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Introducao

A Regla Conga, ou Palo Monte, religi o de origem negro-africana prati-
cada extensamente em toda a ilha de Cuba, especialmente de forma mes-
clada con a Santeria e o Espiritismo “cruzado” (ESPIRITO SANTO, 2006),
possui forte substrato banto (denominacdo pautada em classificacao lin-
gliistica de povos da Africa ocidental subsahariana (cf GUTHRIE, 1948,
GREENBERG, 1963), preserva léxico de origem provavelmente quicongo
em seus cantos (mpuyas e mambos) e rezos, além de vasto vocabulario
utilizado em contexto religioso, quase sempre mesclado com o espanhol
dito bozal, numa tentativa de reconstrucdo do espanhol falado por es-
cravos e seus descendentes em periodo colonial, atualmente chamado de
lengua.

Este culto estabelece muitas interdicdes que devem ser respeitadas e
as divindades sao cultuadas em recipientes especiais (em Cuba, sido co-
nhecidos como nganga, fundamento, perro de prenda, caldero). De forma
bastante simplista, sdo receptaculos contendo elementos naturais que re-
presentam as forcas da natureza: agua, terra, vegetais, pedra, ferro, ossos
humanos. Esses objetos recebem, em local consagrado, oferendas de ali-
mentos e sacrificios de animais, com a finalidade de renovar tanto a forca
das divindades quanto a de seus cultores. Qualquer realizacdo dentro da
religido pressupoe o uso de firmas (desenhos especificos que se recriam e
reinventam, alguns deles dados pelos “mortos”) atreladas a cantos e rezos,
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seja em lengua,.seja em versoes cristalizadas de rezos e cantos em espa-
nhol nao-padrao, seja numa mistura de ambos.

Compreender os processos de contatos entre o espanhol e as linguas
bantas nestes contextos sera um dos objetivos deste trabalho, que fara nao
apenas uma descricao linguistica parcial — morfossintatica — dos processos
que apontam para uma possivel criouliza¢ o prévia, através de alguns can-
tos de juegos de palo, mas também buscara compreender o rico universo
dos cantos (mambos) em algumas cerimonias especificas de iniciacao, tais
como o rayamiento e o recebimento das prendas.

Todo o trabalho esta baseado em extensas pesquisas de campo reali-
zadas entre os anos de 2006 e 2007 na cidade de Havana e nas Provincias
de Cienfuegos e Pinar del Rio, o que faz deste um trabalho eminentemente
sincronico e descritivo.

1. Breve esboco

A diversa e complexa realidade religiosa da ilha de Cuba ja mereceu
diversos estudos etnograficos iniciados, de maneira mais sistematica,
pelos classicos trabalhos de FERNANDO ORTIZ (1922) e LIDIA CABRE-
RA (1971,1979 1984), GONZALEZ HUGUET, L. Y J. R. BAUNDRY (1967
até trabalhos mais recentes como os de BROWN (2003), LACHATANE-
RE (1992), DIANTEILL (2000), CASTELLANOS & CASTELLANOS (1992,
1994), FIGAROLA (2006). entre outros.

No entanto, a Regla Conga, ou Palo Monte, tem merecido pouco desta-
que neste universo etnografico, e menos ainda no que concerne a linguis-
tica, merecendo um estudo mais detalhado somente a partir dos anos 90,
com a publicacao de trabalhos como os de FUENTES (2002), FUENTES
& SCHWEGLER (2005), VALDEZ ACOSTA (2002), PALMIE (2002), DIAZ
FABELO (1996) enre outros.

Tal caso se explica por diversas e distintas razoes, como por exemplo
o fato de haver um forte preconceito em relacdo a esta regra, dentro do
proprio pantedo afro-cubano, ja que esta sempre esteve atuando como um
“substrato”, ou seja, dentro deste universo intrincado o Palo Monte pare-
ce ter sempre sido um a priori, um grau primeiro de iniciacdo, seja ainda
porque o universo banto, sempre mais flexivel e mais aberto, representando
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as novas formas de ver e fazer a religido, proprias dos extensos processos
de crioulizacao (PRICE, 2004) acabou por assimilar muitas outras formas e
linguagens n o propriamente ou especificamente banto, o que tem causado,
em investigadores menos avisados, uma falsa idéia de que o que se vé ou
se pratica nesta Regla n o € mais t o complexo — cultural e linguisticmente
falando — quanto algumas outras Reglas, como a Ocha, por exemplo, ou a
Sociedade Secreta Abakua.

As definicoes de uma suposta “africanidade” e a eleicdo do povo yoruba
como os representantes legitimados pelos intelectuais como superiores, re-
beldes, com cultura complexa e refinada - definicées estas que remontam a
virada dos séculos XIX para o XX - certamente estao na base deste descaso
académico com a realidade da Regla Conga, de tal forma que a insignia de
superioridade dada ao povo yoruba pelos académicos e intelectuais (tam-
bém chamado de sudanés, nagd, lucumi, segundo as distintas classifica-
coes e segundo os diversos autores - como Nina Rodrigues, Pierre Verger,
entre outros) em relacdo as demais etnias que aportaram no Novo Mundo,
se fez ecoar de maneira rapida e intensa no universo ibérico e, hoje, falar
em “cultura negra” nas Américas é falar em povos de ascendéncia yoruba.

De tal sorte, povos de origem banta raras vezes sao vistos como uma
representacao cultural do pais, ainda que sejam a grande matriz de toda
a nossa diversidade daquilo que mais tarde chamariamos de cultura po-
pular. Algo surpreendente, dado que a criacdo da identidade étnica asso-
ciada as diasporas em geral se relaciona com as comunidades flexiveis, ou
cambiaveis, partindo sempre do pressuposto de que nao € preciso haver
uma comunidade étnica para que haja uma identidade étnica. Hoje em
dia ha, ademais, oportunidades mais amplas para etnicidades altamente
estetizadas e simbolizadas.

Com efeito, ao longo das ultimas décadas, parecemos ter evo-
luido de um mundo caracterizado pela diversidade cultural para
uma nova situacao, que se caracteriza pela diferenca étnica dentro
de um contexto de relativa homogeneizacao cultural. (SANSONE,
2006: XXX (paginas??))

A necessidade classificatéria que provocou a emergéncia de identida-
des homogéneas dentro do panteao de origem africana em Cuba (também
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no Brasil), convida-nos a rever alguns dos equivocos a que se podem in-
correr com uma concepcao estreita da cosmogonia, do sincretismo, da
propria religido, e da perspectiva antropologica redutiva dos dados etno-
graficos. Revisdes dos conceitos de “africanidade” - dos quais descendem
os chamados estudos afro-cubanos -, acabaram por inventar, através de
recortes teoricos e metodologicos, o afro-americano. Apos os estudos de
MINTZ & PRICE (1976), que renovaram as visdes sobre as idéias de con-
tinuidades e permanéncias africanas em outras terras, inimeros estudos
de antropologos e historiadores tém procurado destacar os caminhos das
reinvencoes destes povos na diaspora, o mesmo valendo para as linguas
e os contatos linguisticos, cujas variedades encontradas nos mambos e
mpuyas da Regla Conga aproximam-se em diversos pontos das linguas
pidgins e crioulas tipicas, mas nao poderiam ser designadas como tais,
e sdo mesmo fruto de uma aquisicao irregular da lingua alvo, o que tem
gerado na literatura os conceitos de semi crioulo e descrioulizacao entre
outros (cf. HOLM, 1991, BAXTER & LUCCHESI, 1995),

2. O contexto linguistico e social e o corpus utilizado: feiticaria
e identidade

Os termos “religides afro-cubanas” ou “de matriz negro-africana” en-
volvem uma variedade imensa de manifestacdes religiosas advindas da
Africa ocidental, sincretizadas com o catolicismo colonizador, o que faz
com que este termo seja demasiadamente aberto, na medida em que abar-
ca centenas de manifestacdes e que estas sdo, evidentemente, moventes
e dinamicas.

Os bantos sempre foram conhecidos na literatura especializada como
povos mais abertos, sobretudo por terem sido os primeiros escravos obri-
gados a cruzar o Atlantico e por terem conhecido desde muito cedo o ca-
tolicismo europeu. Possuem um complexo cultural, religioso e lingtistico
aparentado, assim como uma cosmologia bastante similar, apresentando
alguns aspectos como sendo elementos maiores dentro deste sistema: o
culto aos ancestrais e a divindades ligadas a natureza, criadas por um
ser maior, as quais possuem designacées que variam de acordo com a
lingua, por exemplo, a entidade, ou, o fetiche cultuado na Regla Conga é,
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em quimbundo nkisi (sing.) e minkisi (pl.). em quicongo nkisi (sing.) e baki-
si (pl.) (cf. HAGENBUCHER-SACRIPANTI, 1973; HEUSCH, 1972; KASADI,
1990 entre outros)

A Regla Conga, mais conhecida em toda a ilha como Palo Monte ou
brujeria, € praticada sobretudo na capital, Havana — uma especie de mo-
saico de toda a diversidade religiosa e cultural da ilha, por apresentar
uma forte migrac o interna em busca de trabalho - e possui um sistema
de ramas, ou subtipos da Regla, que atualmente funcionam mais clara-
mente no universo das classificacdes antropologicas. Fala-se em trés ra-
mas bastante definidas: Mayombe, Bryumba e Kimbisa (CABRERA:1954,
FUENTES & SCHWEGLER :2005, entre outros), ainda que BOLIVAR &
GONZALEZ (1998) incluam uma quarta rama, Malongo, ou Chamalongo.
Desde meu ponto de vista, depois de dois anos de pesquisas de campo
com inumeras entrevistas e participacoes em festividades e iniciacoes em
distintas casas de Palo Monte, esta classificacdo ja nao é mais tao rigida,
ja que quase a totalidade de meus informantes nao fazem, eles mesmos,
estas divisoes, tampouco se pode percebé-las nitidamente. Ainda que hoje
em dia, sobretudo em Havana, haja uma tendéncia muito forte de sin-
cretismo do Palo Monte com a Santeria (das divindades das duas Reglas,
havendo quase sempre correspondéncia entre elas, como por exemplo,
Madre de Agua e Yemaya, Ogum e Sarabanda, Lucerito e Elewa, e assim
por diante) a onipresenca do Espiritismo, sobretudo na Regla Conga, é
fato a ser destacado. Nada tdo surpreendente, dado que esta regra tem
como pressuposto o culto aos ancestrais, portanto, los muertos, que sao
a base do Espiritismo - sobretudo o espiritismo cruzado - fazem parte do
universo religioso comum a ambos. Quase sempre antes das cerimonias
de Palo s o colocados vasos de agua (boveda) para os mortos, ou ainda,
antes de um rayamiento é feito um “labor espiritual”, onde a pessoa que
vai passar pela inicia¢ o tem seu “quadro espiritual” tracado e exposto
por varios espiritistas que se reunem e, atraves do transe (pasar muerto)
recebem a confirmac¢ o dos espiritos e mortos que acompanham a pessoa
investigada se esta deve ou nao rayarse, se deve ou nao ter prenda, se
deve rayarse por saude ou porque tem “caminho de brujo”, enfim, todos
os passos religiosos desta pessoa sao tracados ai, inclusive se deve con-
sultar-se com santeros, ogbas ou babalaos, se leva “caminho” de santo ou
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de Ifa. Fato interessante a observar ainda € que estes mesmos espiritistas
recebem espiritos (ou muertos) congos, que, numa referéncia ao ja cita-
do sincretismo, podem ter “tendéncia” para este ou aquele orisha, mas
nunca se “montam” (entram em transe) com os mesmos. Ao receberem os
espiritos congos (e entdo usam a palavra “africano” para designar os ban-
tos), falam em espanhol bozal, fazendo uso de certos estere6tipos do que
seria este espanhol falado por escravos africanos ou crioulos cuja lingua
materna ja era também o espanhol (em processo de aquisicdo continua).
Estes estereotipos podem ser tanto em termos estruturais quanto de con-
teido (uma mesma maneira de saudar os presentes como, por exemplo,
utilizar depois de cada frase ou segmento textual, uma determinada per-
gunta retorica).

2.1 — Crioulizacao e transmissao linguistica irregular: conceitos teéricos

Como um dos objetivos do presente texto é fazer uma descri¢ao prévia
do espanhol falado em contextos especificos, num possivel paralelo com os
processos de aquisic o lingtiistica irregular ocorridos por exemplo com o
portugués do Brasil falado em estes mesmos contextos ou entdo em areas
de quilombos (CUNHA, 2003), tratarei de dar um panorama sociolingti stico
da lingua em uso, ndo me preocupando, com as mudancas fonéticas e fo-
nolégicas bem como com as mudancas de significado dos itens lexicais'

“ Uma lingua crioula pode ser definida como uma lingua que
passou a existir num ponto do tempo que pode ser estabelecido
com bastante precisdo. (...). Isso significa que, antes de afirmar
que uma lingua é um crioulo, deve-se conhecer alguma coisa so-
bre sua historia, tanto lingtiistica como social, de preferéncia am-
bas.” MUYSKEN & ARENDS, 1995:3-5)

Dois parametros tém fundamentado a definicdo de lingua crioula: o
sociolingiiistico (relacdes sociais, contexto socioeconémico) e o estrutural
ou linguistico (semelhancas de estrutura das linguas crioulas) (BAXTER
& LUCHESI, 1997).

! A este respeito, verificar os importantes trabalhos de Schwegler (1878) e Fuentes e Schwe-
gler (2005), bem como os de Valdez Acosta (2000).
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Uma lingua crioula seria, nas definicées dos dois autores citados aci-
ma, um processo de transmissao irregular de L2 para L12 em que a L2
foi alterada devido a problemas de acesso a lingua alvo (isto &, a lingua
do grupo dominante) e, possivelmente, a influéncia das linguas maternas
dos falantes desta L2. Assim, o desenvolvimento, a aquisicdo/criacdo da
nova L1 (a lingua crioula em potencial) possibilitou inovacoes orientadas
por universais linguiisticos, ja bastante categorizados e descritos, além de
receber influéncias das outras linguas maternas presentes neste processo
de constitui¢ o da nova lingua. Estas inovacdes preencheriam entao as
lacunas causadas pela diluicdo do modelo para aquisicao, tendo sempre
presente que tal processo € variavel.

Ja o conceito de transmissao lingistica irregular € mais amplo, uma
vez que engloba tanto os processos de mudanca provenientes do contato
entre linguas através dos quais uma determinada lingua sofre alteracoes
muito profundas na sua estrutura, quanto os processos nos quais uma
lingua sofre alteracdes decorrentes do contato com outras linguas, sem
que essas alteracdes cheguem a configurar a emergéncia de uma nova
lingua.

Assim, enquanto as linguas crioulas apresentam tracos virtualmente
universais que as caracterizam, tais como i) reducdo da complexidade
morfolégica, ii) reducdo do numero de fonemas das linguas que entram
em sua formacao, iii) preferéncia pela estrutura CV (consoante - vogal),
iv) auséncia quase total de morfologia derivacional e flexional, v) ausén-
cia de sujeitos nulos, as transmissoes linguisticas irregulares apresentam
um quadro menos drastico e mais variavel, de tal sorte que podemos as-
sumir que em todo e qualquer processo de transmissao lingtiistica irregu-
lar desencadeado pelo contato entre linguas ocorre, em maior ou menor
grau, perda de morfologia flexional e de regras de concordancia nominal e
verbal da lingua lexificadora.

Nas situacoes tipicas de crioulizacao, essa perda tende a ser total; ja nos
casos de uma transmissao lingtistica irregular mais leve, nao podemos pen-
sar em um quadro de eliminacdo em niveis tdo categéricos, mas na forma-
c¢ao de um quadro de variacdo mais ou menos intenso conforme cada caso.

2 L1 e L2 sao termos dentro da Linguistica que remetem a lingua materna e lingua estran-
geira.
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Esse segundo cenario ajusta-se bem a situacdo observada atualmente no
espanhol falado em contextos religiosos pelos praticantes do Palo Monte,
fazendo com que o conceito de transmisséao linguistica irregular seja bas-
tante adequado nas analises acerca da formacao histérica da realidade
lingtiistica de Cuba.

Vejamos um exemplo do espanhol bozal através de um trecho de um
labor espiritual quando um “congo” montou em um dos espiritistas que
estavam “laborando”, um santero de cerca de 54 anos, com 40 anos de
santo feito (yemaya), além de ser palero — bryumba, com prenda, mas cuja
letra do Ita proibiu trabalhar com brujo a nao ser para ele mesmo e sua
familia (ou seja, n o pode utilizar sua prenda em Palo Monte para traba-
lhar para outras pessoas). Relata ainda que se rayou (se iniciou) em Palo
trés dias antes de receber o santo.

( Material coletado no dia 3 de novembro de 2007)

Nsala Maleku, maleku nsala!

Dice a mi caballo que en lo ocha y en lo del babarawo el va
tene(r) que hace(r) un obria con un pargo garande a Obatala, para
quita(r) to los espinu de su colazon,

Como soy
¥ que las espina de este pehcao asao el va involube(r) en un

panuelio balanco po(r) ocho dia y ocho noche, en luga(r) alto del
munansio, despue va lleva(r)a una lomia y darselo a Obatala.

Como soy. por Dio?

Ao fazer esta pergunta os espiritistas assistentes ou os donos da casa
perguntam ao investigado se ele compreendeu tudo o que foi dito (ja que
os espiritos congos falam em espanhol bozal) e ent o traduzem o que esta
sendo dito. Esta pergunta retoérica (como soy, por Dio, ou ent o que son
verdad, caray, entre tantas outras possiveis), s o maneiras de se verificar
a compreensao por parte do publico. Muitos “mortos” fazem o investigado
(a pessoa que esta sendo investigada espiritualmente) repetir o que foi
dito, como prova de que realmente est o compreendendo a lengua.

No que diz respeito a estrutura desta lingua podemos ainda verificar
constancias de producdo tanto no nivel fonologico quanto no nivel mor-
fossintatico:
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No nivel fonologico observa-se

a) Eliminacao de coda silabica (apocope):
‘to’ (todo) ;

Nos verbos infinitivos, a apocope € regra;
“rumpé€’ (romper)

b) Inserc¢ o de vogal em silabas finais (apéntese)
“munansio” (munanso), “ enfermio” (enfermo), “garabatio” (garabato)

No nivel morfossintatico:

a) Estabelecimento do padrao silabico CV:
“burujeria” (brujeria), “garande” (grande)

b) Perda de concordancia de género e nimero:

“Yo pongo uno saia” (yo pongo una saia)

“Lo noche soron bueno” (las noches seran buenas)

“Dice a mi caballo que en lo ocha” (dice a mi caballo que en la (regla)
ocha)

c) Uso das marcas morfologicas de 32 pessoa do singular no lugar da 12
p. singular:
“Yo va deci(r) un cosita pa mundele”

Regra de hierarquias bem definidas, o Palo Monte tem como um dos
graus maximos de inicia¢ o os “tatas” (padres, em espanhol): tata nkisi
e tata nganga, ou tata malongo. A diferenca basica entre estas duas ca-
tegorias € em rela¢ o ao estado de transe ou possess 0: enquanto o tata
nkisi passa muerto, ou seja, entra em transe com espiritos tanto ances-
trais quanto da natureza, o tata malongo ou tata nganga n o entra em
transe. Estes “postos” variam ainda segundo a rama do Palo Monte: na
rama Bryumba (a mais difundida em Havana, muito mesclada com o es-
piritismo e a santeria (Ocha) depois que os tatas tém filhos e netos (ou
seja, rayam, iniciam outras pessoas e estas iniciam outras, ele passa a
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categoria de tatandi e tatandianbola, respectivamente, de tal maneira
que se cria, a partir de uma casa, uma verdadeira “arvore” (dai o nome
de ramas) das descendéncias, numa tentativa de se reconstituir os sis-
temas familiares desfragmentados com a escravid o. Dai que quando se
pergunta de que casa um palero procede, este sempre responde: Soy un
gajo de Vititi Congo Rompe Monte Kindavela (o nome € o nome iniciatico
do padrino).

Assim, o primeiro grau iniciatico seria o de ngueyo, “filho” (ver Fuentes
e Schwegler, 2005), e a cerimonia de iniciacao religiosa € o rayamiento,
pois com uma navalha, ou uma faca bem afilada, ou esporas de galo,
ou cascarilla (dependendo do caso e da necessidade) e atualmente com
bisturis, corta-se a pessoa que se vai iniciar, desenhando uma cruz, ou
ent o as firmas3 da casa ou do mpungo4 que guiara este iniciado em seus
punhos, seus pés, na nuca, nos ombros, € dependendo da casa, debaixo
da lingua e nos labios, como remanescentes das escarificacdes etnicas ou
estéticas da Africa Ocidental. A iniciac o nesta Regla ocorre basicamente
porque a pessoa apresenta problemas de saude, esta em pendéncia com
a justica, porque vai receber santo (iniciar-se na Regla de Ocha) e neste
caso necessita iniciar-se antes no Palo Monte, ainda que nao va trabalhar
com a brujeria, mas necessita ter caldeiro (ou fundamento). O rayamiento
tem ent o a func¢ o de preparar o corpo para que se possa trabalhar com
o fundamento.

Muitos informantes contam que, por conta da Revolug o de 59, que
proibia o culto religioso, as escarificacoes passaram a ser mais discretas,
pois as pessoas que estavam rayadas nao podiam pertencer ao partido
(Partido Comunista de Cuba, PCC) e tdo pouco eram aceites em trabalhos,
de forma que passaram a diminuir o tamanho das firmas e estas sempre
em locais pouco visiveis.

Mas o contato mais que secular de uma religido aceite e institucio-
nalizada em todo o Novo Mundo (catolicismo) fez com que estes povos
aprendessem a manejar de maneira sagaz a manutenc¢ o de uma identi-

3 Firmas sao desenhos utilizados pelos paleros para a realizacdo de tratados. Tém a forca
da palavra, representam entidades e for¢cas da natureza. Durante a execuc¢ao dos tratados
estas firmas sao desenhadas com cascarillas ou carvao e sio invocadas certas entidades,
numa cerimonia com rezos e cantos.

4 Poderes sobrenaturais que se materializam como entidades.
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dade (BALANDIER, 1964) de tal sorte que as tradicdes “afro-cubanas” e
a “modernidade ocidental” sdo duas faces da mesma formacao historica
que PALMI (2002:15) chama de “modernidade atlantica”, ou seja, uma
vasta rede de intrincadas rela¢cées que formam e constréem histérias dos
dois lados do Atlantico, e que produziram e continuam produzindo um
contingente historico e agregado a discursos e praticas locais. Assim, as-
sumir a nocao de articulacao dialética é essencial para se compreender
as identidades construidas, especialmente porque sao praticas que estao
introduzidas em uma arena religiosa criativa, diversa e sobretudo multi-
facetada, no que diz respeito a Regla Conga.

4. O corpus sob analise.
4.1 - Mambos

Os chamados juegos de palo sao cerimoénias anuais, onde se celebram
os anos da prenda, e estao presentes todos os afilhados da casa. As pren-
das sao a materializacao dos espiritos ancestrais, ou seja, sdo os mpungos
que se encontram dentro de um caldero (de barro, de ferro ou uma giiira,
segundo a entidade) e leva dentro uma série de materiais, desde terras de
cemitério (camposanto), de quatro esquinas, de hospital, de ceiba, além
de agua de rio, de manancial, do mar, azougue, moedas, folhas e pedacos
de paus (palos) de distintas espéecies de arvores e ervas, além de ossos
humanos (em geral o cranio, ou entao a mandibula, uma falange, etc).

Sao oferecidos a estas prendas sacrificios animais por todos os favores
recebidos durante o ano e sdo tocados os mambos em tumbadoras espe-
ciais, tambem consagradas. Fato importante a ressaltar uma vez mais
€ que a pratica do espiritismo € componente intrinseco e inseparavel do
territorio religioso dito de origem negro-africana em Cuba, sendo uma fer-
ramenta fundamental dentro dos complexos ritos da santeria e das varias
ramas do Palo Monte, funcionando como uma espécie de comunicacio
entre as diversidades.

Os procedimentos de um juego de palo apresentam uma certa varia-
bilidade, segundo cada rama e cada casa, mas em geral ha uma “ordem”
para os cantos e as oferendas, de tal sorte que este trabalho buscara
descrever estes “procedimentos basicos” observados em mais de 22 ca-
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sas visitadas e registradas. Ressalto a riqueza do Palo Monte justamente
por conta desta flexibilidade, que se por um lado assusta, jad que torna
as sistematizacoes — tao caras aos académicos - bastante complicadas,
por outro lado fascina e nos faz compreender melhor a versatilidade e
flexibilidade dos povos bantos em agregar outros sistemas e ritos as suas
proprias visoes cosmogonicas..

Muitas vezes as analises sobre musicas produzidas em contextos sociais
especificos tentam abarcar todos os eventos (CARVALHO, 1999) e poucas
vezes nos preocupamos em escutar atentamente o que nao foi dito, ou o que
foi dito pela metade, pronunciado numa variedade de lingua nao padrao
que agrega e extirpa sons e onomatopéias. Parece-me desnecessario men-
cionar que o complexo dramatico envolvido em ritos religiosos como os do
Palo Monte inclui os tambores, as mimicas, roupas com significados e cores
especificas, dancas, e inclusive os desenhos (firmas) fundamentais para a
evocacao de entidades, para a efetivacio de curas e feiticos. No entanto, por
uma questao de espaco, observarei aqui em que medida o espanhol falado
em possessoes e/ou cantado durante as cerimonias de Palo se assemelham
as estruturas das linguas crioulas, fornecendo assim evidencias de que em
espacos sociais onde a presenca africana foi e € marcante, como Cuba e
Brasil, as linguas do colonizador tomaram outras feicdes e merecem, por
tanto, uma descricao mais cuidada e politicas lingtiisticas especiais nos
contextos de educacao. A intenc o nao €, portanto, buscar a etimologia das
palavras bantas, ja que para o léxico banto consultei, ademais das fontes
classicas (dicionarios bantos e artigos) os meus proéprios informantes, mas
sim tracar um quadro do espanhol falado nestas situacoes.

Ao contrario das cantigas da Regla de Ocha, que sao todas em lingua
yoruba, os cantos do Palo Monte apresentam forte mescla com o espanhol,
e esta varia segundo a casa e a rama. Foram coletados aqui mambos e
mpuyas nas trés ramas (Bryumba, Kimbisa e Mayombe) em mais de vinte
casas distintas, tanto em Havana, a capital do pais, que apresenta uma
quantidade imensa de paleros provenientes de todas as regidées da ilha,
quanto da zona rural de outras duas Provincias (Pinar del Rio e Cienfue-
gos, ao ocidente e oriente de Havana, respectivamente, e que sao; segundo
BOLIVAR (1998) e FUENTES & SCHWEGLER (2005) os dois locais da ilha
que receberam maior quantidade de escravos de origem banto.
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Os cantadores dos juegos de palo s o chamados de gallos (galos) e a
assisténcia € chamada de coro. Os gallos podem improvisar, mas o coro
sempre responde da mesma maneira. Os tambores est o consagrados, e
podem ser tambores verticais, com uma Utnica membrana de couro, ou
entdo o chamado cajon (caixote), que s o caixas quadradas, de madeira,
com um dos lados aberto. A palavra designa n o somente o instrumento
senao também uma atividade religiosa (oferecer um cajon aos mortos).

O jogo de palo comeca quando se amarram as esquinas do munanso
(casa) na qual se vai celebrar a prenda e se canta neste momento um
mambo (canto religioso, especifico da Regla Conga)

G- A ru ru, Kanga Sila,
Como kanga la Kanga la nsila
C- Aru ru, Kanga Sila,

Como kanga la Kanga la nsila

Kanga (do quicongo amarrar, atarn
Nsila (provavelmente do quicongo, caminho, esquina)

Este mambo pede que se amarrem as esquinas da casa, para que
nada mal ou nenhuma entidade maléfica entre onde se vai jogar o Palo.
Observa-se ja a mescla de uma sintaxe espanhola com léxico banto, em
que temos as palavras kanga, nsila e as preposicoes do espanhol como,
Ia, cujo significado mais amplo seria ent o

A ru ru, amarra las esquinas
Como amarra, como amarra las esquinas

Quando se manda tirar los Nkanges de la Nsila e se chama a malembe
para que cuide de todos da casa e que o jogo saia bem, sem interrupcdes
de nenhuma natureza, por nada nem ninguém de fora, canta-se ent o o
seguinte mambo:

G- Malembe, dale la vuelta a la casa
Saca los ndokis de aqui
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C- Dale la vuelta a la casa

Dale la vuelta a lo barracén

G- Dale la vuelta a la casa

Y cuida a to(d)5itos aqui.

G- Dale la vuelta a la casa

Aleja los malos de aqui

G- Dale la vuelta a la casa

Aparta los ndiambo de aqui

Nkange (cemitério, coisas mas)

Ndoki (espirito mal, entidade voltada para o mal)
Ndiambo (falar, aqui, na acepcao de fofoca, mas linguas, intriga)

a) Inserc o de vogal para defini¢c o de género
Dale la vuelta a lo barracén

Dale la vuelta al barracéon

b) Supress o de consoante
Y cuida a to(d)itos aqui.

Sempre com os mambos de “Buenas noches” se abrem as cerimonias
de Palo, dando as boas vindas, saudando e pedindo licenca a todos os
mortos e ancestrais da casa, aos maiores e aos mestres, pedindo gracas
para o que v o comecar a realizar (seja um feitico, uma cura ou uma en-
trega de prenda)

Mambo I

G- Pero Buenas Noches; Si son de noche Mayombe...
G- E’ Con lo licencia. Nfinda Kalunga Mayombe...

G- E’ Con lo licencia, Nfinda Anabutos Mayombe...
G- E’ Con lo licencia, lo Sarabanda Mayombe...

G- E’ Con lo licencia, lo madre ngangaMayombe...
G- E’ Con lo licencia, de mi padrino Mayombe...

5 As transcrigoes s o ortograaficas e todas as palavras e fonemas entre pareénteses repre-

sentam os sons n o pronunciados mas que est o aqui representados graficamente somente
como auxilio para a compreens o do leitor.
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¢) Auséncia de concordancia de género

Con lo licencia

Con la licencia

Mambo II

G - Buena noche mi lemba
Buena noche mi lemba
Mundo nuevo karire
Mundo nuevo Karire

d) Sincope da vibrante final nos infinitivos
laboraf(r)

Mambo III
G - Mundo Nuevo karile, Mundo Nuevo Karile_Pa’Yimbulia(r)

e) Adaptacdo ao sistema flexional do espanhol
Yimbulia(r)

Nestas duas versées do mesmo mambo chamo a atenc¢ o para uma
variedade de uso lexical: enquanto o mambo II termina com a palavra em
espanhol laborar (com a sincope do -r infinitivo) a terceira vers o deste
mambo termina com uma palavra de origem banta adaptada ao sistema
flexional do espanhol (yimbuliar, que segundo os informantes quer dizer
dancar, bailar, festejar), além de um breve apontamento para a alternan-
cia sistematica (ver mais exemplos abaixo) entre os fonemas que possuem
a mesma zona de articulacao.

Em seguida um mambo de chamamento, pedindo que os mortos e
espiritos ancestrais, o morto da prenda e os mortos do cordao espiritual
do tata (padrino) entrem. O coro responde que os perros (espiiritos an-
cestrais, conhecidos como perro de prenda) ja estdo chegando, ou seja,
ja estao baixando e os presentes vao-se montar. Observar ainda que se
avisa as variadas ramas que estejam presentes (Mayombero, Kimbisero)
e as prendas, que em geral tém nomes fortes, como Masca Hierro Escupe
Sangre, Toro Bravo ou ainda Mala Cara, como abaixo:
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G- Abre la puerta nganga

C - Que los perros ya estan llegando.

G- Los perros ya estan llegando Sarabanda!

C - Los perros ya estan llegando.

G- Los perros ya estan llegando Mayombero!

G- Los perros ya sstan llegando to(dos) 'mi(s) muerto(s)!
G- Los perros ya estan llegando Kimbisero!

G- Los perros ya estan llegando mi lucero!

G- Los perros ya estan llegando mala Cara!

Em seguida uma seqiiéncia de mambos que n o somente pedem licen-
ca como também advertem, ja que esta € uma caracteristica dos brujos,
causar temor. No mambo abaixo se avisa que o morto vira mundo. No ou-
tro mambo se pede que virem os cantos para Mayombe (Jala pa Mayom-
be), a rama tida como maligna, de brujeria, que trabalha para o mal.

Licencia Ndiambola

Licencia Ndiambola

Licencia Cuatro Viento Lucero
Licencia Ndiambola

Avisa a Lucero Cuatro Viento
Yo vira mundo

Bembe pa Nbembe

Camina yo
Bembe pa Nbembe

f) Uso de formas verbais de 32 pessoa para 12 pessoa

Yo vira mundo

Yo viro mundo

Camina yo

Camino yo

Jala pa Mayombe
Mandadero lo cuatro viento
Jala pa Mayombe
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Mandadero la cuatro insila

g) Auséncia de concordancia de ntimero no sintagma nominal

lo cuatro viento
los cuatro vientos

G- Eh’ Vamo(s) a yimbula(r) un poco, Mayimbula
Vamo(s) a yimbular un poco,

Pa(ra)’ ti (y) na(da)mal(s

Vamo a samba/(r) mamalola

Con mayombe awe

h) Sincope de silabas em coda
Pa’ ti nama
Para ti y nada mas

Quando em um juego de palo uma mulher que esta com a menstruac o
entra no quarto da prenda, ou onde esta a prenda (nganga), o gallo (canta-
dor) n o tardara em entonar un mambo que adverte o ngangulero sobre a
presenca de tal mulher. O perigo esta basicamente no fato de que a prenda
se alimenta de sangue, e sentindo este odor, queira apoderar-se da mulher,
o que explica as anemias e outras enfermidades sanguineas femininas. Nas
religides com cultos de possessao as enfermidades e distiirbios de ansieda-
de sao frequentemente tomados como indicadores da presenca de “mortos”,
“espiritos”, ou ainda como sendo causados por feiticos enviados através do
mundo espiritual (CASTELLANOS & CASTELLANOS, 1993).

“ié mi casa oler manca-perro, sié, si€”
h) Verbos n o flexionados
mi casa oler

mi casa uele

Quando o brujo, ou tata, vai consultar alguém, algum afilhado da casa
ou a si mesmo atraves da mpaka menso, ou seja, dos cornos magicamente
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carregados, com um espelho que o sela e da a vis o ao tata, ele pede vititi
(vis o), cantando o seguinte mambo:

G - (A)divina bien mi cororao
Con ojo cororao
Vere quien vere

C - Quien vere yo quien vere

i) Sincope de vogal inicial

(A)divina bien

j)l_Inserc o de vogal para estabelecimento do padro CV e verbo n o

flexionado

Quien vere yo

Quien veo yo

Em um rayamiento (inicia¢ o) na rama Mayombe, enquanto se corta o
iniciado com a navalha (mbele) se canta um mambo que diz que a navalha
esta cortando para formar um galho novo e se vé aqui mais um exemplo de
sujeito em 12 pessoa com verbo flexionado na 32 pessoa:

G - Con dolo(r) yo co(r)ta gajo nandi
C - Con dolo(r)

Por fim, quando se v 0 os mpungos e mortos, ou seja, para que se saia
do transe e da possess o, canta-se:

G- Caminando pa(ra)’tu campo

C - Oyaya Kunawa

G- Caminando bu(s)ca muerto

G- Caminando to(dos)’lo(s) nfumbe(s)
G- Lleva muerto saca vivo

1) Auséncia de conectivos

Lleva muerto saca vivo
eva el muerto y saca el vivo
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4.2 - Mpuyas

As mpuyas, chamadas de managua em lengua conga6, s o basicamente
duelos verbais entre dois ou mais cantantes, geralmente de casas distintas.
Atualmente na cidade de Havana esta cada vez mais dificil de se ver um jue-
go de palo em que se permitam as mpuyas, pois quase sempre estes duelos
terminam em desentendimentos, brigas e inclusive mortes, pois n o saber
responder de forma rapida e n o dominar a lengua implica n o dominar a
religi o, ou seja, n o ser bom brujo.

Como diz justamente uma das mpuyas mais provocativas:

Lucero prima

No (a)lumbra madruga(da)
No (a)lumbra media noche
No (a)lumbra madruga(da)

Esta mpuya diz que o Lucero que brilha primeiro n o ilumina a noite
toda, nao ilumina a madrugada, pois nao tem alcance para isso, ou seja,
o gallo que chega brilhando agora n o tera voz nem alcance para competir
com o outro, pois é apenas uma luz de inicio de noite, uma estrela fraca.
Muitos dos elementos morfossintaticos ja levantados anteriormente se ve-
rificam nestas mpuyas.

Palo Quibombo

No sirve pa bilongo

Ni sirve pa remedio

Ni sirve para bilongo

Ni sirve para nada ni sirve pa bilongo

O Palo Quibombo é uma madeira tenra, quebradica, que n o se utiliza
para trabalho de brujeria, pois em esta Regla os palos tém que ser firmes,
para que o feitico (bilongo) tenha resultado. Assim, esta mpuya alude a
supremacia de quem canta, dizendo que o gallo rival € um Palo Quibom-
bo, que n o serve para nada.

6 Estou chamando de lengua conga, como ja esclarecido anteriormente, a este esparol bocaliza-
do, cujo léxico € uma mescla de espanol com palavras de origen banto (em geral quicongo).
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O Tata nganga pode apagar o poder do sol com suas palavras, como
diz uma mpuya, e esta serve como alarde de poder, ja que € a propria en-
tidade que acompanha o brujo que da provas deste poder (canta-se para
provocar a prenda, fazé-la trabalhar, numa reproducao de um sistema
escravocrata de maus tratos).

Assim, as mpuyas, que anteriormente eram cantadas basicamente em
lengua, vém pouco a pouco sendo apresentadas em espanhol.

5 — Para concluir

Buscando dar uma descri¢ o tanto antropologica quanto linguistica de
aspectos especificos, foram feitas abordagens do universo da Regla Conga
através de seus cantos e mpuyas cantados em ceriménias especiais.

Foram considerados somente os contextos linguisticos que podem
contribuir para um paralelo com as linguas crioulas e os processos de
transmiss o linguistica irregular, n o me detendo, ent o, a uma busca de
etimologias e suas transformacdes a partir dos processos escravistas nas
Américas, em especial em Cuba. Esta mesma postura se deu em rela¢ o a
descri¢ o antropolégica, que buscou colocar em xeque, ainda que de ma-
neira indireta, dada a escassez de espaco, o mito da identidade étnica e da
unidade nacional. Esta n o € uma idéia nova, ja que a década de noventa
foi fecunda neste tipo de abordagem, especialmente a partir da proposta
de GILROY, que trata da diaspora no Atlantico Negro (1993):

“Sob a chave da diaspora nos poderemos entao ver nio a raca,
e sim formas geopoliticas e geoculturais de vida que sao resul-
tantes da interacdo entre sistemas comunicativos e contextos que
elas nao so incorporam, mas também modificam e transcendem”
(GILROY, 1993: 25).

A importancia da musica nos rituais religiosos nos remete ao acesso
restrito dos escravos a alfabetizacédo, o que fez crescer o poder da lingua
cantada como recurso da memoria oral em proporcao inversa ao poder
expressivo da lingua. O refinamento musical e comunicacional destas co-
munidades religiosas tém proporcionado um mecanismo de comunicacao
que nao se limita ao poder das palavras faladas ou escritas, exercendo en-
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tao um papel fundamental na reproducao da cultura e na conexao entre
as diferentes comunidades da diaspora.

Evidente que este trabalho € apenas um acercamento da cultura ban-
to em Cuba e suas intrincadas redes de intercambios e relacées com as
demais Regras.
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