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JEJE: REPENSANDO NACOES
E TRANSNACIONALISMO

J. Lorand Matory

Este ensaio é uma tentativa de reteorizar a didspora africana a partir de
duas producoes recentes e altamente provocativas. A primeira € o corpo
de escritos que se segue a publica¢ao do livro Imagined Communities,
de Benedict Anderson (1991[1983]), e a segunda trata das nogoes de
“transnacionalismo” e “globalizacao” articuladas por Appadurai (1990),
Gupta, Clifford (1997), Hannerz (1996), Glick Schiller, Basch, Blanc-Szan-
ton (1992) e outros. Meu objeto de investigagao exige, pois, reconsiderar
os conceitos de “nagao” e "transnacionalismo”.

Benedict Anderson argumenta em seu livro que a definigao territo-
rial de nacao é nova e que a comunidade baseada em seu territorio é
menos objetiva que imaginada — imaginada por uma imprensa vernacu-
lar e monolingtiistica, e pela leitura a partir da qual é construida uma
experiéncia compartilhada, apesar das grandes distancias geograficas e
sociais que separam os diversos cidadaos.

Por outro lado, temos visto recentemente centenas de escritos sobre
o nascimento recente de comunidades culturais, econdémicas, politicas e
sociais que transcendem, transbordam e atravessam as fronteiras de mual-
tiplas nacoes. Os defensores desta idéia tendem a identificar o comego
do fenémeno com alguma transformacao relativamente recente, como,
por exemplo, a revolucdao maritima européia hd quinhentos anos. Ou,
mais freqientemente, com a implosao dos impérios coloniais europeus a
partir da Segunda Guerra Mundial, ou, ainda mais freqlientemente (pelo
menos na literatura norte-americana), com a revisao das leis de imigra-
¢ao norte-americanas e com as melhorias técnicas de transporte e comu-
nicacdo desde os anos 60.

Assim, o primeiro alvo deste ensaio é questionar essa suposigao de
excepcionalidade pds-colonial e lembrar que varias formas de dispersao
eram precondigoes, ou parceiros contemporaneos, do desenvolvimento
da nacao territorial de Anderson. O segundo € estender as referéncias
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dessas revisoes teéricas. A maior parte do discurso sobre nacionalismo
hoje em dia trata do movimento de pessoas e idéeias do Norte para o Sul
(isto é, basicamente desde a Europa e as Américas brancas para o resto
do mundo). Por outro lado, a maior parte dos discursos sobre o transna-
cionalismo trata do movimento de capitais para o Sul ou, mais freqiiente-
mente, do movimento de trabalhadores para o Norte. O caso que discuti-
rei aqui é o de um movimento de pessoas e idéias do Sul para o Sul, em
um contexto de didlogo com o Norte no seu dominio militar. Nesse didlo-
go, a agency do Sul — e mesmo, digamos, do extremo Sul (isto é, dos afri-
canos raptados) — evidencia-se claramente.

Do século XV ao XIX, segundo estimativas modestas, pelo menos 10
milhoées de africanos foram embarcadas a forga para as Américas (ver, p.
ex., Curtin 1969). Esta foi a maior imigracado transocedanica na histéria da
humanidade até aquela época. Foi com certeza mais ampla do que a imi-
gracao dos europeus para as Americas ocorrida no mesmo periodo. Ain-
da hoje, muitos descendentes daqueles africanos raptados se reconhe-
cem como integrantes de “nagoes” diaspéricas, para usar um termo que
é especialmente comum na América Latina, mas que também nao é raro
na Ameérica do Norte (considere-se, por exemplo, que 0s negros norte-
americanos tém um hino nacional!). H& também as naciones arara, con-
go e lucumi em Cuba (ver, p. ex., Ortiz 1973[1906]; Cabrera 1983[1954|;
Brandon 1993:55-59), assim como as nacgées jeje, congo-angola e nago no
Brasil (Encontro de Nacgoes-de-Candomblé 1984; Bastide 1978[1960];
Costa Lima 1976). De modo um pouco diferente, verifica-se a existéncia
das nachons rada, congo e nago no Haiti (Métraux 1972[1959]).

Segundo o modelo convencional de Nina Rodrigues, Arthur Ramos,
Melville J. Herskovits e, em Cuba, de Fernando Ortiz, essas nacoes eram
grupos étnicos africanos que foram levados para o Novo Mundo e, até
certo ponto, la “sobreviveram”. De fato, essas nag¢oes eram frequente-
mente agrupamentos impostos a diversos povos e a distintas ordens de
categorias politicas, lingiisticas e culturais que foram unificados prima-
riamente para os propositos dos traficantes de escravos. Desse modo, com
o apoio de Roger Bastide e outros, o musicélogo Gerhard Kubik chama
essas nagoes, ou categorias étnicas, de “trademarks”, ou "marcas regis-
tradas” (Kubik 1979).

Isto nao quer dizer que esses agrupamentos nao possuissem afinida-
des culturais ou potencialmente politicas. Suas afinidades reais, imagina-
das ou potenciais estavam entre as razoes que fizeram com que acabas-
sem sendo reunidos de modo similar no Haiti, em Cuba e no Brasil —
para nao falar no restante da América Latina. O que quero enfatizar é
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que um grande trabalho cultural e institucional foi necessario para amal-
gama-los em “nagdes”. Uma parte desse trabalho foi feita pelos donos de
escravos e pela Igreja Catdlica. Alguns grupos étnicos foram preferidos
em detrimento de outros em certas dreas da producdo; os projetos de
evangelizagao realizados pela Igreja Catolica geraram irmandades que
afirmaram essas identidades emergentes e integraram modos ancestrais
de celebrar e adorar o divino. Cantos, ou turmas de trabalhadores, tam-
bém se juntaram na base dessas identidades. E, como muitos sabem, tan-
to conspiragoes e rebelides quanto anticonspiracgoes, freqiientemente,
seguiam e afirmavam essas novas divisoes sociais (ver, p. ex., Holloway
1990; Wood 1975:35; Bastide 1978:47; Russell-Wood 1974:579; Verger
1987:525; 1976:285-313, 426, 465; Mattoso 1986[1979]:129; Reis 1987).
Essas nag¢odes ainda vivem de acordo com as denominacgoes dos
varios templos das religioes afro-cubana e afro-brasileira, como o Can-
domblé, e dos vdrios deuses e ritmos de tambor sagrados em Cuba, no
Brasil e no Haiti. A historia parece simples quando imaginamos essas
nacoes no final do século XIX, e hoje em dia, como sendo nada mais do
que memorias esmaecidas do passado, como “folclore” de certo modo
diferente e desligado da realidade unica da nacgao territorial. Costa Lima,
por exemplo, argumenta que essas nag¢oes eram originalmente “nagoes
politicas africanas”, mas foram “aos poucos perdendo sua conotagao poli-
tica para se transformar num conceito quase exclusivamente teolégico [e
ritual]” (1977:77-78, 21). Ao contrario, a histéria parece-nos muito mais
interessante quando verificamos que essas nacdes eram identificadas
como indigenas na Africa, como unidades territoriais, politicas ou lingiiis-
ticas até periodo bem recente, quando um grupo pequeno, mas influen-
te, de afro-brasileiros, afro-cubanos, negros norte-americanos e serraleo-
ninos "voltaram para casa”, para o Golfo da Guiné. A verdade € que essa
afirmacao fica um tanto imprecisa, visto que muitos deles nao nasceram
no Golfo da Guiné, e tampouco na Africa, nem todos tiveram ancestrais
nos lugares africanos para onde “regressaram”. Os chamados “retorna-
dos” tiveram de imaginar, por meio de uma construcao seletiva e criati-
va, a histoéria de onde e do que era sua “casa”, ou "lar”. Argumento que
a imaginagao a respeito dos limites das nagoes dispersas e da casa gerou
muitas vezes novas identidades étnicas e nacionais na Africa. Como vere-
mos adiante, essa nacionalidade transoceanica subsiste, nem mais nem
menos do que a nagao territorial, nas formas de imaginacao que forma-
ram ambos os tipos de nacao durante os dois séculos anteriores.
A histéria do termo “nacao” nao comeg¢ou com o trafico de escravos
nem sequer com a formacdo da nacao territorial, que, segqundo Benedict
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Anderson (1991[1983]), ocorreu no final do século XVIII. Desde muitos
séculos, "nacao” e seus cognatos nas linguas européias tém o sentido de
um grupo de pessoas ligadas nitidamente pela ascendéncia, lingua ou
histéria compartilhadas a ponto de formarem um povo distinto. O que nos
interessa especificamente neste artigo € a emergéncia em paralelo de
dois usos rivais do termo, os dois coincidindo com a colonizagao européia
das Américas. Modificando a tese de Anderson, argumento que a nagao
territorial nas Américas emergiu nao de um dialogo isolado com a Euro-
pa, mas também de um didlogo com as nagoes transatlanticas e suprater-
ritoriais geradas pela coloniza¢ao africana desses continentes. E, ao con-
trario da tese de Appadurai (1996), tais unidades supraterritoriais prefi-
guram ndo o fim, mas o comeco da nagao territorial. De fato, o didlogo
com a nac¢ao diasporica forma a base da nagao territorial americana, afri-
cana e européia.

Das origens transatlanticas dos “Yoruba”

Esta revisao histérica come¢a com um caso que disculi extensamente
em outros textos (Matory no prelo; 1998; 1999). Ele é relevante aqui nao
apenas porque reavalia a histéria do mais famoso dentre os povos da
Africa Ocidental, mas porque este povo é vizinho daquele de que este
ensaio trata principalmente. Esses dois povos ocupavam lados opostos
da fronteira colonial britdnica/francesa, cujo poder simbdlico perdurou
ao longo da didspora africana, resultado da comunicacao continua entre
Europa, Africa e as Américas durante a época de imperialismo britanico
e francés.

Um aspecto muito importante do livro que acabo de escrever trata
especificamente do vai-e-vem de pessoas, de textos e de idéias entre
Lagos, Serra Leoa, Cuba e Brasil. Afirmo, tendo como base 0 argumento
de Law (1977), que, antes de o trafico de escravos no século XIX disper-
sar os Ijebu, os Egb4, os Egb4&do, os Ondé, os Ekiti, os Oy e outros, estes
grupos nunca se autodenominaram “Yoruba", muito menos compartilha-
ram uma lingua "padrao"” ou uma identidade politica tnica. Argumento
que foi a dispersao e as atividades de milhares de retornados durante a
fase de colonialismo britanico que produziu a identidade novamente uni-
taria chamada “Yoruba“”. Ademais, formas de escrever e de literatura ins-
piradas pelos ingleses e a reagao auto-afirmativa dos retornados ao racis-
mo britanico fizeram dos “Yoruba" a “nacao” africana mais prestigiosa
no perimetro Atlantico2. Esse prestigio conformou as vidas social, politica
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e religiosa nao s6 no interior de Lagos, mas também no Brasil, em Cuba,
em Miami e em Nova lorque. Em suma, nesse livro trato da mediacao
colonial e pds-colonial da identidade étnica.

O presente artigo também trata da mediacao colonial e pds-colonial
da identidade étnica e nacional. O motivo explicito é reavaliar supostos
padroes de que, primeiro, os grupos étnicos africanos como tal existiram
a partir do comego da raca humana (e, dai, pouco mudaram) e, segundo,
esses grupos antediluvianos sao as “origens” das culturas afro-america-
nas. Também, implicitamente, este trabalho sugere a reavaliagao da 16gi-
ca "de-cima-para-baixo” da escola da "invencao da tradi¢ao”, represen-
tada pelas numerosas publicagoes a partir de 1983 que citam o livro A
Invenc¢ao da Tradicdo, editado por Eric Hobsbawm e Terence Ranger
(1992). O tema central dos artigos ali contidos, como o da recente etno-
grafia do Candomblé e do Xangd (p. ex., Dantas 1988; Henfrey 1981;
Motta 1994), é que muitas das tradi¢ées mais veneradas que legitimaram
o Estado e as classes governantes foram inventadas, confeccionadas, a
partir de um tecido de mentiras para servir aos interesses das classes
governantes. O que nao esta presente nesta formulagao €, primeiro, as
condic¢des de plausibilidade cultural de qualquer “tradicao inventada” e,
segundo, os interesses, o consentimento e a contribuicao das outras clas-
ses que produzem a “tradicdao”. O que me parece evidente no caso da
identidade yoruba é a agency — ou intencionalidade e agao estratégica
bem-sucedida — dos oprimidos e sua sabedoria cosmopolita. Os viajan-
tes afro-brasileiros conseguiram investir poder em suas novas formas de
solidariedade transregionais e transoceanicas.

A nacao “voodoo”

Outro grupo de identidades ficou famoso nos Estados Unidos, ironica-
mente, pelos filmes Voodoo — filmes de horror inspirados no profundo
racismo e etnocentrismo pelo encontro do exército norte-americano com
o povo haitiano durante a ocupacao desse pais entre 1915 e 1933.

O termo voodoo em inglés vem da palavra vodun, que significa
“divindade” ou “deus” no grupo dialetal ewe-gen-aja-fon do Golfo da
Guiné — a oeste da localizagao contemporanea dos yoruba. Ha muitos
seculos, sairam vdrias dinastias da cidade de Tado, atualmente no Togo.
Tais dinastias fundaram os reinos de Allada, Daomé e Hogbonou ou Por-
to-Novo. Elas e seus suditos acabaram por falar diversos dialetos (ver, p.
ex., Akindélé e Aguessy 1953; Pliya 1970; Capo 1984).
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O linguista Hounkpati Capo explica assim a variagao dialetal:

“[...] ha uma inteligibilidade mitua entre dialetos que sao contiguos, por
exemplo, ewe, gen e aja, aja e fon e assim por diante; mas o grau de inteli-
gibilidade miitua corresponde a distancia 'geografica’, p. ex., embora haja
alguma inteligibilidade miitua entre ewe e aja, € menor que aquela entre
ewe e gen, e nao parece haver nenhuma inteligibilidade mitua entre ewe e
fon[.} os quais sao os poélos extremos do grupo dialetal (Capo 1984:168).

Ademais, como suditos de diversos reinos, esses grupos nao perten-
ciam a nenhum grupo politicamente unido. De fato, achavam-se muitas
vezes em guerra uns contra os outros.

Durante o século XVII e comec¢o do XVIII, o reino de Allada domi-
nava o Comercio com os europeus nessa regiao. A oeste achava-se o famo-
sissimo Castelo de Sao Jorge da Mina, o qual desempenhou um papel
importante no comércio afro-europeu. Nesse periodo, traficantes de
escravos e viajantes europeus identificaram varios povos adoradores dos
voduns e chamaram-nos coletivamente de "Ardra/Arder/Ardres” (do
nome do reino de “Allada”) e “Minas” (do nome do Castelo de Sao Jor-
ge da Mina). Em seguida, encontramos populag¢oes no Haiti chamadas
de "Rada” e em Cuba de “Arara”. No Brasil e na Louisiana francesa
foram denominadas “Minas”. No entanto, em um certo momento, em
meados do século XVIII, no Brasil, esses mesmos povos adoradores dos
voduns passaram a ser conhecidos como “Jejes”. Este nome é para mim
um mistério. Embora os falantes de ewe, gen, aja e fon tivessem sido
embarcados em maior nimero antes de 1800, nao encontrei nenhuma
mencao a esse nome no Golfo da Guiné até 1864, depois do fim efetivo
do trdfico de escravos3.

O termo “jeje" aparece nos documentos brasileiros a partir de 1739,
embora esteja ausente da cartilha escrita no Brasil por Peixoto (1943-
44[1741]), que parece tratar da mesma lingua (sobre mengoes aos “jeje”
no século XVIII, ver Verger 1976:6, 7, 17, 381, 450, 462, 593 e ss.; Rodri-
gues 1945[1905]:176; Reis 1983)4. A adoracao dos deuses vodun deixa
pouca duvida de que a sua religiao veio da zona entre o Castelo de Sao
Jorge da Mina e a regiao agora chamada de “Terra dos Yorubd": e nessa
area que os deuses sao chamados de vodun. Porém, para brasileiros e
brasilianistas, a origem do nome peculiar “jeje” fica como duvida. Inspi-
rado pelo titulo de Ellis (The Ewe-Speaking Peoples of the Slave Coast of
West Africa, 1970[{1890]), Rodrigues estabeleceu a tradigao etimologica
brasileira de identificar a palavra "ewe” — o nome do dialeto falado ago-
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ra no sudoeste de Togo e no sudeste de Gana — como a origem do termo
“jeje"s. Rodrigues também considera que a palavra “jeje” vem do termo
“geng”, ou “gen”, que hoje em dia designa o dialeto do povo “mina" do
Togo e do sudoeste do Benin (ver, p. ex., Rodrigues 1988[1905]:105-106,
232; Cacciatore 1977:153; Capo 1984:168). Evidentemente, Rodrigues
nao sabia que a prontncia do “g" inicial em "geng” e "gen" equivale ao
“gue” em portugués, pouco se assemelhando ao “j" fricativo na palavra
“jeje". Nem sabia, evidentemente, que a lingua jeje documentada no
Brasil e na Africa manifesta lacos muito mais fortes com o dialeto fon do
que com o dialeto gen. Segurola, lexicografo da lingua fon, nega que o
termo “"jeje” se origine de qualquer modo da lingua fon (Segurola
1968[1963], vol. [:264). Elbein dos Santos (1993[1975]:31, nota 11) duvida
que a origem da palavra “jeje" seja de algum modo conhecida, mas ela
atribui aos administradores coloniais franceses a sua aplicacao inicial aos
vdarios grupos étnicos nos arredores de Porto-Novo. Verger (1970[1957]:
19), por sua vez, afirma que “jeje” vem do termo “aja”, o qual designa o
povo do sudoeste do Benin e do Togo Oriental que deu a luz dinastias
governantes de Allada, Porto-Novo e Abomey®. Ja Costa Lima oferece a
interpretacao alternativa de que "jeje” vem da palavra yorubd para
“estrangeiro” (ajeji), em referéncia a esse grupo de povos vizinhos (Cos-
ta Lima 1977:14-15; Abraham 1962[1946]:38), enquanto Suzanne Blier
(1995) acha que vem do nome da aldeia Adjadji, perto de Allada. Alguns
a identificam como uma das origens da dinastia aja-tado, que reinava nas
cidades de Allada, Porto-Novo e Abomey (Comunicacgao pessoal, 21 de
outubro de 1997; Blier 1995:405, 408). Esta parece a mais provavel den-
tre as multiplas possibilidades.

Além disso, tais explicagoes etimolégicas nao dao conta de como a
palavra “jeje” chegou a ser adotada e utilizada pelo grupo internamente,
especialmente em data tao recente. Este tltimo fato sugere que o uso do
termo “jeje” para designar todos esses falantes de ewe, gen, aja e fon se
originou no Brasil, onde aparece na historiografia a partir de meados do
século XVIII — 120 anos antes do seu surgimento na historiografia do
Golfo da Guiné.

Nao obstante, o registro do uso do termo na Africa depois de 1864
revela muito sobre a histéria da etnicidade e da nagao, regional e transa-
tlanticamente. Desde o segundo tergo do século XIX, centenas e talvez
milhares de jejes brasileiros regressaram ao Golfo da Guiné: a Lagos, Por-
to-Novo, Ouidah, Grand-Popo, Petit-Popo, Agoué e Porto-Seguro (o ulti-
mo tendo sido fundado pelos retornados mesmos). Como comerciantes e
donos de escravos eles proprios, alguns dos retornados reingressavam no
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Brasil, indo e vindo regularmente ao Golfo da Guiné, a Bahia e a Cuba.
Foram evidentemente esses viajantes que aplicaram o nome “jeje” a todos
os africanos que eles consideraram seus parentes, apesar de ser pouco
provavel que esses “parentes” assim se identificassem inicialmente.
Sabemos desses desenvolvimentos pelos escritos dos padres da
Sociedade das Missoes Africanas — organizacao francesa que, como hos-
pede dos retornados afro-brasileiros prosperos, “missionarizaram” essa
regiao no final do século XIX (ver Turner 1975). Os padres da Sociedade
foram os primeiros europeus a designar ewe, gen, aja e fon como sendo
todas a mesma lingua, e os primeiros europeus a chamar essa lingua e
todos os seus falantes de “jeje"’. Seguindo essa designacao, um agente
comercial francés escreveu um diciondrio e manual de instrucdo da lin-
gua "djedji” (D'Albéca 1889), baseado no subdialeto do fon falado em Por-
to-Novo, cidade onde os retornados brasileiros e a Sociedade das Missoes
Africanas tinham uma presenca acentuada no final do século XIX. Assim,
desde 1864 até 1889, os retornados brasileiros, a Sociedade das Missoes
Africanas e os franceses, cujos interesses comerciais lhes encorajaram a
estudar a lingua da cartilha de D'Albéca, institucionalizaram o nome
“djedji" e fizeram de Porto-Novo a capital do imperialismo cultural local.
Porém, algo mudou de fato. De 1902 em diante, os termos "djedji”,
“djedj" e “gege” foram aplicados especifica e exclusivamente aos habi-
tantes indigenas de Porto-Novo3. Embora o termo nao mais denotasse a
totalidade dos falantes de ewe, gen, aja e fon, tornou-se central nos esfor-
¢os coloniais franceses de preservar a sua soberania sobre a, na época,
colonia de Daomé. Os administradores franceses temiam constantemente
nao so6 a conquista militar britanica dessa regidao, mas também sua con-
quista comercial e cultural. Os franceses impunham tarifas sobre as
importacoes britanicas e puniam o uso da moeda britanica. Queixavam-
se (ue missiondrios protestantes yoruba haviam fundado escolas onde os
governados pelos franceses foram instruidos em inglés. Mesmo a Socie-
dade das Missoes Africanas, baseada na Franca, havia escolhido a lingua
yorubda, em vez do francés ou do jeje, como a lingua de instrugao. Os mis-
siondrios franceses fizeram isso porque os missionarios yorubas negros
da Church Mission Society (Sociedade Missiondria da Igreja) britanica ja
haviam estabelecido uma expressiva literatura nessa lingua franca locals.
Para os administradores coloniais franceses, a linqua, o poder militar
e o comércio britanicos, tanto quanto a lingua, a lideranca religiosa e o
comércio yorubds eram ameacas inseparaveis a soberania francesa.
Embora muitas geracoes dos ancestrais dos nago, ou yoruba, tivessem
nascido e morado em Porto-Novo, que era entao a capital colonial, os
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franceses sempre os viram com maus olhos. Em contraste com os “djedji”,
os yoruba eram chamados de "enganosos”, “dificeis"”, “miséraveis” e "es-
trangeiros” 9. Apesar de os Oyo e outros povos protoyorubas terem sido,
ha muito tempo, uma forte e velha influéncia cultural, lingtistica e politi-
ca nessa regiao, os franceses esforcaram-se para naturalizar a distincdo
entre os "yorubda” e o povo local sobre quem os franceses se sentiram
capazes de reivindicar soberania sem ambigiiidade. Em outros termos, a
campanha francesa contra o imperialismo anglo-yorubédno destacou a
identidade étnica “djedji” na colénia de Daomé até, pelo menos, o inicio
dos anos 30.

Porém, antes do fim dos anos 30, esse rétulo étnico e a hegemonia
dos porto-novianos e retornados brasileiros — aqueles que sustentaram
esse rotulo — se extinguiram. Quanto a razao desse desaparecimento,
minha hipétese € a de que a politica francesa de assimilar, especialmen-
te, as elites brasileiras privou-as do incentivo que, por exemplo, os yoru-
bds na Lagos racista tiveram para reafirmar a dignidade da sua nacao
africana. Nos anos 30, porém, os limites de assimilagao ficaram evidentes
para os africanos e caribenhos residentes em Paris. Algumas das suas res-
postas, como o movimento Négritude, receberam inspiracdo da Renas-
cenca do Harlem e também do movimento de Marcus Garvey no mundo
anglofdnico (ver, p. ex., Vaillant 1990; Langley 1973:286-325; Ballard
1965; Kaké 1982:204-205). Esses assimilés residentes em Paris geraram
outro termo — fon — para nomear sua unidade e dignidade (ver, p. ex.,
Quénum 1938[1931]).

Resumindo, entre 1864 e 1889, o nome “djedji" e as suas contrapar-
tes identificavam juntos todos os falantes de ewe, gen, aja e fon. Entre
1902 e a década de 30, identificavam apenas os habitantes de Porto-Novo;
e, durante os anos 30, esses nomes se extinguiram progressivamente na
regiao do Golfo da Guiné, cedendo seu lugar ao rotulo “fon”. O rotulo e
a identidade étnica “fon” nao foi centrado no local onde os franceses
entraram e estabeleceram a sua futura capital colonial — quer dizer, Por-
to-Novo —, mas sim no reino que mais resistiu a intrusao colonial france-
sa. O termo “fon" denotava especificamente a identidade étnica da dinas-
tia real do reino de Daomé (Lombard 1967:72). Por isso, depois que os
horrores do regime daomiano foram esquecidos, este reino virou um sim-
bolo conveniente da independéncia africana.
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O colonialismo francés e a nacao transatlantica

Nao devemos nos esquecer, porém, que entre 1820 e a década de 30, os
jejes brasileiros nao voltavam simplesmente para a Africa. Eles iam e
vinham fazer comeércio e peregrinacao, e alguns dos mais ricos afro-brasi-
leiros circulavam entre o Brasil, Cuba e o Golfo da Guiné. Apresentavam-
se elegantes em seus paletds com relégios de bolso (ver, p. ex., Manuela
Carneiro da Cunha 1985:130). Ao menos um jeje brasileiro — Joaquim
d'Almeida — possuiu escravos em trés continentes (Verger 1976:475-476,
nota 16). Houve também o rico comerciante jeje, Joaquim Francisco
Devodé Branco, que viajou intimeras vezes entre Lagos, Porto-Novo e Sal-
vador. Ao morrer, ele legou grande soma de dinheiro a familia do seu ex-
dono, uma familia branca que caiu na miséria (Olinto 1980:188-190, 269;
1964:213-215, 267; Laotan 1943:16; Marianno Carneiro da Cunha 1985)11,

Segundo informacades, no final do século XIX, a nac¢do jeje na Bahia
havia sofrido uma baixa tao grande que ela quase se extinguiu. Confor-
me Nina Rodrigues, nenhum canto ou irmandade jeje e pouquissimos
jejes (auto-identificados como tais) la existiam naquela época (Rodrigues
1945(1905]:179-180). Contudo, algo aconteceu para ressuscitar essa
nagao, naquele estado, ainda antes dos anos 30, quando numerosos ter-
reiros jejes floresceram. A minha hipétese é que a posi¢ao de destaque
simbdlico dada a identidade étnica “djedji" pelos franceses no Daomé
colonial no comecgo do século XX, desempenhou um papel importante na
ressurreicao e renovacao da nagao jeje baiana.

Textos e contextos da nagao transatlantica

Observadores baianos que leram sobre a adoracao de cobras no Golfo da
Guiné se surpreenderam ao descobrir que essa forma religiosa estava
ausente na Bahia do final do século XIX. Mas, de repente, literalmente,
ela foi pintada nas paredes das casas jejes baianas a partir dos anos 30
(Carneiro 1948:50-51; 1986[1948]:.9-12).

Entre fins do século XVIII e o final do século XIX, grande parte
dos falantes do grupo dialetal ewe-gen-aja-fon na Bahia era "maxi"12.
Até hoje, a maioria dos terreiros da nacdao jeje autodeclara-se “marrim”
(maxi) ou “savalu”. Essa proeminéncia histérica dos Maxi na Bahia aju-
da-nos a entender a raridade da cobra na religiosidade baiana no final
do século XIX. Os Maxi no Golfo da Guiné praticaram pouco a adoracao
do deus-serpente!3. Mas como se explica a ascensao do deus-cobra na
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Bahia no século XX? Considero que a comunicacao no comecgo deste
seculo entre a Bahia e o Golfo da Guiné implica o ressuscitamento da
nagao jeje e a adogao por parte da mesma do deus-serpente como seu
emblema. Os famosos marrins baianos que regressaram a Africa e manti-
veram contato com a Bahia normalmente, estabeleceram os seus quar-
téis-generais ndo na terra interior dos Maxi, mas no litoral, onde a adora-
¢ao do deus-serpente era central na religido dos nativos, tendo marcado
a distingao dos jejes na sociedade euro-africana da costa.

A influéncia da sociedade posterior ao trafico de escravos é explici-
tada pelo fato de a vasta maioria dos jejes importados no inicio como
escravos vir de uma regiao conhecida pela auséncia do deus-serpente. A
adoragao deste assumiu um destaque sem precedentes na Bahia durante
o periodo de intenso comércio pds-escravocratico com o litoral ofiolatrico
da Africa. Além das viagens dos Marrins baianos ao litoral africano, espe-
cula-se sobre a existéncia de um outro meio transoceanico de influéncia
na religido jeje baiana no século XX: o jornalista e etnégrafo Edison Car-
neiro, de posse de uma copia do Esbo¢o da Crenga Religiosa Daomeana,
publicado por Melville e Frances Herskovits em 1933, provavelmente
divulgou o conteido ou uma cépia deste para os seus amigos jejes. (Cabe
mencionar que este livro foi pesquisado nas sub-regioes do Golfo da Gui-
né onde o deus-serpente era relativamente importante.)

Tal livro, assim como outros textos, inclusive a cartilha da Sociedade
Missionéria da Igreja — Iwe Kika Ekerin Li Ede Yoruba (A Quarta Carti-
lha na Lingua Yoruba), de A. L. Hethersett —, e também o livro The Yoru-
ba-Speaking Peoples of the Slave Coast of West Africa (Os Povos Yoruba-
Falantes da Costa de Escravos da Africa Ocidental), publicado por A.B.
Ellis em 1894, estavam disponiveis na Bahia, e mesmo em Cuba, nas pri-
meiras décadas do século XX (ver Rodrigues 1988[1905]; Ortiz 1973
[1906]). Temos também evidéncias de que textos, como a cartilha angli-
cana em yorubd, mencionada acima, foram nao s6 traduzidos, mas criti-
cados, pelos viajantes afro-brasileiros que serviram de informantes para
uma geracao de etnoégrafos no Brasil (Andrade Lima 1984:7). Tais escri-
tos eram importantes fontes de informagdo que os chamados fundadores
dos estudos afro-brasileiros e afro-cubanos tinham sobre a Africa supos-
tamente “original”. Mas, muitos deles foram, de fato, redigidos, traduzi-
dos e criticamente interpretados por africanos cosmopolitas e “criouliza-
dos"”. Apesar de Os Povos Yoruba-Falantes... ter sido escrito pelo coronel
Ellis do Regimento British West India em Lagos, ele o foi em meio ao vigo-
roso “nacionalismo cultural” de Lagos dos anos 1890, que é muitas vezes
chamado de a “"Renascenga Cultural Yorubd”.
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Considero o trabalho de etnégrafo e de detetive de arquivos extre-
mamente importante. Ele nos permite colocar em questao o padrao teéri-
co de representacao da cultura africana nas Américas, que fala de memé-
ria coletiva na auséncia de agency, ou intencionalidade estratégica, dos
diversos atores. Falando quer da “Santeria” e Candomblé, quer de "shou-
ting" (isto é, o dangar e falar sob a influéncia do Espirito Santo nas igre-
jas negras dos Estados Unidos), quer discutindo a identificacdo negra
com a Etiopia biblica ou o movimento de repatriagao de Marcus Garvey,
quer olhando a ordem politica dos quilombos, palenques e maroon socie-
ties, a Africa que vive nas Américas negras ndo deve ser medida em ter-
mos da sobrevivéncia mais ou menos pura de um “alhures” primordial.
A Africa que vive nas Américas é uma mobilizacdo estratégica de um
repertorio cultural circum-Atlantico de quinhentos anos. Em suma, muito
do que é chamado de “memoria” cultural ou coletiva na diaspora africa-
na, e em toda nagao, ocorre em contextos de poder, negociagao e recria-
cao. Este ponto é geralmente negligenciado pelo discurso da “invencao
da tradicao”, tornando nula a agency dos oprimidos.

Nag¢oes e transnacionalismo

O caso das nagoes afro-latinas compromete a légica primordialista da his-
téria convencional dos grupos étnicos africanos, mas também fala da lite-
ratura recente sobre a nacgao e o transnacionalismo. Em primeiro lugar, o
caso em tela demonstra que comunidades diasporicas, poderosamente
imaginadas, desenvolviam-se ao mesmo tempo que a nacao territorial. E
o fato de essas "nac¢oes” diasporicas se fazerem representar por um voca-
bulédrio paralelo ao da nacao territorial — isto €, ambas sao chamadas de
“nacoes” — aponta para um didlogo que é evidente de muitos outros
modos. Lembrem-se que a idéia de nacao territorial era, ela mesma,
recém-nascida no século XIX. No Brasil, ela surgiu até mais tarde do que
nas demais na¢does americanas, sequndo a definicao andersoniana de
nacao o Brasil ainda era um império real até 1889. De fato, uma das cha-
ves do sucesso extraordindario dessas na¢oes diaspéricas é que muitas
pessoas negras e mulatas ndo achavam convincente, de jeito nenhum, a
“imaginacdo” da sua cidadania na nacao territorial. Consideravam-se,
freqientemente, excluidos dos direitos e privilégios dessa cidadania.
Achavam mais impressionantes e convincentes as formas de inclusao,
imagindrio literdrio e pompa associados com as nagoes diaspdéricas. Ade-
mais, essas pessoas negras e mulatas nao estavam sozinhas nessa prefe-
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réncia; muitos brancos também aderiram. O ponto é que os mapas talvez
convenc¢am alguns de nés de que as identidades associadas as nagoes
territoriais constituem a trajetéria avassaladora e exclusiva desses dois
séculos passados da histéria politica. A proliferacao recente de green
cards (quer dizer, de vistos de residéncia para nao-cidadaos nos Estados
Unidos) talvez convenga alguns de que as identidades transnacionais
realmente comecaram a existir apenas ha trinta anos.

Ao contrdrio, o meu argumento é que essas nagoes afro-latinas con-
figuram um caso paradigmético de um amplo fenomeno iniciado ha mui-
to, e que a propria nacao crioula emergiu em didlogo com elas. Em uma
série de nacoes americanas, as elites burguesas locais escrevem, pintam
e dramatizam as imagens que elas associam a populagao subordinada de
negros ou indios como prova da “autenticidade” dessas elites e do direi-
to da mesma de governar. Outras vezes, essas imagens servem como
metafora da convivéncia harmoniosa entre fac¢des da elite potencialmen-
te em conflito (ver Sommer 1990:131-165). Sem concederem poder politi-
co algum a essas populagoes de cor, tais elites se auto-representam como
os descendentes do “povo” (ver, p. ex., Hoetink 1973:131-165; Skidmore
1974:6-7; Anderson 1991[1983]:154; Helg 1990). Esses motivos inspira-
ram varios indianismos, indigenismos, a negritude, o afro-cubanismo, o
negrigenismo de Fernando Ortiz, o movimento afro-crioulo, a celebragao
da mulatice, o “ciclo do negro"” e outros movimentos semelhantes em toda
parte das Ameéricas. Dificilmente existe uma nacao territorial no Novo
Mundo que nao tenha se preocupado — como precondi¢ao para se tor-
nar nagao — com a representacao, incorporagao ou aniquilamento dessas
comunidades da didspora africana (Ortiz 1995[1947]; 1973[1906]; Helg
1990; Andrews 1980; Freyre 1986[1933]; Herskovits 1958[1941]; Price-
Mars 1983[1928]; Aguirre Beltrdn 1989). Mesmo onde os indios importa-
vam mais como simbolos do Outro interno, o africano estava freqtiente-
mente presente também. De fato, mitos e literaturas indianistas fortes
surgiram em lugares onde os indios foram efetivamente exterminados
(como no Uruguai, na Republica Dominicana e nos Estados Unidos) e
onde os brancos locais, por meio desse simbolismo indianista, resistiram
a concessao de direitos de cidadania aos negros (como no Brasil, na Repu-
blica Dominicana e nos Estados Unidos do século XIX}. A auto-imagem
das nacoes territoriais americanas tem uma logica as vezes transparente-
mente simples e as vezes complexa, mas sempre dialética, contrastando
a superioridade das origens diaspoéricas com a inferioridade dos indige-
nas governados ou, quando Util, contrastando a fraternidade indigena
com a contaminacao diaspoérica. Assim, vale a pena comparar essa carac-
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teristica das nagoes americanas com a relagdo das nag¢des européias
emergentes com o protétipo de todas as didsporas — a judaica —, a natu-
reza cosmopolita da qual ameacgou e conformou dialeticamente a auto-
imagem da nacao territorial européia.

Em meio a nossa autocongratulacdo no que se refere a redescoberta
do transnacionalismo, é bastante facil negligenciar o 6bvio: que a macica
dispersao de populacées africanas e européias precedeu em muito a fun-
dagao do Estado-nacgao no Novo Mundo. Pode ser menos 6bvio para
alguns que a duradoura identificacao com a terra-mae européia tem sido
igualmente importante na histéria do Novo Mundo, como tem sido a cele-
bracao do conceito de cidadania homogénea dentro dos limites do terri-
torio nacional'4. Por um lado, a imagem de fraternidade igualitaria — a
qual muitos antes de mim chamaram “indigenismo” — é associada com
apelos a solidariedade contra os inimigos estrangeiros, usualmente colo-
nizadores europeus continentais (ver, p. ex., Hoetink 1973:131-165;
Anderson 1991[1983]:154). Por outro lado, a imagem de origens longin-
quas — a qual eu chamo diasporismo — é associada com apelos a uma
hierarquia dentro da nacdao. Em outros termos, “é exatamente porque
somos originarios de um lugar que € outro e superior”, assim vai o racio-
cinio, “que temos o direito de governar aqui”. Embora a idéia de frater-
nidade indigena e compartilhada tivesse grande importdncia nesses Esta-
dos-nacgao, também importa a imagem de origens raciais diasporicas.
Atente-se para o fato de que esses sentimentos de superioridade diasp6-
rica sdo também padrao nas nacoes afro-latinas. De fato, o autoconceito
de superioridade e pureza nago e jeje foi exatamente o que atraiu as eli-
tes brancas do Brasil nordestino — para nao mencionar a comunidade
cubana em exilio nos Estados Unidos — as na¢oes afro-latinas.

Conclusao

No passado, antropologos, historiadores e outros estudiosos da cultura
negra tenderam a supor que os cativos africanos nas Ameéricas se origi-
naram de grupos étnicos africanos cujas culturas preexistentes “sobrevi-
veram" na didspora até elas desaparecerem aos poucos pelo processo de
assimilacao. Ao contrario, tenho argumentado que alguns dos grupos afri-
canos e afro-americanos mais importantes sao transatlanticos na sua
génese. Embora supostamente primordiais, certos grupos étnicos na Afri-
ca ndo teriam existido sendo pelos esforgos dos regressados da diaspora.
O grupo étnico jeje é um desses casos que estende a duragao do fenéme-



JEJE: REPENSANDO NAGOES E TRANSNACIONALISMO

no cultural e politicamente transformador, que é atualmente chamado de
“transnacionalismo”. Nao menos importante, esse caso demonstra que
tais unidades sociopoliticas ndo prefiguram a morte do Estado-nacao, ao
contrario, acompanharam a sua subida e continuam constituindo-o diale-
ticamente.

Parece-me que as na¢des americanas emergentes nos ultimos dois
séculos (e, de certo modo, todas as nacoes) se caracterizam menos pela
constante imaginac¢ao de uma comunidade fraternal e territorialmente
limitada de cidadaos iguais, do que pela alternancia estratégica entre
discursos de indigenismo e diasporismo — cada um acarretando as suas
proéprias construgoes coletivas de comunidade por meio de memoria,
ritual e texto. Nesse sentido, este ensaio ndao pretende simplesmente
demonstrar a agency dos afro-americanos no didlogo que, simultanea-
mente, conformou a nacao territorial americana e uma gama de suas
alternativas poderosas, mas sobretudo ilustrar os discursos ideologicos
contrarios — o indigenista e o diaspérico — que tém conformado a pro-
pria nacao territorial desde o seu comeco.

Desse ponto de vista, é dificil endossar o consenso crescente de que
o transnacionalismo prognostica a morte do Estado-nac¢ao. Parece-me
que os discursos e a realidade de dispersao e do comércio internacional
tém sido, ha muito, a fonte vital e um principio l6gico que constitui o Esta-
do-nacao americano. Ha numerosos exemplos de nagoes territoriais que
exploram e se aproveitam dos impostos de populagdes imigrantes e itine-
rantes. Todas as nacoes territoriais negociam com o capital internacional.
Todas negociam com nagdes e impérios militarmente mais poderosos.
Elas invocam signos culturais e lingiiisticos de sua identificagdo com uma
ou outra “grande” nacao. Mesmo no auge da sua soberania e integrida-
de territorial, nenhuma nacao escapou a tais interagoes transnacionais.
De fato, a nacao territorial é constituida por elas.

Recebido em 6 de setembro de 1997
Reapresentado em 24 de jultho de 1998
Aprovado em 29 de agosto de 1998
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Notas

U Escrito em 1900 por James Weldon Johnson e seu irmédo J. Rosamond
Johnson, Lift Every Voice and Sing é conhecido pela maioria dos negros norte-
americanos e é popularmente descrito como o "Negro National Anthem".

2 Ver Johnson (1921[1887]:15), p. ex., entre os que descrevem esse grupo
africano como uma “nagao”.

3 Sao as seguintes as fontes historiograficas e etnograficas que consultei em
busca de mengodes ao rétulo étnico "djedji” e suas variantes. Os textos nos quais o
termo aparece sao marcados com asteriscos: Ogilby (1670); Barbot (1992[1688]);
Des Marchais (1703-1706); Bosman (1967[1704]); Labat (1731); Snelgrave (1734);
Atkins (1970[1735]); Smith (1967[1744]); Hardwicke e Tweeddale (1745-1746);
Smith (1751); Norris (1789); Dalzel (1967[1793]); Pires (1957[1800]); McLeod
(1820); Duncan (1968{1847]); Forbes (1851); Burton (1966[1861-64]); Borghero
(1864:423)°; Bouche (1868)*; Bourquet (1872:2, 4)°; Bourquet (1873)"; Desribes
(1877:309, 318, 322)°; Wood (1881); Baudin (1885); Bouche (1885:20, 77, 107)*;
D’Albéca (1889)*; Ellis (1970[1890]); Akinsowon (1930[1914]), Labouret e Rivet
(1929, que inclui uma cépia da Doctrina Christiana, y Explicacién de sus Miste-
rios, en Nuestro Idioma Espaniol, y en Lengua Arda [1658]); Kiti (1929); Quénum
(1938[1931}); Herskovits e Herskovits (1976[1933]); “Coutumes Nago et
Djedj...1933” (1939), Maupoil (1988[1934-36]), Renaud e Akindélé (1939); Hers-
kovits e Herskovits (1967[1938]), Akindélé e Aguessy (1953); Mercier (1954); Ver-
ger (1966); Polanyi (1966); Akinjogbin (1967); e Manning (1982). Destaque-se que
o dicionério de Antonio da Costa Peixoto (1943-44[1741]), baseado na lingua de
escravos "mina” de Minas Gerais, em meados do século XVIII, nao menciona a
palavra "jeje” ou suas variantes. Ver, também, Moreau de Saint-Méry (1958
[1797]), o observador de Saint Domingue no final do século XVIII, cujo catalogo
de grupos étnicos africanos na ilha nao inclui mengao do nome “djedji” ou suas
variantes. O leitor notard adiante varias fontes africanistas do comeco do século
XX que invocam sim o termo “djedji”, embora em um sentido muito mais estrito
que nas fontes mencionadas acima.
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4 A cartilha de Peixoto, conforme mencionado, baseou-se na fala de escra-
vos “mina”, que representa uma lingua muito semelhante a lingua moderna cha-
mada “fon" (ver Rassinoux 1987).

5 E pouco provavel que "ewe” seja a origem etimolégica de "jeje”; a ewe
pertence ao mesmo grupo dialetal ao qual pertence a lingua chamada "jeje"” na
Africa Ocidental no século XVIII e no comec¢o do século XX (Capo 1984; Eades
1980; Mercier 1954:210).

5 Ver, também, Rapport Monographique sur le Cercle de Porto-Novo, pelo
Administrateur en chef, 17 de abril de 1921, 1G353, bobine 200MI/696,
C.A.R. A N., Archives Nationales de France, Paris.

7 *Mission du Dahomey . . . adressée par M. I'abbé Borghero, a M. I'abbé
Planque ... Whydah, 3 décembre 1863", Annales de la Propagation de la Foi, Tomo
36, 1864, p. 423: Bourquet a Planque, Entrada ne 17.047, Rotulo ng 12/80200, Lagos,
26 de junho de 1872, pp. 2 e 4, arquivo da S.M.A., Roma; Carta de Bouche em Por-
to-Novo a Superior, 12 de fevereiro de 1868, 20.358, 12/80200, arquivo da S.M.A.,
Roma; Copia de uma carta redatilografada de Bourquet em Lagos a Planque, 26
de junho de 1873, entrada n2 17.047, Rétulo ne 12/80200, arquivo da S.M.A_, Roma;
Bouche (1885:20, 77, 107); Desribes (1877:309, 318, 322); também D'Albéca (1889).

8 Rapport Monographique sur le Cercle de Porto-Novo, 1921, Archives
Nationales de France, C.A.R.A.N., Paris (doravante A.N.F.P.}, 1G353, bobine
200M1/696; “La Region de Porto-Novo", Revue du Dahomey et Dependances:
Organe du Comite du Dahomey, ano IIlI, ne 5-6, maio/junho de 1902, pp.1-2
(Bibliothéque Nationale de France, Paris [doravante, B.N.F.P.[}; “Un enlevement
sensationnel”, Supreme Sagesse, ano V, ne 7, 1¢ de julho de 1938, pp. 1-3, 7
(Bibliotheque Nationale de France, Versailles [doravante B.N.F.V.|, Gr.fol-Jo-393,
I, ne 8V, ne 9). "Coutumes Nago et Djédj (Cercle de Porto-Novo), 1933", Coutu-
miers Juridiques de I'Afrique Occidentule Franc¢aise, Tome 111, Série A, ne 10, pp.
475-530, Paris, Librairie Larose, 1939. Similarmente, ¢ historiador brasileiro Braz
do Amaral usa o termo “jeje"” para descrever apenas os povos do litoral, excluin-
do, por exemplo, a populagao central do reino de Daomé, que fica no interior
(Amaral s/d:661-693 apud Arthur Ramos 1946:300-301n). Ver, também, Elysée
Soumonni, carta para o autor, 6 de marc¢o de 1996: Costa Lima (1977:14-15); Rodri-
gues (1945[1905]:176); Verneau (1890-91:251).

9 Carta de Courdioux em Porto-Novo ao Superior Geral, 29 de abril de 1868
(20.374, 12/80200); carta de Bouche em Porto-Novo a Planque, 12 de junho de
1868 (20.381, 12/80200); carta de Chausse em Porto-Novo ao Superior, 23 de outu-
bro de 1872; carta de Bourquet em Lagos a Planque, 26 de junho de 1872 (17047,
12/80200); carta de Cloud ao Superior, 11 de outubro de 1872 (17057, 14/80200,
1872) — todas no arquivo da Sociedade das Missoes Africanas, Roma.

10 “La Région de Porto-Novo", Revue du Dahomey et Dépendances: Organe
du Comité du Dahomey, Paris, ano III, nes 5-6, maio/junho de 1902, pp. 1-2,
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B.N.F.P. Ver, também, Rapport Monographique sur le Cercle de Porto-Novo.
1G353, bobine 200M1/696, Archives Nationales de France, C.A.R.A.N., Paris.

11 Ver o caso de outro viajante jeje, Joao José de Medeiros, em Le Phare du
Dahomey, 15 de margo de 1931, p. 9, B.N.E.V. Nascido em Ouidah, ele estudou no
“Liceu da Bahia" antes de voltar para visitar a colénia de Daomé. Somente a mor-
te de seu pai o impediu de continuar os estudos na Bahia.

12 Os arquivos no Estado da Bahia indicam que, em 1779, todos os poucos
jeje cuja terra, ou sub-regiao de origem, foi mencionada eram identificados como
“maxi” ou “savalu”, esta tltima sendo historicamente a cidade mais poderosa de
lingua maxi (Verger 1976:599). O inventario de linguas faladas em Freetown, Ser-
ra Leoa, na década de 1840 — que provavelmente reflete a proporgao entre os
grupos lingiiisticos da Africa Ocidental transportados as Américas na primeira
metade do século XIX —, sugere que o povo maxi era muito mais numeroso no
trafico do que os povos que indicaram as suas origens entre os povos vizinhos
“fon”, “hwida [ouidah]” e "adja”. Em Freetown ao final da década, tinham “pou-
cos" "Adja", seis "Hwida", nenhum “Dahome"” ou "Popo” e 30 “Mahi” (ver Cur-
tin 1969:292). Ao final do século, os maxi eram um grupo grande e expressivo
entre os jejes da Bahia (Rodrigues 1988[1905]:106).

13 Bosman (1967[1704]:369 e ss.); Labat (1731:54-55, 133, 149, 154); Atkins
(1970 [1735]:113); Hardwicke e Tweeddale (a assim-chamada “Astley Collection”)
(1745-1746:28); Dalzel (1967[1793}, Tomo 11:54); McLeod (1820:32); Burton (1966
[1861-64]:73-77 e ss., 100); Desribes (1877:177-179); Bouche (1885:44-48); tam-
bém Rodrigues (1945[1905]:367-368); Herskovits (1976[1933]:58); Quénum (1938
[1931}:72); Akindélé e Aguessy (1953:68). Le Herissé talvez seja o unico escritor
que observa, embora sem muita énfase, que os maxi também adoram a cobra ou
arco-iris — “Dan-Aido-Ouédo”. Ele fez suas pesquisas principalmente em Abo-
mey, e sua informacao pode referir-se aos migrantes maxi do sul da colonia ou
representar um desenvolvimento recente e marginal (1911:1-2, 118-119).

14 Ver, também, Wafer e Santana (1990), que argumentam que a histdria cul-
tural do Brasil é dominada pela competigao entre dois movimentos inteletuais
euro-brasileiros: (1) o “movimento centrifugo” reconhece a presenca no Brasil de
muiltiplas culturas exégenas, enquanto (2) o "movimento centripeto” enfatiza que
todos os brasileiros sao mestigos do ponto de vista racial ou cultural, fazendo par-
te de um amalgama nacional. Em seu texto, os autores apresentam os afro-brasi-
leiros que abracam identidades africanas e proclamam a pureza ou superioridade
de tais identidades como caricaturas ingénuas dos inteletuais euro-brasileiros e
inimigos dos seus préprios interesses.
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Resumo

Tedricos e observadores do transnacio-
nalismo, ou globalizagao, tendem a per-
ceber o fenémeno como sendo novo e
antagonico a nacao territorial. Este en-
saio pretende demonstrar a célebre,
porém pouco compreendida, natureza
transnacional e histérica de uma “na-
¢ao" africana no Brasil. Busca mostrar
também que as identidades negras
transnacionais evoluiram em um diélo-
go mutuamente transformativo com a
nacao territorial. Portanto, longe de
prognosticar a morte desta tltima, este
e outros fenomenos transnacionais tém
sido essenciais na constru¢ao da nacao
territorial americana.

Abstract

Theorists and observers of transnation-
alism, or globalization, tend to regard
the phenomenon as new and as antag-
onistic to the territorial nation. This es-
say seeks to establish the historical and
transnational nature of one famous but
little-understood African “nation” in
Brazil and to show that such transna-
tional black identities have evolved in a
mutually transformative dialogue with
the territorial nation. Therefore, far from
prefiguring the demise of the territorial
nation, these and other such transna-
tional phenomena have been critical to
the very construction of the American
territorial nation.



