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O presente trabalho propde-se a realizar uma comparacao entre a recep¢ao do cristianismo no
Planalto Central e na por¢do sul do territério angolano pré-Guerra de Libertacdo (1961) de um
ponto de vista relacional. Para tanto, busco, trazendo algumas situacdes encontradas nos
registros dos missiondrios, de historiadores e antrop6logos, entender como as macro
categorias de classificagdo dos habitantes dessas regides no periodo colonial, tais como
“indigena”, ‘“‘cristao”, “branco”, “negro”, “assimilado”, constituiram uma conven¢do de
significacio mobilizada pelos diversos agentes em sua prdatica comunicativa. A relacdo
manifesta-se tanto do ponto de vista da interacdo entre os agentes no processo historico de
constru¢do da convencdo quanto na significacdo das categorias a partir de critérios de
oposi¢do e contraste.
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Introducao

Em minha pesquisa de mestrado, enfoquei os registros produzidos pelos missionarios
catdlicos da Congregacdo do Espirito Santo no Planalto Central angolano de um ponto de
vista relacional. O principal objetivo da pesquisa consistiu em compreender de que maneira a
relacdo entre os diversos agentes envolvidos no contexto da missdo criou um cédigo de
comunicacdo entre eles que lhes possibilitou compartilhar o mesmo espago na pratica através
do estabelecimento de uma convengdo de significa¢do. Para tanto, busquei meu referencial
tedrico principalmente na teoria da mediagdo cultural, que se propde a pensar a interacao entre
os missiondrios e seus evangelizandos de um ponto de vista relacional (Montero, 2006) e na
obra de Pierre Bourdieu (especialmente 1972 e 1989), cuja abordagem dos processos de
disputa simbdlica e comunicagado foi fundamental para minha andlise.

A pesquisa concentrou-se na anélise de documentos bilingiies portugués-umbundu e
vice-versa, especialmente tradu¢des dos missiondrios de catecismos, liturgias e coletineas de

provérbios e contos. Ao olhar para as traducdes dos missiondrios nessas obras, busquei
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entrever a pactuagdo da convencdo de significagdo supracitada. Entretanto, ao debrugar-me
sobre a relacdo entre os agentes que produziu o cédigo de comunicacgdo, a constituicao desses
mesmos agentes revelou-se como condi¢do sine qua non da andlise, embora nio fosse a
questdo central que me colocava naquele momento. Nesse processo, deparei-me com o
compartilhamento de uma forma de classificagdo dos sujeitos presentes no contexto do
colonialismo portugués em Angola por parte da Igreja, do governo colonial e dos préprios
“indigenas”, manifesto em registros bastante distintos, tais como a legislacdo colonial
(especialmente o Ato Colonial e o Estatuto dos Indigenas, in Thomaz, 2002), as etnografias e
os relatorios dos missiondrios ao governo colonial e a sede da congregacao e as etnografias de
administradores e antropdlogos da época a que tive acesso.

O pressuposto da andlise comparativa a que me proponho aqui, entre a recep¢do do
cristianismo entre os Kwanhama e os Ovimbundu, habitantes, respectivamente, da por¢ao sul
do territério angolano e do Planalto Central, é de que as macro categorias de classificagao do
colonialismo portugués, tais como “indigenas”, ‘“negros”, ‘“brancos”, ‘“assimilados”,
“cristdaos”, “pagdos”’, “cidaddos”, observdveis nos registros € importantes para que se
compreendam os diferentes agentes em interagdo, foram cunhadas a partir da relacao entre os
agentes envolvidos nesse contexto. Elas tanto determinaram o contexto colonial quanto forma
determinadas por ele.

A reflexdo a que me proponho € ainda incipiente. Para fins deste trabalho, enfocarei a
distingdo estabelecida entre os Ovimbundu e os Kwanhama. Do ponto de vista dos
missiondrios, principais produtores dos registros aos quais recorrerei ao longo do texto, essa
oposicdo foi fundamental para empreenderem seu esfor¢o de circunscricdo das ‘“etnias” em
termos comparativos: a missdo entre os Kwanhama, primeiro intento dos espiritanos no
territorio centro-sul de Angola, constituiu-se como marco em relacdo ao qual a missao entre
os Ovimbundu foi planejada e avaliada. Essa configuracdo dos atributos das ‘‘etnias”
angolanas em termos contrastivos pautou-se, sem duvida, pela histéria da interacdo entre os
diversos povos que compdem o territorio e de sua interagdo com os colonizadores portugueses
e estrangeiros ao longo de um periodo que tem inicio com a presenga intermitente de
administradores, comerciantes e traficantes de escravos (Alencastro, 2000), passa pelas
primeiras tentativas de estabelecimento de estacdOes missiondrias € postos administrativos,
seguidas das guerras de “pacificacdo”, e chegam ao momento de consolidacdo da presenca
missionaria (Henderson, 1992; Pélissier, 1997; Costa, 1970; Bender, 1978).

No presente texto, apontarei para duas situacdes que cont€ém em si a histéria dessa

relacdo, mas se apresentam, ji na década de 50, como produto dela. Nesse sentido, as
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categorias de classificagdo que nela aparecem podem ser consideradas como o precipitado de
uma relacdo de longa data. Nela, as categorias de designacdo de si e dos outros se encontram
mais ou menos definidas em relacdo a uma grade de leitura dos diversos sujeitos presentes
num dado contexto, o do colonialismo portugués em Angola, a qual remete a uma convencao
que diz respeito a forma de nomear aqueles que eram vistos como “os mesmos” e “os outros’.
Essa forma de nomeac¢do ndo se constitui em si, de forma estanque, mas em relagdo a esses

“outros”, de forma dinamica.

Os “indigenas”, a classificacao dos agentes e a convencao de significados

Em Angola, a missionagdo e a colonizagao foram vistas como enormemente bem-
sucedidas entre os Ovimbundu, habitantes do Planalto Central, em parte por situarem-se no
territério adjacente ao dos Kwanhama e terem sido comparados a estes implicita ou
explicitamente no decorrer de todo o processo. Os Kwanhama foram — e ainda sdo —
considerados o povo mais aguerrido e ferrenho na defesa de seu territério em Angola, tendo
sido os ultimos a serem “pacificados” apds as sangrentas batalhas de 1915 a 1917, com
milhares de mortos e dispéndios de quase metade do orcamento anual do governo portugués
(Pélissier, 1997). Mesmo apods seu “avassalamento”, teriam continuado, assim como 0s outros
vizinhos do sul, avessos a presenca missiondria e portuguesa, sendo considerados ainda hoje
predominantemente “pagdos” tanto pelos missiondrios quanto por seus vizinhos.

As dificuldades com o governo portugués, receoso da presenca estrangeira em seus
territérios ultramarinos, o alto nivel de mortalidade dos padres recém-chegados -
principalmente nas terras mais ao sul do Planalto — e o fato de a maioria dos territérios do
interior ndo estarem ainda “pacificados” nos primérdios da missionagao espiritana explicam a
lentiddo inicial e o tempo necessario até a consolidacdo do projeto missiondrio em Angola, ao
menos no que diz respeito a extensdo da presenca das missdes. Além de Luanda e arredores,
os espiritanos estenderam sua atuagdo principalmente ao Planalto Central, territério ocupado
pela populacdo que contribuiram para classificar como Ovimbundu, e as terras mais ao sul
deste, ocupadas majoritariamente pelos Herero, Kwanhama e Mwila. O projeto missiondrio
ganhou impeto na penultima década do século XIX, com o estabelecimento de diversas
missdes no Planalto Central e nas regides ao sul deste. No que diz respeito ao “sucesso” da
missionagao, os relatos dos espiritanos sdo unanimes em afirmar sua enorme efetividade no
Planalto Central. Esse “sucesso” seria explicado pela amenidade do clima, pela receptividade

N

dos Ovimbundu a evangelizacdo e, em menor escala, pelo fato de o territério ter sido
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“pacificado” na Guerra do Bailundo, de 1902-1903 — anteriormente, portanto, aos povos do

sul, que teriam oposto grande resisténcia a efetivagdo do dominio portugués até cerca de

1917.

O relato abaixo traz um pouco do que foi esse processo entre os Kwanhama, no qual

se atribui ao padre espiritano Lecomte o papel de herdi da missionag@o no sul de Angola. Cito

o trecho todo, apesar de bastante longo, por considerar que nele estdo presentes alguns

aspectos relacionados aos primérdios da missionagdo que considero relevantes para a

comparacdo proposta. Ele se refere ao estabelecimento da missdo do Kubango em Katoko-

Utombe, ao sul do Planalto Central, em 1888.

A paz estabelecida no Kubango, porém, sendo relativamente facil de impor, nao foi 'sol de longa dura'.
O destino assim o quisera, desejando também que fossem os missiondrios tdo titeis e tdo esforcados, que
involuntariamente servisse de pretexto para uma revolta de desastrosas repercussoes.

Aberta a escola, a freqiientd-la, com espanto do missiondrio, s6 aparecem os dois filhos de Tchiwaco.
Aos outros, é proibido. O Pe. Lecomte foi-lhe dizendo que 'o sol quando nasce é para todos!' Nao foi
feliz na intervengdo e as tensdes entre a Missdo e o Potentado Negro avolumam-se.

Estdvamos em Dezembro e a chuva ainda ndo caira, o que comprometia gravemente as sementeiras € as
colheitas. Chegava a oportunidade para esta ma fé se manifestar.

Tchiwako com os feiticeiros e os velhos culpam os Padres, fazendo acreditar a sua gente que a seca é
devida ao feitigo dos brancos e em especial a vala que a Miss@o abrira para irrigar a horta e o jardim.

O povo, tdo a sério acreditou na atoarda que muitos cristdos foram ter com o missiondrio, pedindo-lhe
que deixasse cair a chuva. O feiticeiro por sua vez consulta o 'Ongombo” que confirma os boatos.
Tchiwaco langa na libata o grito de guerra: “para fora os brancos e missiondrios as feras”.

Do Dongo vem o Capitdo Marques com uma pequena coluna e um velho canhdo a prestar socorro,
enquanto bandos de indigenas incendeiam a missdo e a fortaleza.

Ao cabo de algumas horas de tiroteio, o P. Lecomte propds-se servir de medianeiro entre as tropas
portuguesas e o soba. Chegado a libata, foi imediatamente amarrado: tiram-lhe o chapéu, arrancam-lhe a
batina e ameacam-no de morte. Sem perder o sangue frio, exclama: “Mas eu ndo vim para ser
maltratado. Cessai o fogo. Vou propor ao Capitdo que faga o mesmo”. Hesitam, mas por fim consentem.
O feiticeiro, contrariado com as tréguas, encontrando o P. Lecomte a jeito, alca a espingarda e, fazendo
pontaria, da ao gatilho. Por felicidade, estava avariada a espoleta e o tiro ndo partiu.

Silenciado o tiroteio e tendo retirado o Capitdo Marques com as tropas portuguesas, o P. Lecomte volta
ao sobado de Tchiwaco. Em vez de agradecimentos, é recebido com apupos, vociferacdes coléricas e
gritaria ensurdecedora. E espancado e amarrado a uma drvore. A sua volta danca o feiticeiro, que pede a
morte e o esquartejamento do Missiondrio.

Depois da macacada infernal, Tchiwaco d4 ordens de o soltar e ordena que seja levado a sua residéncia.
Ao recebé-lo, cobre-o de insultos e, para lhe provar que estd nas suas maos dar-lhe a vida ou a morte, dd
tiros para o ar. Tchiwaco ndo o vai matar mas exige a retirada dos brancos e vinte bois de resgate.

- Vinte bois!... Exclama o prisioneiro. Nao os tenho e, se tivesse, ndo os dava. Meu amigo, dois bois e
mais nada.

A resposta ndo agradou a Tchiwaco. Depois de muito 'palavriado' concordou-se em juntar aos dois bois
um garrafdo de aguardente, um barril de pélvora, uma espingarda de pederneira e mais alguns objectos
de pouca importancia.

O P. Schaller, Prefeito Apostélico, foi & missdo e trouxe o combinado. Tchiwaco recebe-o, mas dd o
dito por ndo dito, alegando que € insuficiente e as posi¢cdes agora tornam-se irredutiveis. Quando tudo
parecia perdido, intervém o soba Lulunga, que Tchiwaco temia, acalmando o povo e propondo que ao
resgate estipulado se juntasse um cobertor e uma peca de fazenda. Mas desta vez o Padre iria ele préprio
buscar tudo.

Enfim, pelas cinco horas da tarde, entra na missdao, depois de ter um dia de agonia. Muito a pressa,
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tratam do despejo; levam para o carro tudo o que podem e seguem para Kassinga.

Os tragicos acontecimentos a volta do P. Lecomte, levam o Governo de Lisboa a dar ordens para vingar
a injuria e pacificar em definitivo a regido.

Comandada por Artur de Paiva, larga da Humpata, a 19 de Agosto de 1889, uma expedic¢do militar,
composta por 250 homens, 18 carros de bois, cavalos e muares e outros que se juntaram pelo caminho.
Passam pelo Kipungo e Dongo, acampando por fim na margem direita do Kubango, a vista da fortaleza
que, meses antes havia sido incendiada.

Em frente, do outro lado do rio, Tchiwako, soba insurrecto do Katoko, postara as suas forcas, bem
munidas de material que, semanas antes, comprara em Kakonda a traidores comerciantes portugueses.
No meio do rio, surge um soldado de Tchiwako a gritar: “aqui ninguém passa”. E imediatamente
abatido pela tropa portuguesa e a fusilaria comeca de parte a parte. Em pontos predeterminados, foi facil
a travessia do rio com carros, cavalos, muares e canhdes. As tropas de Tchiwako fogem em debandada e
o préprio Artur de Paiva entra tranqiiilamente na libata de Tchiwako.

A prisdo do soba foi mais dificil. Tinha-se escapado para longe, em esconderijos inacessiveis.Dias
inteiros a cavalo, molhados até aos 0ssos, em marchas e contra-marchas, através de rios e matos
fechadissimos, atacando ocasionalmente libatas ainda em pé, andam oficiais, soldados auxiliares, dia a
dia em acérrima caga a Tchiwako.

Artur de Paiva usa de toda a espécie de artimanhas. Por fim, propde entregar os prisioneiros (mais de
200) e gado capturado, se o aprisionassem. Era tal o medo que ninguém se resolveu a fazé-lo.

O forte Princesa Amélia’, onde a expedicdo se havia instalado, ficara superlotado com o nimero de
prisioneiros e gado a mistura. A chuva tornara-se torrencial com ventos ciclonicos a empurrd-la. Os
caudais dos rios Kubango e Kunene aumentavam assustadoramente, dificultando o regresso que sé se
poderia fazer em botes ou jangadas.

Artur de Paiva estava resolvido a mandar prender o Soba Grande quando dois negros do Lyambesi
entraram no acampamento, correndo, alagados em suor, com a noticia de que Tchiwaco fora preso, a
uns 70 quilémetros ao Norte.

Palavras de Artur de Paiva que retratam Tchiwaco, na dltima noite passada na fortaleza: “Finalmente jd
quase escuro deu o ilustre prisioneiro entrada no acampamento, armado com as insignias da realeza,
mas com as mdos amarradas atrds das costas, no meio de forte escolta de gentio. (...) Meteu do aquela
majestade decaida. (...) Tchiwaco levou toda a noite a chorar.

Todos se achavam satisfeitos porque tinham cumprido com o seu dever. A Bandeira desafrontara-se
dignamente e a luta fora conduzida com toda a humanidade, compativel com tais casos”.

No regresso, passam por Kassinga, onde foram recebidos pelo P. Schaller que lhes agradeceu a
protec¢do dispensada pelo governo portugués.

(Lourencgo, 2003: 107-109, énfases no original)

Alguns pontos podem ser apreendidos do relato reproduzido. O padre Lecomte, vitima
da “ma fé” dos Kwanhama e estopim da “pacificacdo” da regido pelos portugueses, foi um
dos grandes responsdveis pelo inicio da missiona¢do em territério ovimbundu, tendo sido o
tradutor e organizador dos primeiros catecismos utilizados em sua catequese (Lecomte, 1899;
1934). Sua participacdo como fundador de missdes tanto no sul quanto no Planalto Central
fortalece o argumento da constituicdo da missdo entre os Ovimbundu como contrapartida as
missdes do sul. A ferocidade atribuida aos Kwanhama, “insurrectos”, é contraposta a
“humildade” e “boa disposi¢do” com que os Ovimbundu teriam recebido os missiondrios.
Entre eles, as veementes admoestacdes sobre o cardter pernicioso dos feiticeiros presentes nos
catecismos e a tentativa de vigilancia dos missiondrios sobre sua presenca nas aldeias através
da acdo do catequista conviveu com a tentativa missiondria de manter boas relacdes com esses

feiticeiros € mesmo cristianiza-los. Contrasta significativamente com com a figura a0 mesmo

tempo diabdlica e selvagem do feiticeiro retratado acima, ocasionador da “macacada infernal”
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com a qual os Kwanhama teriam recebido o missiondrio espiritano bem-intencionado.

Da intervencdo portuguesa no conflito entre o missiondrio € a populacdo local e da
mediacao do missiondrio no conflito entre os militares portugueses e os “indigenas” apreende-
se uma vez mais a imbrica¢do entre ‘“pacificacdo” e “evangelizacdo”. Os missiondrios
declaram no relato sua gratidao ao governo lusitano pela protecao que lhes dispensou quando
do perigo representado pelos Kwanhama. Os “indigenas” sdo caracterizados pelos
missiondrios como indignos de confianca e insolentes: ndo sustentavam os acordos
estabelecidos, eram traigoeiros, abusavam do poder nos momentos em que o missiondrio
estava desprotegido. Seria tarefa dos missiondrios compreender essa alteridade de forma a
buscar mecanismos que a dobrassem, e tarefa do governo portugués agir segundo a
“humanidade compativel com tais casos” para assegurar a obra civilizadora. No caso dos
Kwanhama, o grau de humanidade que lhes era atribuido apontava para a interveng¢ao militar
como unica solucdo possivel, cujo resultado é metaforizado na “figura decaida” da

“majestade” kwanhama.

keksk

A despeito dos contratempos iniciais, a missdao entre os Ovimbundu sempre foi vista
como relativamente facil quando contrastada com os territérios € povos vizinhos, visdo que
ndo se restringia aos missiondrios. Foi compartilhada por Edwards (1962), antropdlogo
britdnico que realizou pesquisa de campo numa aldeia catélica em Epalanga, extremo
noroeste do Planalto Central, na década de 50, e também por Péclard, historiador que relata a
grande atracdo exercida pelas missdes sobre os Ovimbundu. A hipdtese aventada por Péclard
¢ de que esse interesse exercido pela missdo estaria baseado muito mais na oferta de
mercadorias e alimentos adquiriveis mediante a prestacdo de servigos — 0 que nos sucessivos
periodos de seca e fome pelos quais passou o territério no inicio do século XX € bastante
significativo (Dias, 1981) — do que na afinidade dos Ovimbundu com a doutrina proposta
pelos missiondrios (Péclard, 1995). Estes (principalmente os protestantes) ter-se-iam valido
dos momentos em que os “indigenas” estavam na missao trabalhando devido a necessidade de
suprir suas caréncias materiais para tentar inculcar-lhes os valores morais e éticos do
cristianismo através do exemplo do trabalho. Relata serem os evangelizandos receptivos
sobretudo aos canticos, reproduzidos mesmo em contextos externos a missao (Péclard, 1995:
15; Henderson, 2000:40). Os missiondrios catélicos parecem ter concentrado menos esforcos

no oferta de trabalho, muito embora também se preocupassem com o ensino de “oficios”, por



exemplo, e tenham-se valido de seus catecimenos como mao-de-obra na construcao dos
edificios da missdo e outras tarefas. Nao obstante, as estatisticas apontam um nimero muito
maior de “cristdos” catdlicos do que protestantes.

E dificil explicar a “aceitacdo” da presenca missiondria por parte dos Ovimbundu.
Edwards sugere que para além das evidentes vantagens econdmicas oferecidas, estes se
instalaram efetivamente no territério durante o declinio do lucrativo comércio da borracha,
controlado na regido pelos Ovimbundu (Childs, 1949). Portanto, 0 momento em que a
missionagao ganhou impeto teria coincidido com um momento critico em termos materiais na
regido. Do inicio do século XIX a primeira década do século XX, os Ovimbundu
caracterizaram-se por intensa atividade comercial e circulagdo no territério angolano,
atividade que teve acentuado declinio na década de 1910. Seguiu-se a expansdo agricola da
década de 1920 e um periodo menos favordvel a agricultura local na década de 1940, quando
as fazendas mais produtivas tornaram-se propriedade principalmente de colonos brancos. Foi
nessa época que se consolidou a tendéncia de grande parte do contingente masculino das
aldeias migrarem para as regides vizinhas devido a politica de trabalho “voluntario” (contract
labour) do governo portugués, que obrigava parte da populacdo a trabalhar em obras do
governo, geralmente distantes de sua regido de origem por cinco anos, mediante o pagamento
de baixos saldrios. A esse tipo de deslocamento somou-se também a grande oferta de trabalho
nas minas da Rodésia e da Africa do Sul (Heywood, 1987). Essa intensa circulacio de pessoas
e mercadorias e a relacdo estabelecida pelos habitantes do Planalto Central com os
portugueses e outros europeus vinha, portanto, de longa data, tendo-se manifestado de varias
maneiras nos diversos periodos da historia e em diversos contextos sécio-econdOmicos.
Entretanto, é certamente por demais simplista atribuir o interesse manifesto pela populagdo
local na presenga missiondria apenas a uma estratégia de satisfacdo de interesses materiais em
momentos de caréncia.

As diversas fontes consultadas, tanto missiondrias quanto de historiadores e
antropdlogos, afirmam que os Ovimbundu foram associados pelas “etnias” vizinhas a
categoria dos Ovimbali. Estes estariam associados a atributos como o apreco pelos bens
materiais, a disposi¢do de incorporar elementos do universo dos ‘“brancos” e a maior

proximidade desse universo. Edwards afirma:

The Ngangela call the Ovimbundu 'Ovimbali', a name used in Angola for Africans who live with
orimitate white. I have heard an Otjimbundu use it for the Kimbundu of Northern Angola. The
Southwestern people call the Ovimbundu the ,,va-Nano — they of the north, but also regard the
Ovimbundu as being 'civilized'.

(Edwards, 1962:8)



De acordo com essa caracterizacdo, os Ovimbundu seriam, depois dos habitantes de
Luanda e arredores, o povo mais préximos do universo dos “brancos” de Angola, do ponto de

vista dos diversos agentes. Pélissier caracteriza os Ovimbundu da seguinte maneira:

Os OVIMBUNDOS (lingua: umbundo) sdo a etnia-chave de Angola, tanto pela sua preponderancia
numérica — devida em parte a um expansionismo assimilador exercido sobre os Ovimbundizados de
entre o planalto central e o mar — como pela sua actividade econdmica e pela sua aptiddao para absorver
a influéncia européia. Temidos durante muito tempo pelos seus vizinhos por causa das suas
incursdes de intuitos escravizantes, estes agricultores, que por algum tempo se transformaram em
caravaneiros de longo curso, raramente se sentiram tentados a rejeitar os modelos europeus e, por esse
facto, foram freqiientemente ufanos colaboradores do mundo branco perante as etnias orientais,
meridionais e setentrionais

(Pélissier, 1997: 22)

O autor chega a exasperar-se ao verem frustradas suas expectativas de que um povo
tao “poderoso”, tdo dominador na época do comércio das caravanas e do trafico de escravos,
tivesse aberto mao da “resisténcia’ atribuida pelo autor a seus vizinhos do sul e do leste para
“abracar a cultura do colonizador”.

A despeito das evidentes simplificagdes contidas nessa afirmacdo, a questdo merece
atencdo na medida em que foi crucial para o estabelecimento das posicdes relativas dos
agentes no plano ideoldgico-discursivo. Essa maior relagio com o mundo dos ‘“brancos”
parece ter conferido aos Ovimbundu uma identificagdo singular, conferidora de prestigio e
distin¢do. E patente esse cardter distintivo nas descricdes apresentadas por Edwards no que
diz respeito a forma de resolucdo de confitos, das quais freqiientemente se encarregavam
personalidades ligadas ao poder colonizador: o missiondrio, um ‘“assimilado” oficial ou
pretenso, o chefe de posto. E essa delegacdo do poder de decisdo era, aparentemente, feita de
bom grado, embora evidentemente houvesse excecdes (Edwards, 1962:130-152). Na
coletanea de fabulas do missiondrio espiritano José Francisco Valente, o termo que designa
“branco” ou “civilizado” nas narrativas dos catequistas registradas pelo missiondrio sao ora
“ochimbali”, singular do termo ovimbali apontado acima, ora “ochindele”, usados de forma
intercambidvel e sempre associados a posicao de maior poder e prestigio. O missiondrio chega
a afirmar que “para o Bundo, o termo “Chindele”, Branco, ndo se limita a cor. “Branco” é
todo aquele que tem habitos de civilizado, mesmo que seja um Preto retinto. Branco €, pois, o
destribalizado” (Valente, 1973a:74).

Essa busca pelo status de “assimilado” e a visdo desse reconhecimento por parte das
autoridades portuguesas como positivo foi historicamente uma marca dos Ovimbundu, muito
embora o nimero de “assimilados” em comparacdo com a populacao total tenha sido sempre
bastante restrito, principalmente se comparado as elites “mesticas” de Luanda e aos

Ambundu, situados ao norte dos Ovimbundu. De forma simplificada, os Ambundu eram



vistos como os mais aportuguesados. Os proximos na hierarquia estabelecida segundo esse
padrao de proximidade aos hdbitos portugueses e ao dominio de seu idioma seriam os
Ovimbundu, que se caracterizaram como agricultores a partir do inicio do século XX e se
conservaram no interior. Se os Ambundu eram considerados mais cosmopolitas, o0s
Ovimbundu, apesar de moradores do imbo (expressao local para designar o interior), ter-se-
iam identificado como “cristdos” e aceitado a presenca colonial de forma geral, buscando o
estatuto de “assimilados” como estratégia de distin¢cdo. Os povos do sul foram vistos como
mais ligados aos costumes tradicionais e avessos a civilizagdo. No caso dos Kwanhama,
especificamente, a recusa da autoridade portuguesa parece ter-se consolidado como principal

marca distintiva.

Essas representacdes das populagdes locais a partir de sua relacdo comparativa com as
populacdes circunvizinhas e a presenca colonizadora perpassou todo o periodo do século XX,
tanto do ponto de vista dos missiondrios quanto, ao que tudo indica, dessas mesmas
populacdes. Nesse sentido, podemos supor que a “aceitacdo” da presenca missiondria por
parte dos Ovimbundu consistiu numa estratégia de distincao, evidentemente ndo redutivel a

um cdlculo oportunista, na qual a associac@o ao elemento “branco” foi significativa.

Nessa aproximacdo ao universo do colonizador, os ‘“assimilados”, oficiais ou
pretensos, geralmente comerciantes que viviam nos entornos das aldeias ou entdo nas aldeias
formadas predominantemente por “cristdos”, tinham uma posi¢do de acentuado prestigio nas
localidades afastadas. As licengas para possuir estabelecimentos comerciais eram reservadas
aos “‘assimilados”, e era a eles que os aldedos costumavam recorrer para resolver algum
conflito. Edwards afirma que os “assimilados”, embora tivessem um stafus social mais
elevado do que os comerciantes brancos pobres, e portanto freqlientemente habitassem
lugares distantes dos aldedos comuns e em condicdes distintas, tinham com estes mais
proximidade do ponto de vista lingiiistico e cultural. Assim, eram, ao lado dos missiondrios,

as figuras mais requisitadas para resolver as querelas locais das aldeias.

A despeito de se identificarem com os europeus, os “assimilados” mantinham seus
vinculos com a populagdo local, configurando uma classe de intermedidrios. Embora
representassem a possibilidade de ascensdo social e equiparacdo aos europeus, ndo tinham
posicdes politicas locais fortes no sentido de exercerem lideranca. Esse status diferenciado
seria mais acentuado no interior, pois nas cidades, no convivio cotidiano com os europeus, a
posic@o seria quase reduzida a iseng¢ao do recrutamento para trabalho e a maior chance de

ocupar os cargos de funciondrios de baixo escaldao (Bender, 1978).



O episédio a seguir é bastante significativo como ilustracio da aceitacdo do
cristianismo por parte dos Ovimbundu. E interessante notar que ocimbundu, singular de
ovimbundu, quer dizer, em umbundu, “negro”, o que fazia com que os supostos “assimilados”
se definissem como “brancos”. Assim, a distin¢do entre os “assimilados” e os “indigenas” era
estabelecida com base em sua cor, fazendo com que os negros que se diziam assimilados se
referissem a si mesmos como “brancos”. A cor negra era, portanto, assimilada ao modo de
vida dito “primitivo”, ao passo que a cor branca era carateristica do modo de vida
“civilizado”. O fato de os “assimilados” viverem ao modo dos portugueses fazia com que
fossem vistos como brancos por si mesmos e pelos outros negros. Havia momentos,

entretanto, em que isso era posto em questao.

Edwards relata o caso de um pretenso ‘“‘assimilado”, Justino, fazendeiro rico de
Epalanga, para quem diversos moradores das aldeias vizinhas trabalhavam, que vivia a
européia mas nao possuia documentos de “assimilado”. Seu principal passatempo nas horas
vagas era arbitrar os conflitos surgidos entre os “indigenas”, que o procuravam por admirarem
sua posicao. Justino dizia-se “assimilado”, embora legalmente ndo o fosse: baseava-se no fato
de ser um fazendeiro de café e viver ao modo dos europeus para afirma-lo. O motivo da briga
teria sido o chefe da aldeia ter-se referido a ele como otjimbundu tjango, “‘am simples negro”,
fato que colocaria a possibilidade de um empregado seu ser recrutado como mao-de-obra pela
administracao colonial, uma vez que apenas os empregados dos brancos e “assimilados” ndo o
eram. A reclamacgdo de Justino baseava-se no fato de se dizer um ‘““assimilado”. Sua resposta
teria sido Ame sitjimbunduko, “‘eu nao sou um otjimbundu” (Edwards, 1962:156). Sua réplica
traz a polissemia da situagdo de “assimilado”: poderia ser, simultaneamente, traduzida como
“eu ndo sou um negro”, “eu ndo sou um indigena”, “eu sou assimilado”, “eu sou branco” ou
“eu sou cidaddo portugués”. A equiparacdo dos “negros” aos “indigenas”, portanto, ndo era
exclusiva dos registros dos “colonizadores”, mas se reproduzia no cotidiano das relacdes entre
os agentes, que relacionavam uma determinada ‘“raca” a um determinado tipo de
comportamento. Nota-se que, embora a disputa girasse em torno de estabelecer se Justino era
ou ndo um otjimbundu, o caréter pejorativo do termo nao foi posto em questdo por nenhum

dos envolvidos na querela, nem mesmo pelo chefe, ele mesmo “nao-assimilado”.

As macro categorias de classificacao de um ponto de vista relacional
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O ocorrido guarda, sem duvida, semelhangas manifestas com a legislagido colonial do
ponto de vista das categorias de classificacao acionadas e suas sobreposicdes. Voltemos nossa

atencao para a definicdo de “indigena” fornecida pelo Estatuto dos Indigenas:

Art. 2° Para os efeitos do presente Estatuto, sdo considerados indigenas os individuos da raga negra ou
dela descendentes que, pela sua ilustracdo e costumes, se ndo distingam do comum daquela raca; e ndo
indigenas, os individuos de qualquer raca que nio estejam nestas condigdes. Aos governos das colOnias
compete definir, em diploma legislativo, as condi¢des especiais que devem caracterizar os individuos
naturais delas ou nelas habitando, para serem considerados indigenas, para o efeito da aplicagdo do
Estatuto e dos diplomas especiais promulgados para indigenas.

(apud Thomaz, 2002: 322-323)

Os “individuos da raga negra ou dela descendentes que, pela sua ilustracio e costumes,
se nao distingam do comum daquela raga” seriam, portanto, considerados “indigenas”. Assim,
se o critério de mensuracao do grau de “civilizacdo” para que um individuo fosse considerado
“assimilado” seria, em principio, sua capacidade de assimilacdo da cultura portuguesa,
podendo, com base em seus costumes, ser considerado “portugués”, essa no¢ao de cultura
aparece inegavelmente atrelada a uma predeterminagdo racial: os negros seriam, em principio,
“indigenas” - ou seja, em principio, “raga” e “estdgio evolutivo” sdo equiparados.

Para além de os “assimilados” constituirem uma exce¢do ao estabelecimento dessa
equivaléncia, a aquisicdo desse estatuto seria feita através da educacdo nas escolas
missiondrias e de sua apresentacio aos agentes da administragdo colonial, inicos capacitados
para julgar em que medida estavam aptos ou ndo para tal designacdo. Isso explica em parte
por que tdo poucos individuos eram oficialmente considerados “assimilados” pelo governo
portugués (Bender, 1978). Semelhante situacdo coloca as missdes claramente como portas de
entrada para esse mundo de privilégios, uma vez que os ‘“assimilados”, embora tivessem
obrigagdes fiscais superiores as dos “indigenas”, tinham a possibilidade de ocupar baixos
cargos na administracdo colonial e eram dispensados do trabalho “voluntdrio”, extensivel e
compulsdrio a todos os “indigenas”, em especial aqueles classificados como “pagaos”.

O viés racialista da classificagdo dos componentes do império portugués do ultramar é
notdvel também no que diz respeito aos “brancos” e “mesticos”. No caso dos “brancos”
portugueses, sua condicdo de “cidaddos portugueses” era inquestiondvel, sendo a presenca
branca em Angola julgada benéfica mesmo em se tratando de degredados e camponeses com
baixissimo nivel de instrucdo (Bender, 1978), avassaladora maioria dos colonos que
aportavam em Luanda e Benguela. J4 os “mesticos” tiveram historicamente uma posi¢ao
ambigua: ao passo que eram inegavelmente considerados superiores aos “indigenas” do ponto

de vista cultural e racial, a mesticagem era vista como potencial problema. Aos “mesti¢os”
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era, entretanto, infinitamente mais facil adquirir o estatuto de ‘“‘assimilado” do que aos
“negros”. Sua maioria era “assimilada”. A despeito das ambigiiidades, a hierarquia era
bastante clara: em termos de superioridade cultural e racial vinham os “brancos”, seguidos
dos “mesticos” e “assimilados”, e por fim dos “negros”. As excec¢des apenas confirmavam a

regra através do espanto que suscitavam.

Hekosk

Essa sobreposi¢cao pouco metddica de relatos concernentes a contextos menores dentro
do contexto mais amplo do colonialismo portugués em Angola teve como objetivo apontar,
em primeiro lugar, o cardter relacional das classificacdes: muito embora do ponto de vista do
sentido que cada agente conferia as categorias que mobilizava para designar-se a si mesmo e
aos outros elas fossem distintas, as varias categorias acionadas precipitam-se sobre uma
convencdo de significacdo comum, da qual se lancou mdo para o entendimento pritico na
interacdo entre os agentes. Em segundo lugar, gostaria de ressaltar que a mencionada
convengdo pode ser descrita como relacional ndo somente por ter sido cunhada na relagcdo
entre os agentes, mas também porque os significados das diversas categorias sdo perceptiveis
somente em relacdo: os “assimilados” em contraposi¢cdo aos “brancos” e aos “negros”’, os

“cristdos” aos “pagdos”, os “civilizados” aos “indigenas”.
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