na medida reconhecida pelo referido Estado. Todavia, o Estado
acreditado devera exercer a sua jurisdicdo sobre tais pessoas de modo a ndo interferir
demasiadamente com o desempenho das fungdes da missao.

ARTIGO 38.°

A ndo ser na medida em que o Estado acreditador conceda outros privilégios e imunidades, o
agente diplomatico que seja nacional do referido Estado ou nele tenha residéncia
permanente gozara da imunidade de jurisdicdo e de inviolabilidade apenas quanto aos actos
oficiais praticados no desempenho de suas fungoes.

2. Os demais membros do pessoal da missao e os criados particulares que sejam nacionais
do Estado acreditador ou nele tenham a sua residéncia permanente gozardo apenas dos
privilégios e imunidades que lhes forem reconhecidos pelo referido Estado. Todavia, o Estado
acreditador devera exercer a sua jurisdicdo sobre tais pessoas de maneira a ndo interferir
demasiadamente com o desempenho das fungdes da missao.



ARTIGO 39.°

Toda a pessoa que tenha direito a privilégios e imunidades gozard dos mesmos a partir do
momento em que entrar no territdrio do Estado acreditador para assumir o seu posto ou, no
caso de ja se encontrar no referido territério, desde que a sua nomeagdo tenha sido
notificada ao Ministério dos Negocios Estrangeiros ou ao Ministério em que se tenha
convindo.

2. Quando terminarem as fungdes de uma pessoa que goze de privilégios e imunidades,
esses privilégios e imunidades cessardo normalmente no momento em que essa pessoa
deixar o pais ou quando transcorrido um prazo razoavel que |he tenha sido concedido para
tal fim, mas perdurardo até esse momento, mesmo em caso de conflito armado. Todavia, a
imunidade subsiste no que diz respeito aos actos praticados por tal pessoa no exercicio das
suas fungdes como membro da missado.

3. Em caso de falecimento de um membro da missdo, os membros de sua familia
continuardo no gozo dos privilégios e imunidades a que tém direito até a expiracdo de um
prazo razoavel que |hes permita deixar o territdrio do Estado acreditador.

4. Em caso de falecimento de um membro da missdo que ndo seja nacional do Estado
acreditador nem nele tenha residéncia permanente, ou de membro de sua familia que com
ele viva, o Estado acreditador permitird que os bens moéveis do falecido sejam retirados do
pais, com excepcdo dos que nele foram adquiridos e cuja exportagcdo seja proibida no
momento do falecimento. Ndo serdo cobrados direitos de sucessdo sobre os bens modveis
cuja situacdo no Estado acreditador era devida unicamente a presenca do falecido no
referido Estado, como membro da missdo ou como membro da familia de um membro da

missao.
ARTIGO 40.°

Se o agente diplomatico atravessa o territério ou se encontra no territério de um terceiro
Estado, que lhe concedeu visto no passaporte, quando esse visto for exigido, a fim de
assumir ou reassumir o seu posto ou regressar ao seu pais, o terceiro Estado conceder-lhe-a
a inviolabilidade e todas as outras imunidades necessarias para lhe permitir o transito ou o
regresso. Esta regra sera igualmente aplicivel aos membros da familia que gozem de
privilégios e imunidades, quer acompanhem o agente diplomatico, quer viajem
separadamente para reunir-se a ele ou regressar ao seu pais.

2. Em circunstancias analogas as previstas no paragrafo 1 deste artigo, os terceiros Estados
ndo deverdo dificultar a passagem através do seu territério dos membros do pessoal
administrativo e técnico ou de servigo da missdo e dos membros de suas familias.

3. Os terceiros Estados concederdo a correspondéncia e a outras comunicacoes oficiais em
transito, inclusive as mensagens em cddigo ou cifra, a mesma liberdade e protecgdo
concedidas pelo Estado acreditador. Concederdo aos correios diplomaticos a quem um visto
no passaporte tenha sido concedido, quando esse visto for exigido, bem como as malas
diplomaticas em transito, a mesma inviolabilidade e proteccdo a que se acha obrigado o
Estado acreditador.

4. As obrigacOes dos terceiros Estados em virtude dos paragrafos 1, 2 e 3 deste artigo serdo
aplicaveis também as pessoas mencionadas, respectivamente, nesses paragrafos, bem como
as comunicagOes oficiais e as malas diplomaticas que se encontrem no territério do terceiro
Estado por motivo de forca maior.

ARTIGO 41.°
Sem prejuizo de seus privilégios e imunidades, todas as pessoas que gozem desses

privilégios e imunidades deverdo respeitar as leis e os regulamentos do Estado acreditador.
Tém também o dever de ndo se imiscuir nos assuntos internos do referido Estado.



2. Todos os assuntos oficiais tratados com o Estado acreditador confiados a missdo pelo
Estado acreditante deverdo sé-lo com o Ministério dos Negdcios Estrangeiros do Estado
acreditador ou por seu intermédio, ou com outro Ministério em que se tenha convindo.

3. Os locais da missdo ndo devem ser utilizados de maneira incompativel com as funges da
missdo, tais como sdao enunciadas na presente Convengdo, ou em outras normas de direito
internacional geral ou em acordos especiais em vigor entre o Estado acreditante e o Estado
acreditador.

ARTIGO 42.°

O agente diplomatico ndo exercera no Estado acreditador nenhuma actividade profissional ou
comercial em proveito préprio.

ARTIGO 43.°
As fungdes de agente diplomatico terminardo, nomeadamente:

a) Pela notificagdo do Estado acreditante ao Estado acreditador de que as fungdes do agente
diplomatico terminaram;

b) Pela notificagdo do Estado acreditador do Estado acreditante de que, nos termos do
paragrafo 2 do artigo 9.9, se recusa a reconhecer o agente diplomatico como membro da
missao.

ARTIGO 44.0
O Estado acreditador devera, mesmo no caso de conflito armado, conceder facilidades para
que as pessoas que gozem de privilégios e imunidades, e ndo sejam nacionais do Estado
acreditador, bem como os membros de suas familias, seja qual for a sua nacionalidade,

possam deixar o seu territdério o mais depressa possivel. Se necessario, devera colocar a sua
disposicao os meios de transporte indispensaveis para tais pessoas e seus bens.

ARTIGO 45.°

Em caso de ruptura das relagbes diplomaticas entre dois Estados, ou se uma missdo é
retirada definitiva ou temporariamente:

a) O Estado acreditador esta obrigado a respeitar e a proteger, mesmo em caso de conflito
armado, os locais da missdao, bem como os seus bens e arquivos;

b) O Estado acreditante podera confiar a guarda dos locais da missdo, bem como dos seus
bens e arquivos, a um terceiro Estado aceite pelo Estado acreditador;

c) O Estado acreditante poderd confiar a proteccdo de seus interesses e os dos seus
nacionais a um terceiro Estado aceite pelo Estado acreditador.

ARTIGO 46.°
Com o consentimento prévio do Estado acreditador e a pedido de um terceiro Estado nele
ndo representado, o Estado acreditante podera assumir a proteccdo temporaria dos
interesses do terceiro Estado e dos seus nacionais.

ARTIGO 47.°

Na aplicagdo das disposicdes da presente Convencdo, o Estado acreditador ndo fara
nenhuma discriminagdo entre Estados.

2. Todavia, ndo serd considerada discriminagdo:



a) O facto de o Estado acreditador aplicar restritivamente uma das disposicbes da presente
Convengdo quando a mesma for aplicada de igual maneira a sua missdo no Estado
acreditante;

b) O facto de os Estados, em virtude de costume ou convénio, se concederem
reciprocamente um tratamento mais favoravel do que o estipulado pelas disposicoes da
presente Convengao.

ARTIGO 48.°

A presente Convencdo ficard aberta para assinatura de todos os Estados Membros das
Nacdes Unidas ou de uma organizacdao especializada, bem como dos Estados Partes no
Estatuto do Tribunal Internacional de Justica e de qualquer outro Estado convidado pela
Assembleia Geral das NagBes Unidas a tornar-se Parte na Convengdo, da maneira seguinte:
até 31 de Outubro de 1961, no Ministério Federal dos Negdcios Estrangeiros da Austria, e,
depois, até 31 de Marco de 1962, na sede das Nagdes Unidas, em Nova Iorque.

ARTIGO 49.°

A presente Convencdo sera ratificada. Os instrumentos de ratificacdo serdo depositados
perante o secretario-geral das NagGes Unidas.

ARTIGO 50.°©

A presente Convengdo permanecera aberta a adesdo de todo o Estado pertencente a
qualquer das quatro categorias mencionadas no artigo 48.° Os instrumentos de adesdo serao
depositados perante o secretario-geral das Nagoes Unidas.

ARTIGO 51.°

A presente Convengdo entrard em vigor no trigésimo dia que se seguir a data do depdsito,
perante o secretario-geral das Nagdes Unidas, do vigésimo segundo instrumento de
ratificacdo ou adesao.

2. Para cada um dos Estados que ratificarem a Convengdo ou a ela aderirem depois do
depésito do vigésimo segundo instrumento de ratificagdo ou adesdo, a Convencdo entrara
em vigor no trigésimo dia apos o depdsito, por esse Estado, do instrumento de ratificagdo ou
adesao.

ARTIGO 52.°

O secretario-geral das NacGes Unidas comunicaréd a todos os Estados pertencentes a
qualquer das quatro categorias mencionadas no artigo 48.9:

a) As assinaturas apostas a presente Convengado e o depdsito dos instrumentos de ratificacdo
ou adesdo, nos termos dos artigos 48.9, 49.9 e 50.9;

b) A data em que a presente Convencgao entrara em vigor, nos termos do artigo 51.°
ARTIGO 53.0

O original da presente Convengdo, cujos textos em inglés, chinés, espanhol, francés e russo

fazem igualmente fé, serd depositado perante o secretario-geral das Nacbes Unidas, que

enviara cépia certificada conforme a todos os Estados pertencentes a qualquer das quatro

categorias mencionadas no artigo 48.°

Em fé do que os plenipotenciarios, devidamente autorizados pelos respectivos Governos,
assinaram a presente Convengao.



Feito em Viena aos 18 dias do més de Abril de 1961.





