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RESUMO

Esta pesquisa visa a explicitar desafios para o reconhecimento da diversidade e o respeito a
alteridade no contexto escolar tendo por referéncia vivéncias religiosas de criancas e
adolescentes ligados a religido de matriz africana - Candomblé -, bem como as ac¢Bes que
reverberam destes. Pretende-se descrever e analisar estratégias de enfrentamento do
preconceito, da discriminacdo e racismo religioso, buscando abrir espaco para debates sobre
as relacdes étnico-raciais a partir de narrativas de criancas e adolescentes. Desta maneira,
apresenta-se uma discussdo sobre uma abordagem transversal no contexto da educagédo das
relacbes étnico-raciais e a cultura afro-brasileira, partindo da escuta sensivel de criancas e
adolescentes vinculados ao Candomblé. No esforco pela compreensdo do universo desta
religido de matriz africana, apoia-se em autores como Roger Bastide, Pierre Verger, Muniz
Sodré, Reginaldo Prandi e José Beniste, ndo com intuito de confrontar os autores, mas sim, de
valer de seus conceitos sempre que necessario para a melhor construcdo do referencial
tedrico. A partir de uma abordagem qualitativa de carater exploratorio, adotando a entrevista
narrativa e a observacdo como métodos, a pesquisa apresenta tal recorte tendo em vista a
relacdo entre pesquisadora e o universo religioso do Candomblé, tanto academicamente
quanto considerando a sua vivéncia no campo investigado. A pesquisa revelou que 0s sujeitos
entrevistados tém consciéncia da dimensdo formativa de suas praticas religiosas. No entanto,
reconhecem também que o vinculo estabelecido com o Candomblé ndo encontra o devido
reconhecimento no espago escolar. A partir da implementacdo da Lei 10.639/03 e
considerando a laicidade da escola publica, a pesquisa aponta para a necessidade de
construcdo acbes educativas nas quais candomblecistas possam ter uma vivéncia de
reconhecimento no contexto escolar e que os educadores sejam instigados a promocao da
igualdade racial quanto as préaticas pedagogicas, possibilitando, assim, que o Candomblé seja
entendido como fonte de saberes que contribui para a formacdo da identidade de criancas e
adolescentes.

Palavras-chave: Candomblé; Educacio das Relagoes Etnico-Raciais; Entrevista Narrativa.



ABSTRACT

This research aims to explain challenges for the recognition of diversity and respect for
otherness in the school context, having as reference the religious experiences of children and
adolescents linked to the African religion - Candomblé -, as well as the actions that
reverberate from them. It is intended to describe and analyze strategies to face prejudice,
discrimination and religious racism, seeking to open space for debates on ethnic-racial
relations from the narratives of children and adolescents. In this way, a discussion is presented
about a transversal approach in the context of the education of ethnic-racial relations and
Afro-Brazilian culture, starting from the sensitive listening of children and adolescents linked
to Candomblé. In the effort to understand the universe of this religion of African origin, it
relies on authors such as Roger Bastide, Pierre Verger, Muniz Sodré, Reginaldo Prandi and
José Beniste, not with the intention of confronting the authors, but rather of using their
concepts always necessary for the best construction of the theoretical framework. From an
exploratory qualitative approach, adopting narrative interview and observation as methods,
the research presents such a cut in view of the relationship between the researcher and the
Candomblé religious universe, both academically and considering her experience in the
investigated field. The research revealed that the interviewed subjects are aware of the
formative dimension of their religious practices. However, they also recognize that the link
established with Candomblé does not find proper recognition in the school space. From the
implementation of Law 10.639 / 03 and considering the secularity of the public school, the
research points to the need to build educational actions in which candomblecists can have an
experience of recognition in the school context and that educators are encouraged to promote
racial equality as for pedagogical practices, thus enabling Candomblé to be understood as a
source of knowledge that contributes to the formation of the identity of children and
adolescents.

Keywords: Candomblé; Education of Ethnic-Racial Relations; Narrative Interview.
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INTRODUCAO

Nascida e criada na cidade de Belo Horizonte, MG, a fala que tenta abrir aqui um dialogo é
filha do meio de um total de cinco irméos (quatro mocas e um rapaz). Com a partida do pai,
aos 05 anos de idade, eis que a voz feminina foi formada com a presenga da mée, Maria

Dulce.

Recordando Merleau-Ponty (2006), a memoria se faz importante na construcdo desta
pesquisa, bem como na relacdo para com o papel de pesquisadora na area de pedagogia. A
experiéncia com as criancas deu inicio a trajetdria e paixdo pela area da educacdo. Larrosa
(2002) ao propor a nogdo de experiéncia, afirma que no bindmio experiéncia/sentido é que a
experiéncia tem lugar. Foi assim, portanto, que de regente de turma, a vivéncia assume neste

momento - ap0s o curso de Magistério - novos caminhos rumo a Educacéo.

Para Cunha (1997, on-line)* “a narrativa ndo ¢ a verdade literal dos fatos, mas, antes, ¢ a
representacdo que deles faz o sujeito e, dessa forma, pode ser transformadora da propria
realidade.” Justamente das muitas histOrias vividas, da resisténcia a (re)existéncia, que tal
proposta de pesquisa tomou forma e corpo diante da academia e da necessidade de defesa de
uma realidade que para tal se faz instigadora. Negra, confirmada em uma religido de Matriz
Africana (Candomblé) hé vinte oito anos, onde foi feita a designacéo do cargo de ekédji 2, viu-
se a religido pela primeira vez pelos olhos do esposo, Eduardo, adepto ha mais de cinquenta

anos.

E como a realidade das narrativas pode seguir sob transicao literal, a histdria se faz voz que
remaneja o corpo nesta historia, quando mae de duas filhas, igualmente iniciadas, € privada da
vivéncia de uma, indo contra a ordem natural — falece Paolla, a pequena Yalodé®. Iniciada no
Candomblé aos cinco anos de idade, ekédji, filha de Osun e Osala, carregava o titulo litdrgico
de Daga’ da casa em que esta pesquisa se estrutura. A outra preciosidade é Priscilla,

carinhosamente apelidada por teu pai ao nascer como “Loy”.

! CUNHA, M. I. da. Conta-me agora!: As narrativas como alternativas pedagdgicas na pesquisa e no ensino.
Rev. Fac. Educ., Sdo Paulo, v. 23, n. 1- 2, jan. 1997 . Disponivel em: Acesso em: 18 jun. 2018

2 por ekédji entendem-se aquelas mulheres que, ndo tendo o dom de entrar em transe/receber o orixa, sdo
imbuidas de cuidar do rodante, das roupas do orixa, enxugar o suor e auxiliar o orixa a se desprender de seu
médium. N&o é um cargo de menor importancia nas casas de candomblé, pois estas zelam pelo terreiro e pelos
seus bens durante as festas. (cf. Cacciatore, 1998).

® Yalodé: Dama da sociedade

* Dagé, ou se é de grau mais recente, Sidaga, especializadas na celebracéo do padé de Ext (BASTIDE, 1961, p.

59).
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Confirmada, aos 02 anos de idade, também ekédji, com Oyé° de Sidag4, filha de Ogum com
Yansd, sempre se mostrou com um brilho, e procura ajudar a todos que a procuram.
Observando-a, vé-se que esta é como uma borboleta que parece flor e que o vento tirou pra
dangar.

Ao longo do caminho percorrido por Paolla e Priscilla na educacdo béasica, em escola publica
e posteriormente, por Loy no ensino superior, acompanhada, bem de perto, percebeu-se como
0 preconceito religioso somado ao racismo, sobretudo contra negros e pobres, é escamoteado
por fachadas que ocultam a perversidade na esfera educacional. Conforme expde Gomes
(2012, p.20):

E a escola? As criancas dos terreiros de candomblé la estdo inseridas. Porém, uma
forma de inser¢do marginal, pois precisam silenciar e omitir sua pertenca religiosa
para se protegerem das situacfes de preconceito, discriminacdo e intoleréncia
religiosa vivida cotidianamente — uma escola, sobretudo a publica, que deveria ser
laica. Contudo, vem sendo cada vez mais tomada pelo proselitismo e por
preconceitos de toda ordem (GOMES, 2012, p. 20).

Em virtude das dificuldades financeiras vividas no curso da vida, o que impossibilitava a
continuagcdo dos estudos e, posteriormente, com as diversas situacOes aflitivas no amago

familiar, a entrada para a universidade so acontece mais tarde, ja aos trinta e oito anos.

A guinada significativa nos estudos e a insercdo na esfera religiosa, além das muitas situacdes
vivenciadas em virtude do pertencimento racial e religiosidade, tanto individual quanto das

filhas, possibilitou uma mudanca de perspectiva.

Ao receber o titulo de graduada em Pedagogia, pela Universidade do Norte do Parand, essa
incursdo evidenciou a importancia de trabalhar questdes relativas a educacdo nas escolas,
incluindo a preocupacdo em abordar a religiosidade afro-brasileira e seus valores dentro da
diversidade cultural, e diversas formas de interagir com o sagrado, despindo-se de
preconceitos, esteredtipos e imagens deformadas. Buscou-se, entdo, uma formacdo mais
voltada para este campo do saber, sendo esta a po6s-graduacéo no curso de especializacdo de

Histdria e Cultura Afro-Brasileira, ministrado pela Universidade Candido Mendes.

Desta maneira, fica mais evidente a necessidade de aprofundar os conhecimentos através da
educacdo continuada para elucidacdo da questdo gerativa relacionada ao conhecimento da

religido de Matriz Africana — Candomblé. Busca-se, entdo, promover uma abordagem

® OYE s#o titulos/cargos que séo outorgado aos filhos de santo que ja possuam razoavel tempo de iniciagdo
religiosa e de frequéncia no Terreiro, em funcdo da responsabilidade intrinseca e o grau de confianca dfgositado



transversal no contexto da educacdo das relacBes étnico-raciais e a cultura afro-brasileira,
partindo da escuta sensivel de criancas e jovens ligados a esta religiosidade, que pode
contribuir para uma formagdo humanistica, tendo criangas e adolescentes como sujeitos

sociais presentes nesta prética.

Assim, inicia-se a caminhada junto ao mestrado do Programa de P6s-Graduagdo Stricto Sensu
em Educagdo e Formagdo Humana da Universidade do Estado de Minas Gerais, sendo o
orientador o Prof. Dr. José Eustaquio de Brito.

Neste momento, vale trazer Jorge Larrosa (2002) novamente, que afirma que a experiéncia é o
que nos passa, 0 que nos toca, nos deixando a ideia de temporalidade e continuidade, pois, 0
tempo narrado se apresenta sob a forma como o narrador é capaz de contar, imaginar e
interpretar subjetivamente, estabelecendo ordem e sentido aos acontecimentos de sua historia
de vida. A narrativa deixa também, o “sentido” em aberto em um processo nunca definitivo,
criando assim oportunidade para novas interpretacbes. Dessa forma, procede-se, agora, 0

relato ao longo do caminho desta pesquisa.

Em meio as possibilidades de abordagens tedrico-metodoldgicas, que acabaram por gerar
inquietacOes, medos e possibilidades investigativas, considerando o historico social e familiar,
viu-se levada a inumeras unidades de pensamentos que reunidas e codificadas
corresponderam a tessitura deste trabalho. Das criancas no seio familiar e da formacdo destes
como sujeito junto aos percal¢os vivenciados, reitera-se, portanto, a escolha pela pesquisa

com criancas e adolescentes que praticam candomblé.

Tratando-se de formacao, a identidade se torna um dos principais pontos diante desse discurso
que traz como defesa a diversidade religiosa. A construcao da identidade e do posicionamento
dos sujeitos no mundo advém de diversas referéncias e contextos, como, por exemplo, a

vivéncia educacional e familiar, as tradi¢oes e a religiosidade.

Ao longo do tempo, essas vivéncias criam referéncias de valores capazes de orientar as acoes
dos sujeitos e as relacdes estabelecidas com eles mesmos nos processos de interacdo social em
diversos contextos. A vivéncia religiosa, com toda sua referéncia simbolica, ritualistica,
cosmologica e as formas de relacdo com o sagrado, por sua vez, se faz uma referéncia
importante na construcdo dessa identidade, a partir do momento em que aborda questdes de
acesso e relacdes fortemente ligadas ao comportamento e até mesmo aos valores socialmente

construidos. Sendo assim, uma vez introduzida e percebida, permeada por relacdes simbolicas

11



e comportamentais, a religiosidade se faz aqui, nesta pesquisa, representada por

candomblecistas e um viés importante para analise da formacao humana.

Tendo em visa essas dimensdes formadoras, as criancas e os adolescentes, além de
conectados, apresentam-se como momentos chave para a construgdo deste sujeito social, que
se reconhece e se relaciona com demais sujeitos em diversos contextos. Desta maneira, esta
dissertagcdo de mestrado analisa, a partir da interlocugdo com criancas e adolescentes inseridas
num terreiro de Candomblé, como se estabelecem as relacdes e formas de interagdo destas nos
espacos de convivio aos quais se encontram inseridas. Para tal analise, a pesquisa indaga
acerca da insercdo desses sujeitos Comunidade de Terreiro em sua relagao com a escola
publica em um contexto caracterizado pela manifestacdo de atos de intolerancia religiosa,

hierarquias culturais, preconceito e discriminacao.

Estudos sobre sociedade, educagdo e religiosidade afro-brasileira (Candomblé) receberam
importantes contribuicdes de estudiosos da questdo. Os aportes tedricos de autores como
Pierre Verger (2011; 2002; 1997; 1987), Roger Bastide (1985; 1960; 1958), Juana Elbein
Santos (1976), Reginaldo Prandi (2012; 1999; 1996), Muniz Sodreé (2002), José Beniste
(2006; 2001; 1997), dentre outros, apresentam uma inegavel contribuicdo sobre tradicdes e
contribuicdes do universo cultural, educacional e religioso afro-brasileiro, possibilitando a
defesa da memoria e sabedoria trazidas pela diaspora africana, além do conhecimento e

compreensdo das ressignificacdes, praticas variadas e rituais.

Referéncias, como a pesquisa de Stela Caputo, publicada em um livro intitulado “Educagdo
nos Terreiros: como a escola se relaciona com criangas de Candomblé” (2012), discutem a
insercdo de criancgas de terreiro em escolas publicas brasileiras e a perspectiva de uma acao
pedagdgica no tratamento da diversidade religiosa nas salas de aula. No prefacio da obra, a
Profa. Dra. Nilma Lino Gomes® aponta a necessidade de construcdo de préaticas pedagdgicas
baseadas no “respeito a diversidade”, capazes de problematizarem a relagao conflituosa entre
uma forma de educar tradicionalista e autoritaria, muitas vezes presente na esfera escolar, e a

educacdo nos terreiros, (2012, p. 21).

Por sua vez, a liturgia africana, marcada pelo conceito sacro profundo, possui uma estrutura

gue se organiza a partir de cddigos, linguagens e mitos, tendo como base a aceitacdo e

® Doutora em Antropologia Social-USP. Professora da Faculdade de Educacio da UFMG e coordenadora do
Programa Acles Afirmativas na UFMG. Desenvolve pesquisas nas areas de Educacdo e movimentos sociais,
educacdo, Relagdes étnico-raciais e de género, formacdo de professores para a diversidade étnico-racial;
etnografia e educacéo. 12



cumprimento de regras culturais e sociais peculiares, constituintes de forga moral que pode
contribuirr para o processo de inclusdo na escola, que deveria se orientar pelo principio da
laicidade podendo promover a cidadania do individuo, independentemente de sua
religiosidade, atuando como mecanismo de incluséo social e cultural. Todavia, levando-se em
conta o desafio da educacdo das relacBes étnico-raciais, conforme disposto na Lei 10.639/03,
entendo que este ndo se exaure na problematica religiosa, fazendo parte de um processo mais

amplo de conhecimento do universo da cultura africana e afro-brasileira.

Apesar da existéncia de estudos feitos focalizando as criancas e adolescentes como sujeitos
sociais presentes nas praticas religiosas do Candomblé, tem-se ainda a necessidade de
compreender a dindmica dos saberes e valores incorporados a partir dessa vivéncia religiosa,
do ponto de vista dos sujeitos criangas e adolescentes, que também se encontram inseridos na

escola publica.

Com a realizacdo dessa pesquisa pretendo explicitar desafios para o reconhecimento da
diversidade e o respeito a alteridade no contexto escolar tendo por referéncia as vivéncias
religiosas desses sujeitos. Pretendo, também, contribuir para o enfrentamento do preconceito,
da discriminacdo e intolerancia, procurando abrir espaco para debates sobre as relacfes
étnico-raciais, em uma o6tica de diferencas culturais e religiosas com base na compreenséo do
Candomblé como manifestacdo religiosa-histérico-cultural. Dessa forma, acredito que seja
possivel cooperar para a construcdo de futuras acOes educacionais nas quais alunos
candomblecistas possam ter uma vivéncia de reconhecimento no contexto escolar e que 0s
educadores sejam instigados a promoc¢do da igualdade racial, ao estabelecerem reflexdes
sobre as praticas pedagdgicas e que possam abordar o valor da religido como manifestacéo
cultural, possibilitando, assim, que o Candomblé seja entendido como fonte de saberes que
contribui para a formacdo da identidade das criancas e adolescentes que estdo vinculadas a

esta religido e no contexto escolar.

Para investigar como se estabelecem as relacdes de criancas e adolescentes candomblecistas
nos espacos de convivio proporcionados pela instituicdo escolar acredita-se ser necessario
identificar os saberes (educacdo e cultura) e valores (respeito e ética) incorporados pelos
sujeitos, criancas e adolescentes, na construcao de suas identidades tendo por referéncia suas
vivéncias no terreiro de Candomblé. Essa investigacdo considera 0s atores/sujeitos que fazem
parte dessa interacdo sociocultural compreendendo, a partir da interlocucdo com as criancas e
adolescentes, as formas de interacdo da escola com o universo da cultura afro-brasileira

expresso pelos valores e modos de ser do Candomblé.
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Desse modo, esta dissertacdo analisa, a partir do universo dos sujeitos da pesquisa, as
experiéncias escolares de (in)tolerancias, (pre)conceito, discriminagdo, racismo institucional,
cujas referéncias sdo constituidas a partir da sua religiosidade para uma reflexdo sobre as
praticas educativas capazes de contribuir para o reconhecimento e valorizacdo da cultura afro-
brasileira e da historia religiosa das criancas e adolescentes na escola publica, considerando

este espaco como ambiente de afirmacao de identidades.

Considera-se importante destacar que a insercdo no ambiente educacional propiciado pelo
curso de Pedagogia e, posteriormente, pelo historico adquirido na especializacdo voltada para
a temética africana’, além das muitas situagBes vivenciadas em virtude do pertencimento
racial, religiosidade e experiéncia profissional, propiciaram, ao desenvolver esta proposta,
motivacdo para trabalhar questdes relativas a religiosidade (Candomblé) e seus valores dentro
da diferenca cultural no contexto da construcdo destes sujeitos, considerando as suas relacoes

com o espaco religioso e com as escolas de ensino basico e médio que frequentam.

A escolha deste recorte se fez pelo envolvimento, ha alguns anos, com o universo religioso do
Candomblé, tanto academicamente quanto em vivéncia, bem como por acreditar que se pode
compreender melhor como essa relacdo do sujeito em processo de formacdo se constitui a
partir de suas bases religiosas e educacionais. Assim, surgiu a necessidade de aprofundar os
conhecimentos e a busca, através do mestrado, pela elucidacdo das questdes referentes a
crianca e adolescente candomblecista no contexto dos espacos religiosos (o0 Terreiro),
considerando como esses sujeitos se relacionam com 0s espagos de educacao basica a partir

da premissa religiosa presente.

Na tentativa de elucidar o problema aqui enunciado, procura-se, tracar 0os caminhos que
possibilitaram a construcao desta pesquisa e desta pesquisadora. No tocante ao cddigo verbal
utilizado no terreiro e no intuito de reforcar a importancia da lingua yoruba, bem como a sua
oralidade e forma de escrita, sempre que for possivel, procura-se misturar as grafias e utilizar
as palavras do yoruba na forma como se escrevem em conformidade com Beniste (2006) e
Caputo (2015; nota de rodapé 4).

Para alcancar os objetivos propostos, buscando compor a trajetéria expressa nesta escrita, o
presente trabalho esta dividido em cinco partes, a fim de esclarecer as questdes apontadas

nesta introducdo. Como método para investigacdo nesta pesquisa, foi adotado a entrevista

" Pés-Graduacio — Curso de especializagdo - Histéria e Cultura Afro-Brasileira da Universidade Candido
Mendes UCAMPROMINAS — Cel. Fabriciano — MG — site: www.ucamprominas.com.br
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narrativa, prezando pela conversacdo, com as criangas e entrevista episodica com 0s
adolescentes acrescida da observagdo participante dos sujeitos de pesquisa e do espaco
religioso a partir da incursdo ao campo. Elemento importante a ser considerado é que a
narrativa apresenta-se, neste cenario, como caminho para pesquisa em grupo que considera 0s
particulares dos sujeitos, assendindo a criacdo de um ambiente propicio para a comunicacdo
horizontal e integracdo dos participantes, permitindo a troca e a polifonia, sem, contudo, que
isso signifique o apagamento da autoria de fala e pensamento de cada individuo envolvido.
Trata-se, portanto, de outra forma de producdo de conhecimento, a qual tem como principio a
escuta e a legitimacdo da fala dos sujeitos/atores. Ressalta-se, deste modo, que no ambito da
pesquisa qualitativa busca-se a interpretacdo que os sujeitos fazem da sua prépria realidade,
sendo necessario, entdo, privilegiar os discursos espontaneos e as interacdes que tracam lugar
na vida cotidiana, devendo, por isso, o pesquisador lancar mdo de metodos e técnicas que

capturem as singularidades destes contextos.

Destaca-se que a construcdo dos dados deste estudo obedeceu aos cuidados éticos definidos
pelo Comité de Etica em Pesquisa. Considerando os primeiros contatos para a pesquisa, a
imersdo no campo (terreiro) - passou pela permissdo - autorizacdo, bem como pela
interlocucdo com os diversos sujeitos envolvidos, em que foram explicados os objetivos da
pesquisa, o termo de consentimento, com anuéncia plena das criangas, dos adolescentes, dos
seus responsaveis, bem como do Babalorisa®, Eduardo de Omoll®, responsavel por esta

comunidade.

A aproximagdo com 0s sujeitos aconteceu através de contato com o campo de estudo — o
Terreiro®, e com base na relacio de amizade estabelecida com os diversos sujeitos
constituintes deste ambiente, o que pdde contribuir para a realizacdo da pesquisa. Tal relacdo
mantida ha mais tempo com o campo de estudo pode ser vista de forma relevante,
considerando que para a area de conhecimento em ciéncias sociais e humanas, esta questao

ndo é neutra, conforme afirma Minayo (2001):

Nas Ciéncias Sociais existe uma identidade entre sujeito e objeto. A pesquisa nessa
area lida com seres humanos que, por raz@es culturais, de classe, de faixa etaria, ou
por qualquer outro motivo, tém um substrato comum de identidade com o
investigador, tornando-os solidariamente imbricados e comprometidos. (MINAYO,
2001, p. 14).

& palavra de origem yoruba formada pela juncdo de Baba-+lo+Orisa, onde "Bab4" é "pai", podendo portanto ser
traduzido como de pai de santo.

° Omolu, que significa Omo (filho) — Oluwd (senhor), ou seja, “Filho do Senhor”. Senhor das pestes, das
moléstias contagiosas.

19 Terreiro (casa, barracdo) é local onde se realizam as festas no candomblé 15
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Para inicio da coleta de informacdes, as incursbes foram feitas junto as familias e com a
prépria crianca e adolescente, onde foi realizada minha apresentacdo como pesquisadora e 0s
objetivos, explicacdo dos procedimentos da pesquisa, estabelecendo a melhor maneira para os
encontros, buscando, desta forma, a colaboracdo da familia e a assinatura da autorizacdo de
realizacdo da pesquisa. Partindo do referencial tedrico que norteia a investigacdo com criancas
e adolescentes, somente foram feitas entrevistas diretamente com o consentimento verbal

destas, a cada encontro, e quando necessario, com a presenca do responsavel.

Ao optar pelo acompanhamento das dinamicas socioculturais dos sujeitos da pesquisa, de suas
acoes e interacdes no contexto da religiosidade africana, buscou-se compreender como as suas
relagOes e vivéncias acontecem e sdo produzidas. Para as criancas e adolescentes pesquisadas,
a atividade mimética ultrapassa uma simples imitacdo porque o0s sujeitos se transformam ao
reconhecer as semelhancas e ao produzirem outras, criando assim, um novo modo de sentir e
produzir sentidos que diferem do entendimento do adulto. Na complexidade da crianga e do
adolescente abrem-se caminhos para um novo fazer, pois suas experiéncias estabelecem uma
relacdo diferenciada com o espago e com o tempo, Vvisto que, nos reconditos das lembrancas
destes sujeitos que as diferencas se mostram para além da distancia entre tempos, ou melhor,

para além do tempo de ser crianca e o de tornar-se adolescente.

Apoia-se, também, na perspectiva dos estudos socioldgicos onde a crianga e 0 adolescente sao
vistos como “confidveis e respeitaveis” tanto no que dizem como no que versa sobre os

assuntos/atividades discutidos e abordados no processo de participacdo na investigacéo.

Diante dos fundamentos teoricos acima explicitados, acreditou-se que a abordagem qualitativa
em suas caracteristicas de investigacdo exploratéria e descritiva constitui a forma mais
adequada de busca do conhecimento no que se refere a questdo levantada, pois permite o
aprofundamento imprescindivel ao descrever determinados contextos e reunir informacgoes
detalhadas com o objetivo de apreender a totalidade das varias situacdes em estudo. De cunho
participativo, a pesquisa qualitativa permite que os participantes também interferam no rumo

da pesquisa em suas interacfes com a pesquisadora e 0 contexto que os acolhe.

Diante do exposto, portanto, no primeiro capitulo discorro sobre as questBes relativas a
constituicdo antropoldgica, filosofica e historica do Candomblé. No esforgo pela compreenséao
do universo desta religiosidade, me apoiando em autores como Bastide, Verger, Prandi,
Beniste e Santos, ndo com intuito de confrontar os autores, mas sim, de valer de seus

conceitos sempre que necessario para a pesquisa. Neste capitulo, também se buscou apontar
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algumas leituras sobre o que ja foi produzido a respeito do problema de pesquisa na tentativa
de estabelecer didlogo com a producdo académica presente no campo epistémico da educacdo,
que possibilitou a reflexdo sobre o processo de pesquisa e 0s temas que possivelmente podem
perpassa-la no ambito das Ciéncias Humanas e Sociais em uma analise da trajetéria das
pesquisas que se relacionam com as indagacdes desta dissertacéo.

Ainda no primeiro capitulo, seguindo a perspectiva da discussao tedrica baseada nas questdes
que atravessaram o problema desta dissertacdo, aborda-se autores como Stella Caputo, Anibal
Quijano, Walter Mignolo, Nelson Maldonado-Torres, Nilma Lino Gomes, Jurema Werneck,
Catherine Walsh, dentre outros. Com esse dialogo, chama-se a atencdo para a colonialidade
do poder, saber, ser e da natureza; bem como para o epistemicidio e racismo institucional e
religioso presentes nas instituicdes sociais € no ambiente escolar. Nessa perspectiva, 0
conhecimento pode ser um instrumento de poder e colonizacdo no que tange as relacdes
étnico-raciais. Discute-se também a insercdo de criancas de terreiro em escolas publicas
brasileiras, na concepg¢édo da acdo pedagogica no tratamento da diversidade religiosa nas salas
de aula, em uma tentativa de considerar a importancia da discussdo conceitual que permita ter

mais clareza do que estamos propondo.

Pretende-se também, nesta proposta, dissertar sobre temas que abrem espaco para debates
sobre as relagGes étnico-raciais, em uma o6tica de diferencas culturais e religiosas com base na
compreensdo do Candomblé como manifestacdo religiosa-historico-cultural, em uma
articulacédo entre os temas relativos a educacédo que perpassam este trabalho. Por compreender
que o Candomblé se manifesta como um espaco de sobrevivéncia cultural podendo ser visto
também, como uma forma de resisténcia negra, acredita-se na necessidade de discorrer sobre
as atuais interpretacdes que incidem sobre o0s termos raga, racismo, preconceito e
discriminacdo e como a ideia da descolonizacdo epistémica passa pela fundamentacdo da
ideia de raca. Conteldos como o racismo e o preconceito podem reforcar um modelo de
sociedade eurocéntrica onde as questdes de poder, hierarquizacdo de saberes e producdo de
diferencas estdo diretamente ligadas aos conceitos formadores do racismo no Brasil. Trata-se,

neste contexto, de um convite ao aprofundamento reflexivo.

Ainda para tracarmos o campo de interlocucdo tedrica em resposta a sugestdo do parecerista
do projeto de pesquisa, discorre-se nesta discussdo sobre a importancia da Lei 10.639/2003,
que versa sobre a inclusdo da obrigatoriedade do ensino da Historia e da Cultura Afro-

brasileiras nas escolas publicas e privadas, no ensino fundamental e médio, tendo em vista as
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repercussoes da legislacdo no espago escolar que visa assegurar a diversidade religiosa e

quaisquer outras manifestacoes culturais.

No segundo capitulo intenta-se apresentar o percurso metodoldgico utilizado e suas
especificidades relativas a pesquisa com criancas e adolescentes em seus diversos desafios.
Ratifica-se o reconhecimento destes como sujeitos da pesquisa, cuja apreensdo de suas falas
constitui meio de compreensdo das diversas interacdes que, como bussolas, indicaram 0s
caminhos e tracaram as rotas necessarias para a realizacdo desta pesquisa. Entdo, reafirma o
compromisso de ndo somente falar sobre as criangas e adolescentes, mas principalmente falar
com estes, em uma perspectiva de escuta sensivel, procurando fomentar, dentro do contexto
da educacdo e das ciéncias sociais, a edificacdo destes sujeitos como capazes de propiciar
novas indica¢des, rumos epistemoldgicos e tedrico-metodoldgicos na pesquisa cientifica e nos

diversos processos de mudangas sociais e culturais.

No terceiro capitulo, sdo tratados os dados de investigacdo que podem contextualizar a
unidade de analise a fim de delimitar o problema de estudo, trazendo a propria realidade do
espaco de aprendizagem da religiosidade, ndo apenas como um ponto de partida, mas como
um ambiente de vivéncia de nossos protagonistas, que neste momento, também, serdo

caracterizados.

No quarto capitulo, sdo evidenciados os encaminhamentos sobre o tema proposto tendo em
vista 0s objetivos tracados inicialmente, ressaltando a relevancia deste estudo do ponto de
vista social e académico, em um exercicio tedrico de interpretacdo que pode ilustrar o
percurso da pesquisa e propiciar a compreensdo de como se estabelecem as relagdes das
criancas candomblecistas nos espacos de convivio proporcionados pela instituicdo escolar,
considerando o0s atores/sujeitos que fazem parte dessa interacdo sociocultural e
compreendendo as formas de interacdo da escola com o universo da cultura afro-brasileira

expresso pelos valores e modos de ser do Candomblé.

No quinto capitulo, ainda baseando-se na proposta inicial, reafirmando o exposto acima,
destaca-se a temética abordada neste estudo, através das narrativas de adolescentes
candomblecistas, considerando as dificuldades enfrentadas por estes, baseadas nos possiveis
conflitos originados na insercdo na cultura afro-brasileira, quando expressa pelos valores e

modos de ser da religiosidade do candomblé, em seus ambientes escolares.

Desta forma, considerando-se que a perspectiva discursiva, nesta dissertacdo, envolve o

entendimento de temas que, em uma articulacdo entre educacéo e religiosidade afro-brasileira,
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pode imbuir de conscientizacdo teorica e critica possiveis leitores e, entendendo-se que teoria
e préatica na pesquisa sdo indissocidveis, mesmo correndo o risco de ter-se alongada a parte
tedrica, 0 que pode ocasionar um atraso no contato com as narrativas, convida-se agora, a
leitura do primeiro capitulo para uma profunda reflexdo sobre conceitos e valores que no

espaco deste trabalho, podem direcionar para debates voltados as relagGes étnico-raciais.
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CAPITULO 1: CANDOMBLE: DO ORUN A0 AIYE"?

Entende-se ser preciso, primeiramente, compreender o que é o Candomblé.

Em uma abordagem conceitual, o Candomblé ¢ uma religido brasileira com suas origens nos
paises do continente africano como Angola, Congo, Benin, Nigéria, dentre outros. Essa
expressao religiosa emerge no contexto da formagdo da didspora africana. Em virtude da sua
formacdo em diversas regides do Brasil devido aos diferentes processos histdricos e culturais,
foi denominado de diversas maneiras, como Terec6 e Tambor de Mina, no Maranhdo,
Batuque no Rio Grande do Sul, entre outros. Diante de sua constituicdo e carater dindmico, o
Candomblé tornou-se mais que uma religido ao contribuir para a preservacdo da cultura

africana no Brasil, conforme afirma Raul Lody (1987):

(...) a instituigdo do Candomblé, centenaria e fortalecida, polariza ndo apenas a vida
religiosa, mas também a vida social, a hierarquica, a ética, a moral, a tradicdo verbal
e ndo verbal, o ludico e tudo, enfim, que o espaco da defesa conseguiu manter e
preservar da cultura do homem africano no Brasil (LODY, 1987, p. 10).

Ao cumprir outros papeis, no Candomblé, as relagdes sdo integracbes envolvidas pela

multiplicidade estabelecida pelo seu universo. Para Lepine (1981),

Devemos frisar que o candomblé ndo é folclore, nem ¢ apenas religido ou ideologia,
quer entendamos por ideologia uma visao globalizante do mundo, quer entendamos
uma fantasmagoria, um conjunto de ideias falsas, que disfarcam a situacédo real de
um grupo oprimido. Trata-se de sociedades, de comunidades com vida propria. Um
terreiro de Candomblé tem sua gente, seu pedaco de terra, suas técnicas tradicionais
de trabalho, seu sistema de distribuicdo e de consumo de bens, sua organizacéo
social, bem como seu mundo de representacdes (LEPINE, 1981, p.13).

O saber do Candomblé é complexo, exigindo para sua ancoragem 0 processo de iniciagéo,
formacdo e hierarquia dos grupos que o integram. Seus adeptos constroem o conhecimento a
partir das particularidades que se aplicam a musica, boténica, estética, e outros processos.
Segundo Muniz Sodré, os conhecimentos praticados nestas comunidades ndo podem ser

classificados como cultura popular, pois esta,

N&o passa do conceito da mistura e da apropriacdo desigual de mecanismos
simbdlicos da cultura burguesa (j& que é feita por extratos sociais marginalizados) e
simbolizacdo provinda de culturas ndo cristas, quase sempre numa tensdo conflitiva

1 Orun, espaco definido como o abstrato paralelo a terra ou paralelo ao Aiyé. Logo apés o julgamento divino,
0is, apds a morte, a alma continua a viver e regressa finalmente a sua origem
2 Aiiyé é o espaco visivel do universo, local concreto em que habitamos, ou seja, mundo fisico habitado pelo ser
humano.
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com a ideologia dominante. Além disso, esse adjetivo - popular - costuma ser
entendido como simplificagdo, em confronto com o erudito e o complexo (SODRE,
1988, p. 159).

A palavra Candomblé é de origem africana cujo significado original se traduz como danga,
nos reportando as brincadeiras, festas, ou reunibes dos negros escravizados nas senzalas.
Posteriormente, designaria o culto ou ritual comunitario, baseado em uma heranca cultural
comum, de cantos, dancas e alimentos sagrados. Pode ser analisada, ainda, como uma
modificacdo fonética de “Candombé” - atabaque usado por negros oriundos de Angola -

ou mesmo da vertente “Candonbidé”, cujo significado seria ato de louvor'®.

O vocébulo candomblé também ja foi traduzido como derivado da lingua bantu: ca [ka]=uso,
costume, ndomb=negro, preto e lé=lugar, casa, terreiro e/ou pequeno atabaque. Da reunido
destes vocabulos resulta em "lugar de costume dos negros”, ou seja, lugar de tradicdes negras,
tradicOes entre as quais se destacam, no sentido atual, as praticas religiosas que incluem a

musica percussiva. Outras interpretacdes informam que kandombele significa "adorar".

Na abordagem de Zeca Ligiéro, —a palavra candomblé ¢ de origem quicongo-angola, ka- n-
don-id-é ou ka-n-domb-ed-e, ou, mais frequentemente usado: ka-n-domb-el-e, que € a “agdo
de orar”, um substantivo derivado da forma verbal ku-dom-ba ou kulomba: orar, saudar ou
invocar. Candomblé significa adoracdo, louvacdo e invocacdo. (2006, p.20). Na definicéo
apresentada por Bastide (2001, p. 309), o candomblé é o lugar em que se celebram as festas
religiosas africanas, sendo entendido também como um conjunto de cerimdnias religiosas
africanas. Nessa perspectiva, a palavra candomblé € utilizada tanto para nomear a religido
quanto a casa de culto, o terreiro, a roca onde a ritualizacdo da origem e do pertencimento
aparece por meio de vivéncias, de praticas e construcbes simbolicas. Conceitualmente, o
Candomblé é definido como uma religido brasileira de origem africana, conforme afirma

Pierre Verger:

Candomblé é o nome dado na Bahia as ceriménias africanas. Ele representa, para
seus adeptos, as tradicbes dos antepassados vindos de um pais distante, fora de
alcance e quase fabuloso. Trata-se de tradi¢Bes, mantidas com tenacidade, e que lhes
deram a forca de continuar sendo eles mesmos, apesar dos preconceitos e do
desprezo de que eram objeto suas religiGes, além de adotar a religido de seus
senhores (VERGER, 2000, p.24).

Constituido de togues e dancas ritualisticos, o0 candomblé tem suas raizes em varias regides da

Africa de onde os negros foram trazidos ao Brasil na condicdo de escravizados, o que nos

13 para maiores informagdes sobre a origem do termo, confira Lopes, 2004. 21



permite a compreensdo da diversidade cultural existente dentro da prépria religido, ndo se

constituindo, portanto, em uma unidade homogénea, e sim de uma diversidade integradora.

Carregados de subjetividades, construgcdes simbdlicas e diferentes formas de viver e olhar o
mundo, os africanos trouxeram consigo habitos alimentares, pensamentos politicos, estruturas
linguisticas e religiosidades que vém sendo recriados e ressignificados pela transmisséo de
suas tradicOes e ritos. Portanto, é inegavel sua definicdo como religido de sobrevivéncia étnica
ao articular a intencdo de preservacdo de pensamentos, tradicdes e crencas advindas das
herancas africanas. Por meio do sagrado, 0os negros refaziam em terra brasileira uma
realidade fragmentada. O terreiro implicava a autofundagdo de um grupo em diaspora
(SODRE, 2002. p.70).

Tradicdo essa que adquire um aspecto vivo da cultura ao ndo se prender a formas fixas do
passado e sim reinventar sem perder raizes, origens e perspectivas do dinamismo da historia,
na busca pela construcdo do presente e do futuro. Assim, a origem das tradicOes de matriz
africana ndo tem inicio cronoldgico, mas, sim, no eterno impulso inaugural da forca de

continuidade do grupo, como afirma Sodré (1988).

Reginaldo Prandi, em “Deuses africanos no Brasil” (1997, p. 1-50), primeiro capitulo do livro

Herdeiras do Axe, afirma que o termo candomblé.

[...] designa vérios ritos com diferentes énfases culturais, aos quais 0s seguidores
ddo o nome de "nac¢des". Basicamente, as culturas africanas que foram as principais
fontes culturais para as atuais "nac¢des" de candomblé vieram da area cultural banto
(onde hoje estdo os paises da Angola, Congo, Gabdo, Zaire e Mogambique) e da
regido sudanesa do Golfo da Guiné, que contribuiu com os iorubas e os ewé-fons,
circunscritos aos atuais territérios da Nigéria e Benin. Mas estas origens na verdade
se interpenetram tanto no Brasil como na origem africana (PRANDI, 1997, p.6 -7).

Sob esta perspectiva podemos afirmar que o candomblé pode ser visto ainda como sindnimo
da diversidade, ao agregar povos africanos que procuraram manter vivos os tracos culturais de
seu territorio de origem, embora, como forma de sobrevivéncia ao dominio do pensamento e
aspectos culturais hegemonicos da religiosidade europeia, sofreu modificaces em suas

tradicdes.

Prandi (1997), ao abordar a reconstrucédo historica dos negros na formacéo do Brasil, imprime
significado sociocultural a sua producdo ao voltar para a realidade das relacGes raciais
brasileiras. Essas e outras elaborac@es permitiram a reconfiguracdo da ideia original de

candomblé por evidenciar o surgimento de novos valores sociais, ressignificacdes e
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interpretagdes que formaram outras maneiras de relacionamento com o mundo, tanto pelo

colonizado, quanto pelo colonizador em um processo de transculturacao.

Em outro aspecto, o Candomblé foi associado a conceitos diferenciados através do
sincretismo religioso e sob este viés, nos ancoramos as ideias de Beniste (2008), que afirma
ser justamente no sincretismo que o Candomblé se distancia de suas tradi¢fes. O autor
esclarece que nas pesquisas realizadas sobre 0 Candomblé no Brasil, 0s pesquisadores em
suas observagbes ndo foram bem-sucedidos visto ndo conseguirem se libertar do
etnocentrismo, levando, portanto, a interpretacdes injustas e sem embasamento cientifico
(Beniste, 2008, p.289).

Pierre Verger, por outro lado, contempla as consequéncias sociais, econémicas e politicas do
trafico de negros escravizados para o Brasil. Procurou reconstruir a historia da dindmica do
tréfico ao fornecer informag6es que fundamentam a compreensédo desse processo historico sob
0 aspecto cultural. Ao fazer esforco de recuperacdo da mitologia ritual do Candomblé, oferece
a fidelidade do culto ao destacar as originais fei¢cGes africanas para comparagdo com a versao
brasileira, apresentando uma série de mitos coletados na Africa e no Brasil e fazendo

referéncia aos Orisa(s) - Deuses Yorubas - na Africa e no novo mundo.

Verger (1981) nos afirma que, o Orisa é em principio, um ancestral divinizado que, durante a
vida, estabeleceu vinculos que Ihe garantiram um controle sobre as forcas da natureza, ou a
possibilidade de exercer certas atividades, como a caca e agricultura, ou o saber sobre a

utilizacdo das plantas adquirindo o conhecimento de suas propriedades.

Para Cossard (2008), os Orisa(s) sdo divindades nagds que estdo associadas aos elementos
naturais do cosmo, como a agua, a terra, o fogo e o ar. Como genitores divinos, representam

um valor e uma forca universal que regem o universo.

Essas forgas incluem, no espaco, os elementos (Agua, lama, terra, fogo, pedra,
metais) suas manifesta¢des (chuva, raio, trovao, arco-iris), 0 mundo vegetal e 0
mundo animal (homens e animais). No tempo, incluem-se todos os fendmenos
naturais: nascimento, crescimento, atividades humanas, doencas, morte.
(COSSARD, 2008, p.35).

Beniste (2009) afirma que na Africa Ocidental, mais de duzentos Orisa(s) sdo cultuados,
incluindo os ancestrais tribais. Em virtude da vinda dos negros escravizados para o Brasil,
grande parte das tradicdes e forma de culto foi perdida ou esquecida propositalmente em
razdo das diferencas culturais, sendo, portanto, alvo de culto no Brasil, apenas dezesseis

Orisa(s). Os Orisa(s) tém caracteristicas humanas como virtudes e defeitos a0 mesmo tempo
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em que todo individuo tem caracteristica divina, visto os Orisa(s) governarem o mundo
enquanto elementos da natureza, bem como parte do ser humano constituinte de sua

personalidade e parte da humanidade enquanto antepassados miticos.

O Candomblé fundamenta-se em uma filosofia religiosa cuja harmonia com as forcas vivas
naturais e o culto aos antepassados realizado através do exercicio dos ritos e rituais socializa
uma energia benéfica que procura a plenitude dentro de uma totalidade do ser humano,
energia vital presente em todos os elementos da natureza, forca vital, Axé (Asé), que na
avaliacdo de Elbein dos Santos (1988, p.39) é o contetido mais valioso do terreiro. E a forca
invisivel, mégico-sagrada de toda divindade, de todo o ser animado, de todas as coisas, sendo
a forca que assegura a existéncia dindmica, que permite o acontecer e o devir. Sem Ase, a
existéncia estaria paralisada, desprovida de toda possibilidade de realizagdo. E o principio que
torna possivel o processo vital. (SANTOS, 1988, p. 39).

Verger, ao analisar o Ase nos direciona aos trés principios que mantém ativo 0 universo em

um ciclo dindmico cujo Orisa est4 inserido:

(...) O Axé das forcas da natureza é parte do Orixa, porque o culto é dirigido as
forcas da natureza — embora néo a seu aspecto desenfreado e descontrolado. O Orixa
¢ apenas uma parte de tais forcas, a parte que é disciplinada, acalmada, controlada, a
parte que forma um elo nas relagdes da humanidade como indefinivel. Outro elo é
constituido pelo ser humano que viveu na terra nos dias remotos, e que foi mais
tarde deificado. Este ultimo foi capaz de estabelecer o controle sobre a for¢a natural,
e criar um laco de interdependéncia com o qual atraia para si mesmo e sua gente a
acdo benéfica do axé, e dirigira seu poder destrutivo para os inimigos. Para
conseguir este fim é que se fazem sacrificios e oferendas ao aspecto controlado da
forca, como se fora necessario manter a potencialidade do Axé (VERGER, 1972,
p.33).

Sodre (2002) também contribui com o entendimento do que possa vir a ser 0 Ase:

(...) A posse do axé implica algo que se pode chamar de — poderosol ou —
potentel, uma vez que se trata de uma forca de realizacdo ou de engendramento. A
palavra pode ser mesmo traduzida como — aquilo que se deve ser realizado, assim
como a palavra tuma (for¢a) em Akan (lingua do grupo étnico majoritario em Gana
e também importante na Costa do Marfim) significa a — capacidade de se produzir
um efeito buscando (SODRE, 2002,p.87).

Portanto, Ase é uma forca vital que assegura a existéncia dindmica, é o principio que torna a
vida possivel, que penetra toda a realidade. Como forca legitimada pelos Orisa(s), 0 Asé é a
energia motriz que transforma e alimenta tudo que existe e, neste contexto, esta presente no
corpo, nos objetos, nas plantas, nos animais, nas arvores, etc. Como forca, pode aumentar e

diminuir. Através dos ritos e rituais esta energia é desencadeada ou dinamizada. E a busca
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pela manutencdo do equilibrio desta forca, propiciada pela relagdo com os Orisa(s), que 0s
adeptos do Candomblé procuram cumprir com 0s compromissos, obrigacdes e deveres da
religido. O Asé quando renovado, expandido, ou mesmo atualizado individualmente tende a
fortalecer ndo somente o individuo em sua vida espiritual e social, mas também a coletividade
do terreiro. Assim, o Asé pode estar contido nas experiéncias individuais e coletivas, uma vez
que este acontece em uma relagdo semiotica. Todavia, para que este equilibrio seja efetivado é
necessario que os dois niveis de existéncia, o Orun (céu) e o Aiyé (terra), que garantem a

harmonia do Cosmo e de toda a vida terrestre também estejam em equilibrio permanente.

Orun, local sobrenatural, fora da terra onde Olédumaré (origem e principio de todas as
coisas), os Orisa(s) e os diversos espiritos habitam e sdo chamados de ara orun. Neste espaco
residem as duplicatas (enikéjis) de todas as pessoas e de tudo que reside no Aiyé. E para o

Orun que se encaminham todas as oferendas aos ancestrais.

Orun, espaco definido como o abstrato paralelo a terra ou paralelo ao Aiyé (mundo fisico
habitado pelo ser humano) em que o ser humano é encaminhado logo apds o julgamento
divino, pois, apds a morte, a alma continua a viver e regressa finalmente a sua origem. Aiyé é
0 espaco visivel do universo, local concreto em que habitamos. E a imagem que reflete o

Orun, a sombra projetada por ele, é a projecéo da realidade essencial.

Pode-se entender que Orun e Aiyé sdo unidades existenciais complementares e que por isso
sdo considerados inseparaveis. Fazendo uma analogia, podemos comparar o reflexo de uma
figura projetada no espelho, pois, caracteriza a plenitude da identidade entre estas duas
unidades porque uma é apenas a inversio da imagem da outra. A realidade no Aiyé é o reflexo
da realidade do Orun porque se constitui de uma existéncia genérica que ao serem
fragmentados vdo compor a existéncia individualizada, distinta no Aiyé. S3o estes fragmentos,

pedacos que denominamos Ipori, o determinador do Orisa individual cultuado no Aiyé.

E desta relacdo, Orun e Aiyé, expbe-se um paralelo com as proprias estruturas, na qual
Origem (céu, que do divino caracteriza criacdo multipla) e Significado (fisico, simbodlico e
permeado de significados) compdem a questdo interpretativa sobre as relagdes de criagdo e

significacdo do mundo.
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1.1 Divino-Desumanizado: Os Percalcos das Relagdes Etnico-Raciais

Em uma articulacdo entre os debates assumidos neste trabalho, ressaltam-se os relativos as
Relacdes Etnico Raciais™, cuja situacéo social encontra-se subjacente, revelando concepcdes
tedricas que podem constituir-se em obstaculos, que associados a ideologias inerentes na
sociedade brasileira, comprometem o processo de escolarizacdo, tornando fragil a vivéncia de

praticas de ensino-aprendizagem mais proximas dos saberes, codigos e valores da populagéo.

Estas praticas, muitas vezes, mostram-se pautadas em linguagens e valores ancorados numa
cultura de embranquecimento’ e que podem promover rejeicdo & propria formagdo da
identidade do educando. Conteidos como o racismo e o preconceito reforcam um modelo de
sociedade eurocéntrica'® e capitalista, onde as questdes de poder, hierarquizacdo de saberes e
a producéo de diferencas estdo diretamente ligadas aos conceitos formadores do racismo no
Brasil. Portanto, acredita-se na necessidade de discorrer sobre as atuais interpretacdes que
versam sobre 0s termos raga, racismo, preconceito e discriminacdo e como a ideia da

descolonizacgéo epistémica passa pela fundamentacéo da ideia de raca.

O termo raga, aqui usado, possui um significado politico construido, considerando as
dimensdes histdricas e culturais, ndo podendo ser entendido como um conceito biologico. Por
conseguinte, se apresenta em uma separacao feita a partir da cor/raca das pessoas, permitindo
uma forma de classifica¢do social baseada na atitude negativa frente a certos grupos sociais e
informada por uma nocéo especifica de natureza (GUIMARAES, 1999, p. 09). Ou seja, 0
racismo configura-se como uma forma de naturalizar a vida social, de explicar diferencas
(tomadas como naturais) de modo hierarquizante. Na nocao de cor, ainda segundo Guimaraes

(1999), esta em disputa a existéncia de uma perspectiva racializada onde se assume o conceito

4 De acordo com Munanga (2003, p. 12), em um mesmo grupo (de raca branca, negra ou amarela) pode haver
Varias etnias em sua composi¢do, isto é, —uma etnia ¢ um conjunto de individuos que, historica ou
mitologicamente, tém um ancestral comum; tém uma lingua em comum, uma mesma religido ou cosmovisao;
uma mesma cultura e moram geograficamente num mesmo territério. Desta forma utilizamos, neste trabalho, a
expressdo —relagdes étnico-raciais quando nos referirmos as relag@es sociais baseadas na condicéo de raga ou
etnia, compreendendo, desta forma, as duas categorias.

> O conceito de —condigdo branca ou —ideia de embraquecimento ¢ chamado por D‘Adesky de —ideal de
branqueamento, situacdo que, em nossa sociedade, contribui para fragilizar a tomada de consciéncia de que o
racismo carrega um duplo sentido negativo: o de denegacdo de identidade de grupo e o de denegacdo de uma
humanidade comum. Para ele, o0 —ideal de branqueamento da sociedade brasileira é produto do que considera
um racismo assimilacionista. (CAPUTO, 2012, p. 241).

'8 Eurocentrismo, ideia difundida a partir do lluminismo no século XVII1, que atribuia & Europa o carater de
superioridade com relagdo as demais nacfes e povos onde outras formas de ser, de organizacdo social e de
conhecimento eram consideradas primitivas, atrasadas e pré-modernas. 26



de raca como conceito social, em que aparecem os determinantes das hierarquizagdes e

desigualdades.

De acordo com Nilma Lino Gomes (2005),

[...] podemos compreender que as ragas sdo, na realidade, construcBes sociais,
politicas e culturais produzidas nas relagdes sociais e de poder ao longo do processo
histérico. N&o significam, de forma alguma, um dado da natureza. E no contexto da
cultura que nés aprendemos a enxergar as ragas (GOMES, 2005, p. 49).

E a partir do racismo, que se originou a categorizacio de raca. Hall (2004), neste sentido, nos

oferece importante contribuigéo:

A raca é uma categoria discursiva e ndo uma categoria biologica. Isto €, ela € a
categoria organizadora daquelas formas de falar, daqueles sistemas de representacdo
e praticas sociais (discursos) que utilizam um conjunto frouxo, frequentemente
pouco especifico, de diferencas em termos de caracteristicas fisicas — cor da pele,
textura do cabelo, caracteristicas fisicas e corporais, etc. — como marcas simbélicas,
a fim de diferenciar socialmente um grupo de outro. (2004, p. 63).

Assim em uma ideia de que ha racas e de que elas sdo naturalmente inferiores ou superiores a
outras, em uma ideologia de dominacao, as caracteristicas fenotipicas sdo a justificativa para
atribuicdo de valores positivos ou negativos de alguns em relacdo a outros. Desta maneira, a
fim, de explicar a continuidade das formas coloniais de dominacdo e demonstrar como as
estruturas de poder e subordinacdo passaram a ser reproduzidas pelos mecanismos do sistema
capitalista colonial-moderno, é necessario entender a colonialidade e estabelecer sua distin¢éo

do colonialismo.

O colonialismo advem de experiéncias historicas que produziram uma forma de dominacéo
politico-administrativa e econémica constituindo a colonialidade. Esta, por sua vez,
compreende a continuidade de um padrdo de poder articulado em representacdes binarias e
hierarquicas de construcdo de sentido, desde a descoberta das Américas e permanente na
contemporaneidade. Todavia, ndo se limita ao colonialismo, por legitimar as diferencas entre

sociedades, sujeitos e conhecimentos.

O colonialismo, por outro lado, se refere a uma dominacéo politica, social e cultural imposta
pelos europeus as regifes conquistadas. Em sua perspectiva, classifica as relaces como
europeus/ndo europeus, baseando-se em uma divisdo internacional do trabalho e na
acumulacdo de capital de maneira global. Estabelece relacGes sociais cujo modo operativo
favorece a constituicdo e perpetuacdo da existéncia de sujeitos subalternizados nos espacos

intra e interestatais, conforme explicitado por Quijano (1993; 2005a; 2012).
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O socidlogo peruano Anibal Quijano (1997; 2005; 2010), estabeleceu a ideia de colonialidade
do poder como um modelo de exercicio de domina¢do moderna, interligada a formacéo racial,
ao controle do trabalho, ao Estado e a produgdo de conhecimento. Por conseguinte, a
classificagdo social da populacdo mundial ancorada na nogdo de raca teve sua origem no

carater colonial e, no entanto, mostrou-se mais duradoura que o colonialismo historico.

Quijano evidencia que a ideia de raga surge com o nascimento da modernidade e passa a
classificar de forma hierarquica toda a populagcdo mundial (SEGATO, 2014, p.30). Raca foi a
primeira categoria social construida e imposta pela modernidade. Sua origem se da no
questionamento dos indios possuirem ou ndo alma e muito embora tenha sido reconhecida sua
existéncia (alma), foi estabelecida a estes povos a diferenciagdo baseada em aspectos
bioldgicos e culturais que os colocou como inferiores frente ao europeu (QUIJANO, 2014c).
Os africanos, provenientes de um processo diferenciado, todavia, igualmente depreciativo,
também tiveram a sua histéria e producdo intelectual associados a inferioridade. Em relacéo a

raca, foram designados negros e, assim como os indios, inferiorizados. (QUIJANO, 2005a).

A estrutura colonial de poder produziu as discriminagdes sociais que posteriormente
foram codificadas como raciais, étnicas, antropoldgicas ou nacionais, segundo 0s
momentos, 0s agentes e as populacfes implicadas. Essas construgdes intersubjetivas,
produto da dominacdo colonial por parte dos europeus, foram inclusive assumidas
como categorias (de precisdo cientifica e objetiva) de significacdo a-historica, ou
seja, como fendmenos naturais e ndo da histéria do poder. Dita estrutura de poder foi
e ainda é o marco dentro do qual operam as outras relagdes sociais, de tipo classista
ou estamental. Em efeito, ao observarem-se as linhas principais da exploracéo e da
dominacdo social a escala global, as linhas matrizes do poder mundial atual, sua
distribuicdo de recursos e de trabalho entre a populagéo do mundo, é impossivel néo
ver que a vasta maioria dos explorados, dos dominados, dos discriminados, sdo
exatamente os membros das racas, das etnias ou das nacBes que foram
categorizadas as populacbes colonizadas, no processo de formacdo deste poder
mundial, desde a conquista da América em diante (QUIJANO, 2014, p.59-60).

Arturo Escobar (2003), também procurando discorrer sobre este tema, define a colonialidade
do poder como “um modelo hegemonico global de poder, instaurado desde a Conquista, que
articula raca e trabalho, espacos e gentes, de acordo com as necessidades do capital e para o
beneficio dos brancos europeus” (ESCOBAR, 2003, p.62).

A forma de dominagdo colonialidade do “poder” ndo se limitou & repressdo fisica, mas
também em conseguir naturalizar o imaginario europeu como a Unica forma de
relacionamento com a natureza, com a sociedade e a subjetividade, isto é, a partir do
desenvolvimento da racionalidade moderna, que se estruturou na hierarquizacdo dos povos, de
seus conhecimentos e saberes, do seu imaginario, configurou-se uma colonizacdo epistémica,

fecunda na associacgdo entre a colonialidade do saber e o racismo epistémico.
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As narrativas histéricas, socioldgicas, culturais e filosoficas que permeiam a modernidade sdo
explicadas por Arturo Escobar como resultados de enfoques eurocentrados e intramodernos,
ou seja, a modernidade se origina na Europa sendo exportada com maior ou menor sucesso a
outros lugares do mundo. Assim, ndo existe algo fora da modernidade, porque todas as
historias sdo explicadas a partir de uma Unica experiéncia linear evolutiva que é utilizada
como paréametro universal. Desta maneira, outros saberes e formas de interpretacdo de mundo

foram desautorizados e classificados como epistemologias da periferia do ocidente.

Nesta concepgdo, inspirado no grupo Sul-Asiatico dos Estudos Subalternos, que identificou a
decolonialidade na América Latina, surge o grupo Modernidade/Colonialidade, a partir do
final dos anos 1990, como forma de opcdo epistémica, tedrica e politica e em oposicdo a
colonialidade do poder, do saber e do ser. Este grupo oferece critica a permanéncia da
colonialidade global nos diferentes niveis da vida pessoal e coletiva pensando, a principio, na
dominacéo epistémica eurocéntrica, no universalismo ocidental, no sexismo, no racismo, e na

colonialidade do saber.

Voltando, novamente, a ideologia do branqueamento, porém agora, de modo imbricado ao
racismo cultural, para Abdias Nascimento (1978), a ideologia do branqueamento corresponde
a uma estratégia do genocidio da populacéo negra, pois, é através do miscigenacionismo ‘’que
se busca a homogeneidade populacional. Ao eliminar o negro, o tornado mesti¢co ou fazendo
com que almeje o branqueamento, se instaura também o genocidio cultural, uma vez que se
acreditava que um fato levaria a outro. Contudo, partindo-se do branqueamento e do
assimilacionismo®® acrescido de uma homogeneidade cultural, nio se pode ignorar a
existéncia do racismo epistémico ao considerar-se o assimilacionismo e a ideologia de
miscigenacdo que se expressam na forma em que sdo moldadas as contribuicdes e influéncias
africanas: como caracteristicas de uma cultura considerada popular ou de um folclore,

rechacando as diferencas culturais, estruturais e sociais.

Sob a 6tica da colonialidade do saber, apoia-se em Catherine Walsh'® (2008) que define tal
eixo como forma de tornar Unica a perspectiva de conhecimento eurocéntrico, descartando 0s
conhecimentos e as racionalidades epistémicas que nao sejam a dos homens brancos europeus

ou europeizados. Desta maneira, sdo ignoradas todas as formas de conhecimentos que nao

70 mesmo que mesticagem. Despojamento preconceituoso racial oriundo da mistura de racas, de povos e de
diferentes etnias.

18 Corrente que preconiza a assimilagao de culturas periféricas pelas culturas dominantes. De matriz colonialista,
impdem a vontade da cultura dominante em detrimento dos modos de criar, fazer e viver de outros povos.

19 Professora e diretora do doutorado em Estudos Culturais da América Latina na Universidade Andina Simén
Bolivar, sede do Equador. 29



sejam produzidos ou validados dentro do contexto epistémico eurocéntrico. As nagfes eram
classificadas, e somente aquelas consideradas ideais de mundo moderno, eram capazes de
produzir conhecimento valido, sendo, portanto, categorizadas como superiores também
racionalmente, pois, o conhecimento cientifico, considerado racional e objetivo, eram

produzidos pela elite cientifica e filosofica europeia.

Os conhecimentos das demais nagdes (subalternizadas) ao se relacionarem com saberes
tradicionais, ancestrais, sdo vistos como obstaculo epistemoldgico a ser superado por se

constituirem miticamente inferiores, obsoletos e pre-cientificos.

Em dialogo com tedricos do pensamento social brasileiro do inicio do século passado, Muniz
Sodré, em suas obras, “A Verdade Seduzida: por um conceito de cultura no Brasil>”
(1983) e ‘O Terreiro e a Cidade: a forma social negro-brasileira®>(1988) denuncia a
suposicdo de que no Brasil existe um convivio democratico do ponto de vista racial, como
uma maneira hipdcrita de renegar as diferencas operantes na sociedade. Analisa criticamente a
crenga no mito da democracia racial, expressando preocupacdo de que, ao acreditar neste
mito, pode torna-lo candnico ao enfatizar uma versdo de construcdo de sociedade brasileira
branqueada e europeizada, legitimando um modelo de verdade e condenando ao siléncio as

demais identidades constituintes deste espaco.

Deste modo, pensando na relacdo continua do passado e do presente, pelo viés da
colonialidade, onde a espoliacdo colonial é legitimada por um imaginario que estabelece
diferencas entre o colonizador, associado as ideias identitarias de racionalidade, civilidade e
bondade e o colonizado caracterizado como inferior, selvagem e vinculado ao mal, depara-se
com os encadeamentos factuais configurados no termo sugerido pelo pensador decolonial
Walter Mignolo® em a colonialidade do “ser.”. Mignolo (2003), relaciona o colonialismo &
ndo existéncia do outro em uma negacdo sistematica e sobre determinacdo de sua esséncia
e do seu ser. Ainda segundo este autor, entre a modernidade e colonialidade, estabelece-se a
diferenca colonial/racial com seus desdobramentos, caracterizada pela heterogeneidade
colonial onde sdo desenvolvidas as formas de desumanizacao baseadas na ideia de raca. Sao
pelas relacbes raciais permeadas pelo conceito de existéncia de diferentes niveis de

humanidade que é denunciada a Colonialidade do Ser.

Contribuindo com o entendimento de Mignolo, Maldonado-Torres (2007) sustenta que este

conceito emerge a partir de reflexdes circundantes das implicacdes da colonialidade do poder

20 Membro fundador do Grupo modernidade/colonialidade. 30



nas diferentes areas da sociedade. Assim, em uma perspectiva extrema, sdo nas diferencgas que
a inferiorizacdo do subalternizado colonial aparece como desumanizacdo, ou seja, a
experiéncia vivida de ser tomado como inferior, convence de que 0s saberes e costumes
diferentes dos valores brancos/europeus, considerados ideais, rebaixam o negro em sua
subjetividade, tornando o candomblé e outras culturas relacionadas sub-humanas. A partir
deste viés, apoia-se aos estudos de Lourenco Cardoso (2011), que afirma que “considerar o
branco como Unico grupo sinénimo do ser humano, ou ser humano ideal, é indubitavelmente
uma das caracteristicas marcantes da branquitude em nossa sociedade e em outras”
(CARDOSO, 2011, p.81). Este segue destacando como a branquitude permanece significando
o poder ao dizer que a identidade racial branca ¢ “um lugar de privilégios simbolicos,

subjetivos e materiais palpaveis que colaboram para reproducdo do preconceito racial ”.

Por conseguinte, assumir a definicdo de raga como conceito social determinante de
hierarquizacoes e desigualdades fundamenta o entendimento que as relagdes raciais no Brasil
se estabelecem e prosseguem moldando as formas de discriminagdo que também incluem a

religiosidade, principalmente com relacdo as comunidades tradicionais de terreiro.

1.2 Divino-Demonizado: racismo religioso.

A partir desta compreensdo, correlacionamos essa abordagem para a religido do Candomble,
em que os conhecimentos e a forma de mobilizacdo dos saberes ali instituida em seus diversos
rituais sdo considerados ilegitimos, pecaminosos, folcloricos e inferiores frente a outras
teologias. Via de regra, as religides de matrizes africanas sdo desqualificadas pela sociedade
racista e, por vezes, seus rituais sdo demonizados. O racismo também resulta da vontade de se
impor uma verdade ou uma crenca particular como Unica e verdadeira. (GOMES, 2005, p.
52).

Assim, 0 racismo transparece nas violéncias praticadas contra estas comunidades, pois, no
contexto de se impor uma verdade ou crenca, uma predominancia de teoria que é tida como
evento real e defendida no ambito politico, tem-se o reflexo da intolerancia, onde o
considerado expressdo do ndo hegemonico seria tolerado, nas diversas situacfes, como

politica, social, histérica ou religiosa.

Por este principio, aparecem as posi¢oes hegemdnicas e ndo hegemonicas versando sobre a

questdo da hierarquizagdo em que a prevaléncia da primeira implica na tolerdncia, ou na
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intolerancia, com relacdo a segunda. Tolerar ndo compreende ou envolve o respeito pelo o
outro; caracteriza-se apenas pela permissdo de sua existéncia tutelada, onde a vontade e
interesse da imposicdo hegemdnica prevalecem na medida em que ndo a ameaga (DUSSEL,
2004).

Para Caputo (2012), citando Bauman,

A tolerancia néo inclui a aceitacdo do valor do outro; pelo contrario, é uma vez mais,
talvez de maneira mais sutil e subterranea, a forma de reafirmar a inferioridade do
outro e serve de antessala para a intencdo de acabar com sua especificidade — junto
ao convite ao outro para cooperar na consumacdo do inevitavel. A tdo aclamada
humanidade dos sistemas politicos tolerantes nao vai além de consentir a demora do
conflito final. (BAUMAN, 1996 apud CAPUTO, 2012, p. 231).

Portanto, o Candomblé, por possuir uma vivéncia religiosa diferenciada do modelo
estabelecido pela modernidade eurocentrada ocidental, ao preservar outra forma de entender,
compreender e ser no mundo, constitui-se alvo de discrimina¢fes que consubstanciam a
violéncia, caracterizando o processo do racismo religioso. Neste panorama, percebe-se, entéo,
que em uma empreitada colonizadora, responsavel por fornecer substratos ideologicos que
contribuem para a formacdo de um imaginario eugénico e racista, por trds do que
denominamos de intolerancia religiosa, que rechaca as raizes africanas, escondem-se fatores
relacionados a histéria politica e econémica do Brasil, reafirmando a expressdo e
caracteristica do racismo. Nesta compreensdo, ndo simplesmente intolerancia religiosa,
todavia, racismo religioso, pois, em uma oOtica de sociedade de praticas eurocentradas, as
religibes de matrizes africanas, sofrem discriminacdo, criminalizacdo e perseguicdo. Estas
religibes representam simbolos de resisténcia a colonizacao/colonialidade, ao preservarem o
saber e o ser, herancas africanas, que comparecem em sua maneira de compreender a vida e

os valores a ela associados.

Nesta direcdo, Catherine Walsh (2008) aponta para outro eixo importante para compreensao
do racismo religioso: a colonialidade da natureza, que se relaciona com as forcas espirituais
ali presentes, como terra, fogo, 4gua e ar. Vivificadas pelo Candomble, estas forcas sdo
negadas pelo pensamento europeu, em um movimento de racionalizacdo onde o dominio da
natureza e de tudo que ela produz leva ao fortalecimento econémico dos dominadores, nao

enquadrando o aspecto religioso do Candomblé aos dogmas dos padrdes religiosos cristdos.
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Outro autor que contextualiza bem e aprofunda esta reflexdo é Ordep Jose Trindade Serra®

em seu texto de “Arvores sagradas e outras” %

, em que este afirma que:

O povo do candomblé, com frequéncia foi tachado de barbaro, ignorante,
supersticioso, por sua dedicacdo amorosa a arvores, por seu apego a fontes e lagos
que estimam sagrados, pela importancia que da a mato — coisa desprezada pela
gente educada e progressista. (SERRA, p. 1).

Ordep continua:

Na cosmologia de importantes civilizagbes negras, arvores servem de instrumento
conceitual poderoso para pensar 0 mundo. Com a poténcia intuitiva de sua imagem,
elas relacionam dominios do cosmo, ligam o visivel ao invisivel. Constituem um
recurso simbolico poderoso, empregavel para indicar — no campo do mito — e
recompor — no drama ritual — o enlace das dimens@es do universo, mostrando, a
um tempo, sua separacdo e sua secreta unido. Assim ocorre no pensamento africano
de nossos antepassados e na visdo de mundo de quem o preserva na diaspora
(SERRA, p.01).

E reitera:

Lamentavelmente, na Boa Terra ndo prevaleceu a sabedoria do povo de santo. Da-se
que ele é pobre, negro, marginalizado. Vé-se perseguido até hoje. Por isso ndo levam
a sério seu saber. Mas sua proposta de urbanismo merece atencdo. Um terreiro
idealmente deve ter um trecho de mato, uma fonte, grandes arvores sagradas, além
das casas destinadas a homens e deuses. Sucede que a cada dia se torna mais dificil
para seus membros realizar (ou manter) esse arranjo ideal. Comunidades de
candomblé facilmente se veem erradicadas, expulsas, tém seus terrenos tomados,
suas arvores santas derrubadas. Sofrem esbulhos dos poderosos e ataques dos
intolerantes. Com isso, a bela cidade de Salvador perde muito de sua graca: estd a
expulsar os encantados (SERRA, p. 03).

Para o Candomblé, a natureza € sagrada na medida em que esta é idealizada como
representacdo viva de suas divindades, sendo elemento indissociavel da estrutura religiosa,
atrelando a ideia de existéncia a sua pratica liturgica. Nesta religido, o0 mundo sobrenatural e a
natureza estdo intrinsecamente vinculados, pertencentes a um unico universo, legitimando e
dando sentido a sua organizacdo social. A natureza é a sua totalidade. Acredita-se que a
materialidade do homem é o resultado da somatoria de todos os elementos que compdem a

natureza. Sendo assim, esta é o principio de existéncia do culto.

Nesta perspectiva, fica clara a distincdo da sociedade ocidental que considera o limite entre o
real e o imaginario, 0 mundo natural e o social em suas particularidades. Caputo (2012),

citando Verger, afirma que:

! Graduado em Letras pela UNB, Mestre em Antropologia Social pela UNB e Doutor em Antropologia pela
USP.

22 ORDEP, José Trindade Serra.  Arvores sagradas e  outras. Disponivel  em:
https://www.academia.edu/31969855/A rvores_sagradas_e_outras.pdf. Acesso em: 05/05/2019.



O orixa seria, em principio, um ancestral divinizado que, em vida, estabelecera
vinculos que Ihe garantiram um controle sobre certas forgas da natureza, como o
trovao, 0 vento, as aguas doces e salgadas, ou assegurando-lhe a possibilidade de
exercer certas atividades como a caga, o trabalho com metais ou, ainda adquirindo o
conhecimento das propriedades das plantas e de sua utilizacdo (CAPUTO, 2012, p.
54).

De acordo com Bastide (2001), a dimensdo dos Orisa(s) pressupde elementos da natureza
como as plantas, os animais e 0 tempo. ldeias, também corroboradas, por Arturo Escobar
(2005), quando afirma que ndo existe uma clara separacdo entre o mundo humano,
sobrenatural e o biofisico, sendo estes concebidos como sustentados sobre vinculos de
continuidade entre as trés esferas (ESCOBAR, 2005, p. 72).

As representaces simbolicas e miticas que povoam o imaginario das comunidades, em um
processo de interpretacdo, presentificam as forcas da natureza, as forgcas ancestrais. Estas
interpretacdes sao transmitidas oralmente de geragdo a geracdo, garantindo o agir dentro do

contexto da sacralidade sobre o meio natural, como o exposto por Sodré (1988):

(...) uma cosmovisdo de grupo, que torna essencial a confraternizacdo com plantas,
animais e minerais. Para o grupo negro, o territério como um todo é um patriménio a
ser respeitado e preservado. Ele sabe, um provérbio nagd-cubano reitera, que s
aprende quem respeita. As plantas tém um estatuto muito especial para os africanos
e seus descendentes (...) toda folha tem a hora certa de ser colhida, tem uma
abordagem especifica (...) abracgar a arvore, a tradicdo € a mesma coisa, um ato de
reafirmacdo da ordem césmica, onde todos os seres inter-relacionam-se numa
parceria simbdlica — a reafirmacdo, portanto, de um principio que abriga a uma
totalidade simultanea dos entes. (SODRE, 1988, p. 152-153).

Sodré segue refletindo que no candomblé o principio criador se manifesta no ambiente

natural:

Quanto ao Deus Negro-Africano, é uma divindade que nédo revelou-se a ninguém.
E um Deus Natural, nfo enviando profeta algum enquanto pregador de sua obra,
mas dotando as suas criaturas: plantas, animais, minerais, homens etc, de um
elemento vibratorio ou forca (Axé) como afirmam os negros africanos (SODRE,
2006, p. 74).

Destarte, a forma de tratamento da natureza é um norteador para a manutencao das tradicdes
desta expressao de religiosidade, visto o comportamento de seus adeptos ndo ser condicionado
unicamente pelas necessidades préaticas do dia a dia e sim pela interpretacdo do meio natural,

através de crencas, conhecimentos e visdes de mundo.

Em consonancia com o abordado, Oliveira (2006) afirma que:

A forma cultural negra privilegia a relagdo homem-natureza. E uma forma cultural
ecosdfica, pois ndo compreende a natureza como um elemento passivo. Ao
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contrario, ela ndo ratifica a separacdo binaria homem-natureza ou natureza- cultura.
O homem é natureza. Foi com ela um elo indissociavel. (OLIVEIRA, 2006, p. 100).

Este eixo da colonialidade, portanto, baseado numa perspectiva reducionista em que a
natureza é limitada a um mero recurso a ser explorado para a geragdo de riqueza, se exprime
no descrédito das relagcdes existentes entre as comunidades de terreiro, na figura de seus
ancestrais e a relagcdo de suas divindades com os fendmenos da natureza. Desprezam as
cosmovisdes, filosofias, religiosidades e principios da vida que estdo e sdo associados a
natureza e suas forcas, em um processo onde a ciéncia se apropria de todas as explicacbes
referentes aos fendmenos da natureza, negando a relagdo que esclarece a razéo da existéncia

das divindades desta religido.

Em uma tentativa de analise sobre a questdo da colonialidade imbricada a questdo étnico-
racial, busca-se nessa pesquisa, parte das reflexdes de Fanon (1979): Quando se observa em
sua imediatidade o contexto colonial, verifica-se que o que retalha 0 mundo é antes de
qualquer coisa o fato de pertencer ou ndo a tal espécie, a tal raca (FANON, 1979, p. 29) e
retomando o conceito de racismo religioso, em conformidade com 0s apontamentos
anteriores, pode-se afirmar que este aparece, muitas vezes, de forma normativa, como 0s
artigos do codigo penal até 1940, que criminalizavam suas praticas, ou ainda, na depreciacao
obstinada e criminal neopentecostal, que profere palavras agressivas ao se referir a esta
religido, atacando seus elementos, seu imaginario, suas divindades e habitos, além de

desmoralizar e destruir, em alguns casos, seus simbolos e objetos ritualisticos.

Todavia, para além das manifestacbes de ddio, o Candomblé sofre também ataques
institucionais perpetrados por aqueles que deveriam ser responsaveis por protegé-lo como
forma de manifestacdo cultural e religiosa, o Legislativo, o0 Executivo e o Judiciario. Como
exemplo, pode-se citar o Recurso Extraordinario (RE) 494601?%, que tornaria ilegal e
inconstitucional a préatica de abate de animais, nas religides afro-brasileiras, ficando claro,
portanto, o uso da religiosidade como pano de fundo para o acirramento do racismo em

relacdo a populacao negra.

Para Jurema Werneck, o racismo institucional é um modo de subordinar o direito e a

democracia as necessidades do racismo, fazendo com que os primeiros inexistam ou existam

2 por unanimidade, o Supremo Tribunal Federal, em 28 de marco de 2019, negou provimento do RE 494601
fixando que é constitucional a lei de prote¢do animal que, a fim de resguardar a liberdade religiosa, permite o
sacrificio ritual de animais em cultos de religides de matriz africanal. O ministro Alexandre de Moraes em seu
voto-vista, falou da importancia do sistema alimentar para as tradi¢des das religides de matriz africana.
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de forma precéria, diante de barreiras interpostas na vivéncia dos grupos e individuos

aprisionados pelos esquemas de subordinacéo desse Gltimo, (WERNECK, 2013)%.

Por conseguinte, 0 racismo torna-se passivel de ser reconhecido como um sistema, uma vez
que se organiza e desenvolve através de estruturas politicas, praticas e de normas capazes de
definir oportunidade e valores para o sujeito, e para a populacéo, a partir de sua aparéncia,
atuando, assim, aos niveis pessoal, interpessoal e institucional. Em uma ampla e complexa
acdo, se manifesta de diferentes formas, com atitudes individuais ou em relagdes estruturais e
institucionalizadas, caracterizando movimentos concretos de discriminagdo ou mesmo

atitudes de omissao frente a injusticas decorrentes da condicdo étnico-racial.

Consequentemente, por meio da omisséo, quando o siléncio frente a violagGes de direitos e a
manutencdo de privilégios de uns em detrimento dos direitos de outros, ou por uma acéao
direta conceituada como discriminacdo racial, a pratica do Candomblé e outras religides
vinculadas a heranca cultural dos negros séo inseridas em um julgamento sem fundamentacgéo
concreta, muitas vezes se tornando alvo facil do preconceito®, que associado as definicdes de
raga/etnia, revela no racismo, seu diferente aspecto, o de negac¢do do outro. Negacgdo expressa
numa ndo aceitacdo de diferencas que aliadas a uma postura ndo democratica, inviabiliza ao

diferente o direito a legitimidade de existir, de poder e de saber.

Em decorréncia disso, as relacbes de poder, instituidas e expressas através de atitudes
discriminatorias e de violacdo de direitos, naturalizando, diversas préaticas cotidianas
institucionais, tém-se revelado nos diversos espacos publicos e privados, comportamentos e

ideias preconceituosas que tornam procedentes esta expressdo de racismo institucional?.

O problema de se lidar com as diferencas em uma sociedade globalizada, plural, sobre

aspectos variados e neste caso, inclui-se o religioso, suscita as lutas desencadeadas pelos

% \Werneck, Jurema. Racismo Institucional, uma abordagem conceitual, Geledés—Instituto da Mulher Negra,
2013. Disponivel em https://racismoinstitucional.geledes.org.br/o-que-e-racismo-institucional/ acesso em
12/04/2019.

% preconceito é cunhado como um julgamento antecipado, muitas vezes sem fundamentacio concreta, baseado
em estere6tipos, que se faz contra uma pessoa, um grupo de individuos ou povos em decorréncia de sua origem,
religido, cultura.

%6 Neste sentido, é necessario entender o surgimento do racismo institucional. Primeiramente definido pelos
autores do livro Poder Negro, Stokley Carmichael e Charles Hamilton, em 1967, onde estes afirmam que se trata
de falha coletiva de uma organizacdo em prover um servico apropriado e profissional as pessoas por causa da sua
cor, cultura ou origem étnica. No Brasil pelo Programa de Combate ao Racismo Institucional (PCRI) em 2005,
foi definido que ele se manifesta em normas, préticas e comportamentos discriminatdrios adotados no cotidiano
do trabalho, os quais sao resultantes do preconceito racial, uma atitude que combina estereétipos racistas, falta de
atenc¢do e ignorancia. Esta forma de racismo, sempre coloca pessoas de grupos raciais ou étnicos discriminados
em situacdo de desvantagem no acesso a beneficios gerados pelo Estado e por demais instituicbes e
organizacdes. (CRI, 2006, p. 22). 36



diversos movimentos que procuram reconhecer as vozes de sujeitos que se encontram nas
diversas comunidades, consideradas, até hoje, excluidas socialmente, no ambito das doutrinas
e das concep¢des de mundo e das crencas. Neste sentido, como pratica do racismo e a

efetivacdo do preconceito surge a discriminagdo racial?’ como forma capaz de efetiva-los.

Aplicada a religido, mais propriamente as religies de matriz africana, que embora também
constituida por individuos brancos, este tipo de discriminacdo se liga ao racismo por se situar
na génese negra da propria religido, caracterizando um conceito sinedéquico? ao racismo, ao

discriminar a parte pelo todo e o todo pelas partes.

Nesta perspectiva, analisando o exposto, dentre 0 preconceito e a discriminacdo racial, a
liberdade religiosa e os direitos fundamentais do homem, mereceram referéncia especifica. Ao
considerar que o Estado deveria se orientar pelo principio da laicidade e esta deveria, quando
reconhecida, ser vista como condigdo primaria de coexisténcia entre todas as convicgdes, nao
sendo, portanto, caracterizada pela omisséo, os direitos fundamentais e a liberdade deveriam

caracterizar os pilares de um Estado Democratico de Direito.

A liberdade de pensamento permeia a igualdade entre homens e mulheres independentemente
de sua orientacdo filosofica ou religiosa, tanto na Declaragdo Universal dos Direitos
Humanos, na Constituicdo Brasileira, na Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional,

quanto no Codigo Penal Brasileiro.

Art. XVIII - Todo ser humano tem direito a liberdade de pensamento, consciéncia e
religido; este direito inclui a liberdade de mudar de religido ou crenca e a liberdade
de manifestar essa religido ou crenca, pelo ensino, pela pratica, pelo culto e pela
observancia, em publico ou em particular. (Declaracdo Universal dos Direitos
Humanos, 1948).

Assim, é importante definir que a diversidade cultural-religiosa, se reconhecida igualmente
por todos os grupos e comunidades, pode reafirmar-se como uma forma de enriquecimento
cultural ao compreender e exercitar o respeito matuo, conforme previsto na Proposta 110 do
Programa Nacional dos Direitos Humanos que reza a prevencdo e o combate da intolerancia

religiosa, inclusive no que diz respeito as religibes minoritarias e a cultos afro-brasileiros.

2T A discriminacdo racial ou étnico-racial foi definida pelo Estatuto da Igualdade Racial (2010) como toda
distingdo, exclusao, restricdo ou preferéncia baseada em raca, cor, descendéncia ou origem nacional ou étnica
que tenha por objeto anular ou restringir o reconhecimento, gozo ou exercicio, em igualdade de condicfes, de
direitos humanos e liberdades fundamentais nos campos politico, econdmico, social, cultural ou em qualquer
outro campo da vida publica ou privada (BRASIL, 2010).

%8 Relativo & sinédoque. Figura fundamentada na relagio de compreensdo e que consiste no uso do todo pela
parte, do plural pelo singular, do género pela espécie e vice-versa, ou seja, relacdo de contiguidade e que consiste
em tomar a parte pelo todo. 37



A Constituicdo Brasileira (1988), no seu Artigo 5°, garante que todos séo iguais perante a lei,
sem distin¢éo de qualquer natureza, garantindo-se aos brasileiros e aos estrangeiros residentes
no Pais a inviolabilidade do direito a vida, a liberdade, a igualdade, a seguranca e a
propriedade, nos seguintes termos: (...) VI - é inviolavel a liberdade de consciéncia e de
crenca, sendo assegurado o livre exercicio dos cultos religiosos e garantida, na forma da lei, a
protecdo aos locais de culto e a suas liturgias; Deixa claro também, que o racismo como crime
inafiancavel e imprescritivel, € sujeito a pena de reclusdo. Ordena ainda, por conseguinte, 0
estabelecimento pela lei, das condigdes para efetivacdo de inovacbes na abordagem da
quest&o racial sob o ponto de vista penal.

Assim, no Codigo Penal Brasileiro € considerado crime, punivel com multa e até mesmo
detencdo, zombar publicamente de alguém por motivo de crenca religiosa, impedir ou
perturbar cerimdnia ou culto, e oferecer publicamente imagens e outros objetos de culto
religioso. “Escarnecer de alguem publicamente, por motivo de crenga ou fungéo religiosa;
impedir ou perturbar cerimdnia ou pratica de culto religioso; vilipendiar publicamente ato ou
objeto de culto religioso: Pena “detencdo, de um més a um ano, ou multa” (Codigo Penal,
Art. 208).

Dentre os crimes elencados no Cédigo podemos citar ainda a Injdria®® com pena de detencéo,
de um a seis meses, ou multa. Em seu art. 140, o 83° explicita a injuria como ofensa a
dignidade ou decoro desta feita praticada através de elementos referentes a racga, cor, etnia,
religido ou origem, de forma a figurar como crimes contra a honra, mas com puni¢do maior —
a reclusdo. Assim a injuria qualificada pelo preconceito ou injuria racial, consolidou-se o
entendimento que se dirige a uma pessoa, embora se valendo a um grupo de pessoasl
(NUCCI, 2012, p.217).

Ja o Conselho Nacional de Justica (BRASIL, CNJ, s/n) ao explicar a diferenca dos tipos
penais afirma que o crime de injdria esta associado ao uso de palavras depreciativas
referentes a raca ou cor com a intencdo de ofender a honra da vitima. Todavia a Lei
antirracismo vem para punir a pratica do racismo tendo incluso o racismo religioso dirigido a
uma coletividade indeterminada de individuos, discriminando toda a integralidade de uma
raca. (BRASIL, CNJ, 2015, s/n).

2 Injuriar alguém é menosprezar, imputando-lhe uma qualidade negativa. Trata-se de ofensa & dignidade, ao
decoro, de respeitabilidade, a decéncia que cada um merece, portanto, na injlria existe sempre uma opinido
pessoal, dotada de desprezo, impropério ou xingamento, ndo havendo imputacéo de fatos, mas de defeitos, de
qualidades negativas ou vicios da vitima, mesmo esta ndo estando presente no momento em que lhe é imputado a
injuria, pois, assim que houver conhecimento, tem-se crime por consumado. 38



Enfatiza-se que, quando da promulgacdo da Constituicdo em outubro de 1988, mantinha-se
em vigor a Lei Afonso Arinos, de 1951 amparada no mito da democracia racial, afirmando
que atos relativos ao preconceito de raga ou de cor constituiam mera contravencdo baseando-
se na crenca de que o Brasil escapou do racismo e da discriminacdo racial até entdo comum
em outros paises. Todavia, ficaram evidentes que esta teve eficacia no sentido de pbr fim a
discriminacdo explicita como 0s que apareciam em jornais, revistas, livros didaticos, dentre

outros na época de sua edicao.

No ano posterior a promulgacdo da Constituicdo Brasileira, no dia 05 de janeiro 1989, o
deputado negro do Rio de Janeiro, Carlos Alberto de Oliveira, o Ca0, por iniciativa prépria,
lutou pela edicdo da Lei n° 7.716°, que teve sua abrangéncia ampliada em 21 de setembro de
1990, através da Lei n°. 8.081, onde foi acrescentado a primeira o artigo 20: Praticar, induzir
ou incitar a discriminagdo ou preconceito de raca, cor, etnia, religido ou procedéncia
nacional - Pena é reclusdo de um a trés anos e multa. Em sequéncia, no ano de 1992, a
liberdade de crenca, consciéncia e religiosidade, foi preconizada pelo Pacto Internacional dos
Direitos Civis e Politicos, em seu artigo 18, sendo ratificado pelo nosso pais.

A Lei Cao, ao definir e tipificar crimes resultantes de preconceito racial teve seu artigo 1°
alterado pela lei 9.459/97 passando a ter a seguinte redacdo: Art. 1°. Serdo punidos, na forma
desta Lei, 0s crimes resultantes de discrimina¢do ou preconceito de raga, cor, etnia, religido

ou procedéncia nacional.

A Lei n° 9.459, conhecida como Lei Paim (referéncia ao senador Paulo Paim) de 13 de
maio de 1997 introduziu no Cddigo Penal a injdria qualificada racialmente como crime
inafiancavel e definiu os crimes resultantes de preconceito de raca ou de cor, condenando o
nazismo. Assim, a luz da legislacdo vigente naquele momento, ndo se deveria aplicar punicao
somente ao preconceito de raca ou de cor, mas também aos atos preconceituosos de
religido, etnia ou procedéncia nacional praticados por publicacdes, de qualquer natureza, ou

pelos meios de comunicacao.

Posteriormente, na Convencdo de Durban em 2001, foi sugerida a adocdo de medidas

especiais ou positivas em favor das vitimas de racismo e discriminacdo. Nesta Convencao

% Esta Lei, em sua quarta versdo, por ter sido alterada por trés leis que se Ihe seguiram e que em muito
contribuiram para seu aperfeicoamento, veio revogar a Lei Afonso Arinos. Como fruto do movimento de
afirmacdo das identidades e das territorialidades especificas, tanto sua proposi¢éo quanto sua aprovacao se deu
sob o contexto de radicalizagdo de lutas sociais dos movimentos negros no combate & discriminacédo racial e
também aplicada no campo da defesa da liberdade religiosa principalmente no tangente as religides de matrizes
africanas.
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formalizou-se, ainda, que o colonialismo fomentou a discriminacdo racial ao reconhecer que
determinados grupos, como os africanos, afrodescendentes, indigenas, asiaticos, ou seja,
grupos que tém uma identidade cultural prépria enfrentam situacbes de discriminacao

relacionadas a fatores étnicos e religiosos:

Reconhecemos o sofrimento causado pelo colonialismo e afirmamos que, onde e
qguando quer que tenham ocorrido, devem ser condenados e sua recorréncia
prevenida. Ainda lamentamos que os efeitos e a persisténcia dessas estruturas e
praticas estejam entre os fatores que contribuem para a continuidade das
desigualdades sociais e econémicas em muitas partes do mundo ainda hoje.
(DECLARACAO DE DURBAN, 2001, p.08).

E ainda:

Reconhecemos que os povos de origem africana tém sido secularmente vitimas de
racismo, discriminacdo racial e escravidao e da negacdo histdérica de muitos de seus
direitos, e afirmamos que eles devem ser tratados com justica e respeito por sua
dignidade e ndo devem sofrer discriminagdo de nenhum tipo. Reconhecimento deve,
portanto, ser dado aos seus direitos a cultura e a sua prépria identidade; de
participarem livremente e com iguais condic@es da vida politica, social, econémica e
cultural; de se desenvolverem no contexto de suas aspiracBes e costumes; de
manterem, preservarem € promoverem suas proprias formas de organizagdo, seu
modo de vida, cultura, tradicdes e expressdes religiosas. (DECLARACAO DE
DURBAN, 2001, p.17).

Ja no ano 2010 foi promulgada a Lei n°. 12.288/2010 — Estatuto da Igualdade Racial —
visando coibir os ataques a que estdo submetidos os adeptos das religides de Matriz Africana,

os cultos de uma forma geral ao determinar em seus artigos 24 e 26%, protecdo especifica a

1| — A prética de cultos, a celebracdo de reunides relacionadas a religiosidade e a fundacdo e manutencéo, por

iniciativa privada, de lugares reservados para tais fins; I1- a celebragdo de festividades e cerimonias de acordo
com preceitos das respectivas religifes; I11- a fundacdo e a manuten¢do, por iniciativa privada, de instituicdes
beneficentes ligadas as respectivas convicgdes religiosas; 1V- a producéo, a comercializacdo, a aquisi¢ao e 0 uso
de artigos e materiais religiosos adequados aos costumes e as praticas fundadas na respectiva religiosidade,
ressalvadas as condutas vedadas por legislacdo especifica; V- a producdo e a divulgacdo de publicacGes
relacionadas ao exercicio e a difusdo das religides de matriz africana; VI- a coleta de contribui¢des financeiras de
pessoas naturais e juridicas de natureza privada para a manutencdo das atividades religiosas e sociais das
respectivas religides;

VII- 0 acesso aos Orgdos e aos meios de comunicacdo para divulgacdo das respectivas religides; VIII- a
comunicacdo ao Ministério Publico para abertura de acdo penal em face de atitudes e praticas de intolerancia
religiosa nos meios de comunicagdo e em quaisquer outros locais.

Ainda é assegurada a assisténcia religiosa aos praticantes de religides de matrizes africanas internados em
hospitais ou em outras instituicdes de internacdo coletiva, inclusive aqueles submetidos a pena privativa de
liberdade. O poder publico adotard medidas necessarias para o combate a intolerancia religiosa com relagdo as
religides de matrizes africanas e a discriminagao de seus seguidores, especialmente com o objetivo de:40



estas religides por meio da promogédo constitucional da liberdade de consciéncia, crenga e
culto, seja por imposicdo as autoridades do poder publico de medidas que visem eliminar a
intolerancia religiosa® sofrida pelos seus adeptos. Assim sendo, em uma tentativa de
reafirmacédo dos direitos fundamentais de liberdade de consciéncia e de crenca praticadas pela
populacdo negra e em uma clara tentativa de preservagdo e protegdo aos seus direitos
fundamentais e culturais, o Estatuto respalda o livre exercicio dos cultos religiosos de matriz
africana. Portanto, ao fazer uma analise critica de todas as perspectivas aqui apontadas, faz-se
necessario entender que para se alcangar novos valores que assegurem a continuidade da vida
de maneira pacifica e harmoniosa é preciso superar os paradigmas culturais marcados pela
colonialidade do poder e do saber, de modo a denunciar suas limitacdes relativas a raca-etnia,
classe e género como conceitos insuficientes para abrangéncia da diversidade humana em sua

complexidade.

E importante admitir que o Estado, por muitas vezes, assume a auséncia de preconceito racial,
ndo conseguindo fazer cumprir o conjunto das legislacdes de combate a discriminacgéo racial.
E necessario ainda, o estabelecimento da compreensdo e da aprendizagem junto as
civilizagBes e culturas milenares que se constituem a partir das elaboraces miticas sagradas
da origem, como o Candomblé, e admitir a pluralidade socio-cultural que caracteriza as
composicdes de iniUmeras nacdes e em especial a brasileira, fazendo fortalecer aspiracdes dos
diversos segmentos populacionais que buscam a constru¢cdo de um novo paradigma de valores

democraticos.

I — Coibir a utilizacdo dos meios de comunicacdo social para a difusdo de proposi¢@es, imagens ou abordagens
que exponham pessoa ou grupo ao édio ou ao desprezo por motivos fundados na religiosidade de matrizes
africanas; Il- inventariar, restaurar e proteger os documentos, obras e outros bens de valor artistico e cultural, os
monumentos, mananciais, flora e sitios arqueolégicos vinculados as religides de matrizes africanas; 1l1-
assegurar a participacdo proporcional de representantes das religides de matrizes africanas, ao lado da
representacdo das demais religides, em comissdes, conselhos, 6rgdos e outras instancias de deliberacdo
vinculadas ao poder publico.

%2 Expressdo mencionada no Estatuto da Igualdade Racial cunhada como toda forma de distingdo, excluséo,
restricdo ou preferéncia, incluindo-se qualquer manifestacdo individual, coletiva ou institucional, de contelido
depreciativo, baseada em religido, concepgdo religiosa, credo, profissdo de fé, culto, praticas ou peculiaridades
rituais ou litdrgicas, e que provoque danos morais, materiais ou imateriais, atente contra os simbolos e valores
das religides afro-brasileiras ou seja capaz de fomentar 6dio religioso ou menosprezo as religides e seus adeptos.
Para Moraes (2013, p. 143), o quadro de violéncia religiosa, com forte apelo psicoldgico que busca colocar tudo
0 que é negro como demoniaco, bestial, atrasado, objetivando a baixar de sua autoestima, confundindo sua
identidade, quebrando sua coragem e orgulho étnico-religioso em um processo de dominacdo da consciéncia,
caracteriza o racismo religioso, que funcionando de forma atuante através da intoleréncia perpetrada pelo
mecanismo do proselitismo predatdrio, visa desqualificar, tirar a legitimidade e o valor historico-cultural da
contribuicdo destes afro-religiosos para a formacao da religiosidade e da identidade do povo brasileiro (Moraes,
2013, p. 143).
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1.3 Quando o negro crescer? Racismo, religiosidade e educacéo.

Com a intencdo de identificar o que ja& foi produzido em nossa area de conhecimento,
procurou-se mapear, aqui brevemente apresentado, a producdo académica através do
levantamento analitico, que permitiu conhecer perspectivas tedricas e metodoldgicas

presentes nas pesquisas sobre o tema desse trabalho.

Trata-se de um levantamento bibliogréafico, organizacdo, classificacdo e andlises dos
resultados sobre as abordagens que os textos fazem dos diversos conceitos, enquanto um
conjunto que compde uma perspectiva tedrica, com temas e areas da educagdo. A base de
dados utilizada para a realizacdo desse levantamento foi o portal da Associagdo Nacional de
Pés-Graduacdo e Pesquisa em Educacdo — ANPEd.

A ANPEd se constitui como uma entidade cientifica que promove espacos para o intercambio
académico-cientifico, onde o debate e a reflexdo acompanham as mudangas ocorridas na
educacdo e sociedade brasileira, especificamente na esfera da pds-graduacdo, procurando
contribuir com a melhoria da educagéo, constituindo assim, em um ambiente privilegiado para
aproximacao e estimulo de pesquisadores e a producdo cientifica neste campo, refletindo a

atualidade e pertinéncia de problemas de pesquisa nesta area.

A escolha por esta plataforma se justifica pela possibilidade de visualizar as producgdes que
circulam nacionalmente no campo educacional e que formam um quadro teorico relevante
para esta pesquisa. Essa busca teve como recorte temporal os anos de 2013 a 2017
correspondentes as 362, 372, 382 Reunido Nacional. Justifico o recorte temporal tendo em vista

as publicaces realizadas ap0s os dez anos da promulgacédo da Lei n°. 10.639-03.

Tendo em vista a natureza do problema de pesquisa e os temas correlatos, foi importante ter
como fonte de analise as comunicacdes orais do Grupo de Trabalho Educacdo e Relacbes
Etnico-Raciais, GT 21. Os textos foram selecionados a partir da proximidade dos titulos,
resumos, eixos tematicos e palavras-chave, em razdo da aproximacdo com a producao
cientifica relacionada ao problema de pesquisa. A coleta de dados foi efetuada por meio de
consulta de resumos e titulos como artigos publicados em idioma portugués, ligados a
Religido de Matriz Africana. As palavras-chave usadas foram candomblé, escola, religido,

religiosidade e educacéo.

A busca pela palavra religido revelou 07 produces e dentre elas um manifesto de repudio ao

racismo religioso contra a violéncia que atinge terreiros de Candomblé e Umbanda. Este
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documento foi elaborado durante a 38* Reunido Nacional, em S&o Luis do Maranhéo,
assinado no dia 04 de outubro de 2017, solicitando as autoridades responséveis providéncias
efetivas para o enfrentamento do cerceamento ao direito a liberdade religiosa e livre
manifestacdo de culto.

Ressalta-se este manifesto por considerar que ainda é notério o racismo explicito e a
intolerancia em relacéo aos cultos afro-brasileiros, que suscitam questdes que perpassam pela
indiferenga social. Assim pode-se reafirmar a relevancia desta pesquisa ao abordar a temética
da religiosidade afro-brasileira, contribuindo desta forma para novas discussdes que podem

ser relevantes para a area da educacdo e formagdo humana.

Da consulta realizada inicialmente, selecionou-se nove (09) artigos relacionados a tematica
investigada e que puderam ser mais bem analisados dentro de uma perspectiva da Lei n°
10.639-03, e que abordam as relagcdes étnico-raciais, discriminacéo religiosa, construcdo de
identidade, racismo, hegemonia. Dentre estes artigos, escolheu-se (04) quatro para a descricao

e analise por dialogarem mais diretamente com as questfes desta pesquisa.

O artigo “A relacdo escola-terreiro na perspectiva de familias candomblecistas” levado a 362.
Reunido Nacional da ANPEd - 29 de setembro a 02 de outubro de 2013, Goiania (GO) por
Eduardo Quintana — UFF, cuja agéncia financiadora foi a CAPES, nos orientou quanto a
importancia da leitura de mundo do candomblé, destacando os desafios que devem ser
enfrentados por um pesquisador da educacao cuja proximidade com o objeto de pesquisa pode
se constituir em uma cilada, devendo este, portanto, estar atento e manter acesa a vigilancia
epistemologica recomendada por Bourdieu (1999). No trabalho, Quintana parte da premissa
de que ndo é possivel conceber uma experiéncia pedagogica totalmente desvinculada das
questdes culturais e religiosas, pois ndo existe educacdo que ndo esteja imersa nos processos
culturais onde a escola esta inserida. O autor procura discutir o significado da escola para as
familias candomblecistas e as relacbes da escola com o candomblé e as estratégias de

escolarizacdo destas familias.

A partir da visdo destas familias, o autor buscou salientar o que aqui se faz como objeto de
analise e observacdo, que 0s processos educativos presentes nos terreiros possuem grande
relevancia na constituicdo de valores dos sujeitos e suas relacdes sociais, e que a educacao
escolar possui carater instrumental, capaz de munir os individuos para o mercado de trabalho.

Desta forma, a instituicdo Candomblé junto da instituicdo Escola, formam a construcdo destes
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tais sujeitos por perspectivas distintas; dai a necessidade de se relacionar estes espagos e suas

caracteristicas em pesquisa.

Como mecanismo de coleta de dados, que se deu entre novembro de 2009 e maio de 2010, foi
utilizada como principal instrumento a entrevista semiestruturada que levou em consideragéo
0 acesso aos dados como raga, escolaridade, entrada no candomblé, expectativas de

escolarizacdo e avaliacdo da relagdo escola-candomblé.

Ao discutir a relacdo do terreiro de Candomblé com a escola sob a luz de um referencial
tedrico-metodoldgico da Sociologia da Educacdo e do Campo das Religibes de Matrizes
Africanas, afirma-se que abordar a relacdo da escola com o Candomblé ndo é apenas um
ato de realizar um discurso denunciador das mazelas oriundas do mito da democracia racial
brasileira (Quintana, 2013). Como conclusdo, a partir dos dados levantados em sua pesquisa,
Quintana afirma que a escola € vista e entendida como prioridade para a maioria dos filhos de
santo entrevistados. Todavia, esta ndo se sobrepfe a frequéncia ao terreiro, considerando o
tempo escolar diferente do tempo vivido no terreiro. Tal pesquisa aborda a centralidade deste
capitulo, pois relata a representatividade de cultura negra nos espacos comuns de ensino e
religiosidade, ressaltando a importancia da defesa da diversidade deste sujeito — negro e
candomblecista — inserido num espaco escolar hostil ao seu corpo e sua manifestacdo

religiosa.

Tratando das fungdes gerais trabalhadas na Sociologia da Educacéo, instrumental e identitaria
(ou de socializacdo), o autor, dialoga com Dubet e Martucelli (1996) ao afirmar as logicas
diferentes que atravessam a escola e que cabe aos atores sociais, em um processo de
construcdo de experiéncia escolar, elaborar sua articulagdo. Ainda sob esta ética, o autor nos
conduz a Paixdo (2007) no que se refere a uma suposta ruptura, entre grupos sociais,

promovida pelo modo de socializacdo escolar.

Ao ressaltar a necessidade de abordar o campo religioso, principalmente os ligados a matrizes
africanas nas pesquisas académicas e a aquisicdo de conhecimentos mais elaborados para
fortalecimento do combate ao preconceito estabelecido, a partir das religibes e seus
praticantes, a pesquisa de Quintana reafirma as perceptiveis lacunas no que se refere a estudos

académicos que abordam a discussao ja estabelecida como objeto de estudo.

Dos artigos apresentados, o texto que faz parte da pesquisa de mestrado de Jaqueline de

Fatima Ribeiro — UFF cuja agéncia financiadora foi CAPES contribui nesta pesquisa ao
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abordar o tema da infancia ligada ao Candomblé, com destaque para analise do lugar da

crianca na religido de matriz africana (terreiro) pelo olhar da prdpria crianca.

Este trabalno — O Lugar da Inféancia na Religido de Matriz Africana — apresentado a 372
Reunido Nacional da ANPEd em outubro de 2015 em Florianépolis — UFSC considera 0s
saberes e fazeres do terreiro como parte de um sistema que possibilita a construcdo da
identidade dentro de um sistema de humanizagdo. Nesta abordagem, a autora analisa a origem
da infancia afrodescendente historicamente a partir da relacdo desta com a ancestralidade.

Ribeiro (2015) apresenta uma discussdo tedrica baseada nas questBes que permeiam o
conceito de infancia a vivéncia infantil nos terreiros dialogando com autores como: Sarmento
(2004); Santos (2006); Machado (1999); Quintana (2012); citando também Verger (2002) no
que tange a representacdes e arquétipos relacionados ao Candomblé.

No texto elaborado pelos autores Luiz Fernandes de Oliveira e Marcelino Euzebio Rodrigues
(PPGEduc-UFRRJ) denominado “A Cruz, o Ogo e o Oxé: Religiosidades e racismo
epistémico na educacdo carioca” apresentado na 362 Reunido Nacional da ANPEd, foi
possivel perceber a relacdo com o contetdo desta pesquisa ao analisar a alienacdo dos alunos
da rede municipal de educacédo do Rio de Janeiro e seus familiares, ao representar a religido e
cultura africana como algo maléfico. Este trabalho oferece um relato de como uma visao
dominante que desqualifica o diverso, silenciando outros saberes que fogem da ordem
hegemoénica, pode levar a tensbes e conflitos no ambiente escolar ao mesclar concepcées
preconceituosas e tentativas de dominio epistemoldgico, tornando o espaco escolar palco para
disputa de autoridade entre varios sujeitos. Oliveira e Rodrigues (2013) apresentam uma
discussdo tedrica sobre as formas de subalternizacdo, impostas aos sujeitos, baseadas nas
questdes que permeiam a dominacao cultural e estudos decoloniais, dialogando com autores
como: Grosfoguel, (2007); Quijano, (2005, 2007); Mignolo, (2003), Maldonado-Torres,
(2007).

Oliveira e Rodrigues procuram expor a polarizacdo entre o sagrado e o profano ja existente
nos diversos debates da educacdo formal com abrangéncia do periodo colonial ao Império,
intercalando com debates acerca da laicidade do estado e o ensino confessional nas diversas
constituicdes republicanas no Brasil até as legislacdes atuais que abrangem o ensino religioso,
dialogando com autores como Reginaldo Prandi e Pierucci (2007). Para respaldar essa

afirmacéo os autores nos direcionam a Muniz Sodré (1996) quando afirma:

A ordem social ndo se pauta pelo imprevisivel ou pelo incontroldvel, mas por
condigBes capazes de ensejar o controle razodvel das acdes e de assegurar
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hegemonia coletiva. (...) Poder é o nome que se d& a capacidade de administrar esse
controle, de realizar efeitos de determinacdo ou de realidade socialmente
reconheciveis, (p.58). Todo poder é de fato méagico, no sentido de que se empenha
em convencer os sujeitos de sua absoluta realidade, distinta do imprevisivel ou do
vazio indeterminado que tenha que administrar (SODRE, 1996, p.60).

Considerando igualmente a questdo da hegemonia, Oliveira e Rodrigues abordam o tema da
colonialidade do curriculo destacando a subalternidade que leva a pensar na noc¢do de raca
afirmada por Quijano (2007) “A colonialidade é um dos elementos constitutivos e especificos
do padrdo mundial do poder capitalista. Se funda na imposicdo de uma classificacdo racial
étnica da populacdo mundial como pedra angular deste padrdo de poder” (2007, p. 93). Ainda
citando Quijano, Oliveira e Rodrigues interpretam a colonialidade do saber como negacéo do
legado intelectual e histérico de povos ndo europeus, que sdo reduzidos a primitivos

irracionais, por pertencerem a outra raga como os indigenas e africanos.

Neste trabalho foi feita analise de entrevistas realizadas com diversos professores vinculados
a variadas areas de saber como Historia, Sociologia, Geografia e Espanhol no tocante a
implementacdo da Lei 10.639-03, que estabelece a obrigatoriedade do ensino de historia da
Africa e dos negros no Brasil, abordando as dificuldades encontradas para a implementac&o
de propostas de educacdo pluricultural, além de salientar a importancia de se verificar a

implementacdo de uma educacéo culturalmente relevante.

Os autores concluem gue € possivel afirmar a existéncia do siléncio e a negacdo de historias,
de conhecimentos cientificos, culturais e identidades, que intitulam como forte tentativa de
epistemicidio nas disputas que perpassam as escolas municipais do Rio de Janeiro, além de
destacar a necessidade de realizacdo de debates que promovam projetos que possam afrontar
esse racismo epistémico a fim de estabelecer uma perspectiva de didlogo intercultural por

parte dos docentes e movimentos sociais negros.

Na abordagem do racismo epistemoldgico, encontrou-se o artigo de Erisvaldo Pereira dos
Santos (UFOP) no campo da pesquisa filosdfica, em seu trabalho intitulado “Aportes de “La
philosophie Bantue” e a sua relagdo com a concepg¢do de axé das religioes brasileiras de
matrizes africanas: questdes para a educacdo das relacbes étnicos-raciais”, que me levou a
reflexdo epistemoldgica sobre a concep¢do de forca vital na obra de Placide Tempels e a
concepcao de axé das religides brasileiras de matrizes africanas a partir da obra de Juana

Elbein dos Santos, “Os nagd e a morte: pade, asésé e o culto Egun na Bahia”.
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O artigo aponta para o curriculo escolar e o campo da formacéao de professores no que tange a
ignoréncia da producdo académica africana e aos conteudos culturais e religiosos da didspora
africana nas disciplinas escolares e na pesquisa, caracterizando o que foi denominado de
passivo cultural sobre a historia e cultura africana e afro-brasileira, o que implica em
mudancas consideradas apenas superficiais. Santos (2015) direciona, ainda, para as
dificuldades e desafios da efetivacdo dos conteudos de historia e cultura africana e afro-
brasileira no curriculo escolar apontados na pesquisa coordenada por Nilma Lino Gomes
(2012) intitulada ‘Praticas pedag6gicas de trabalho com relagdes étnico-raciais na escola na
perspectiva da Lei n°® 10.639-03”. Essa situacdo manifesta a insuficiéncia em transformar a
realidade educacional dos afrodescentes no que se refere a valorizacdo das herangas culturais

e historicas africanas.

Esta pesquisa também foi muito importante ao remeter a bases epistemoldgicas que
contribuiram para superar 0 passivo cultural escolar gerando aportes criticos e pedagogicos
incorporados em nossa investigacdo. O autor retrata a forma com que este passivo cultural
com relacdo ao conhecimento da cultura africana na educacdo brasileira pode se manifestar
em nosso pais como preconceito racial velado, racismo religioso e intolerancia diante das
herancas culturais africanas, bem como a ideia de que o pensamento africano ndo é importante

em termos de desenvolvimento humano.

Ao objetivar a insercdo de aportes do debate filosofico africano para o campo da educacao e
socializar as discussdes e conteudos acerca da filosofia africana, assim como 0s
conhecimentos produzidos sobre a diaspora africana, sobretudo no campo religioso, Santos

aponta a invisibilidade dos contetidos desta diaspora no curriculo escolar:

Finalmente, é importante ressaltar que o complexo e diversificado campo de
tradicBes, préticas rituais, crengas, concepg¢des, habitos alimentares, estilo de vida,
sons, ritmos e codigos simbolicos presentes nas religiGes brasileiras de matrizes
africanas ainda ndo sdo considerados relevantes no curriculo escolar, porque fazem
parte de conteidos da didspora africana que séo invisibilizados e negados no Brasil
(SANTOS, 2017, p.14).

Santos (2015) apresenta uma discussao tedrica baseada nas questfes que permeiam o conceito
de passivo cultural presente no curriculo escolar e o trato da histéria e cultura afro-brasileira e
africana, além de uma reflexdo epistemolégica sobre concepc¢éo de forca vital dialogando com
autores como Oliveira (2013), Sodré (1995; 2005), Santos (1986), Lopes (2004), Hountondji
(2010), Gomes (2012), Tempels (1949) dentre outros.

47



O autor conclui que, ao continuar sendo ignorada a producdo académica, os contelidos
culturais e religiosos da diaspora africana nas disciplinas escolares e na pesquisa, por parte do
curriculo escolar e o campo de formagdo docente, o passivo cultural sobre a cultura e histéria

da Africa sofrera apenas mudancas superficiais.

Procurando uma melhor articulacdo entre os valores africanos adquiridos no Terreiro e 0s
saberes escolares, apoia-se nesta discussdo em levantamentos feitos por Gomes (2002). Este
afirma que os saberes produzidos pela populacdo negra revelam uma forma de conhecer o
mundo e produz uma racionalidade marcada pela vivéncia da raga, entendida como
construcdo social, histérica e cultural. Desta forma, o preconceito racial velado, racismo
religioso e intoleréncia diante das herancas culturais africanas podem estar fundamentados no
racismo institucional que tal como o definem Silva et al. (2009), ndo se expressa em atos
manifestos, explicitos ou declarados de discriminacdo, mas, ao contrario, atua de forma difusa
no funcionamento cotidiano de instituices e organizacgdes, que operam de forma diferenciada
na distribuicao de servigos, beneficios e oportunidades aos diferentes segmentos da populacéo
do ponto de vista racial, extrapolando as relagdes interpessoais e instaurando-se no cotidiano
institucional da escola inclusive na implementacéo efetiva de politicas publicas, gerando, de

forma ampla, desigualdades.

As perspectivas abertas nestas obras pesquisadas proporcionaram reflexdo e consideracoes
sobre a importancia da revisdo bibliografica e a pertinéncia desta pesquisa, ao permitir o
didlogo com outros pesquisadores, apontando, assim, caminhos tedricos e metodologicos
utilizados em busca da construcdo do conhecimento que se insere no debate de nossa

pesquisa.

Para andlise dos processos de construcdo de identidade de sujeitos vinculados ao Candombleé e
suas relacdes sociais, foi realizada a busca pelas ideias de pesquisadores, que perpassam pela
problematica em que os resultados revelaram que, apesar de ser um tema discutido, ainda ha

necessidade de aprofundar aspectos relacionados a questéo.

Estes resultados apontam que mesmo sendo evidenciadas producdes cientificas com os
descritores selecionados, o siléncio no campo educacional sobre cultura negra faz suscitar
lacunas ligadas a construcdo do saber em torno das relacbes de criancas e adolescentes
candomblecistas nos espacos de convivio da instituicdo de educacédo, considerando os demais
atores/sujeitos que fazem parte desta construcdo sociocultural. Foi possivel ainda afirmar que

predominou nesses estudos a perspectiva da pesquisa qualitativa. Como encaminhamento
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metodoldgico e principais mecanismos de coleta de dados, foram identificadas entrevistas
semiestruturadas, observacGes e escuta sensivel, estudo de caso, etnografia, analise
documental com estudo e investigacdo de textos, analise e discussdo de argumentos e debates
criticos de significados. Somente foi encontrado um Unico trabalho que apresentou uma

atividade interventiva.

Ainda, procurando um aporte tedrico no que se refere ao preconceito e desvalorizacdo dessa
expressao de religiosidade dentro de um destaque pedagdgico utilizou-se, dentre outros, a
pesquisadora Stella Caputo (2012). Em sua pesquisa, a autora procura tragar um paralelo entre
as criancas de Candomblé e a escola, investigando os conflitos e obstaculos enfrentados pelas
criancas em virtude do preconceito e discriminagdo na comunidade escolar. A partir da defesa
de reconhecimento da cultura negra em ambito escolar, foi possivel deslocar para a
abordagem desta autora, que apresenta as dificuldades de aceitagdo e reconhecimento em
relacdo a essas criangas devido a ligacdo delas com o Candomblé.

Partindo, portanto, das ideias ja elaboradas, na busca pela compreensdo, procurou-se
responder as questdes suscitadas nesta pesquisa, reafirmando a importancia do conhecimento
sobre o Candomblé em uma proposta de ensino que considere a diferenca cultural e abra
espaco para o fazer literario, musical, teatral, corporal, levando o educando a explorar sons,
objetos, sabores, ritmos e dancgas caracteristicas, estimulando assim, o desenvolvimento
cognitivo, afetivo, social e estético, possibilitando ao educando a vivéncia de experiéncias de

extrema relevancia no ambiente escolar.

1.4 Esi®® nas escolas: relagdes Etnico-Raciais — Lei 10.639/2003

Para efetivar a compreensdo da realidade do racismo tratando-o como estrutural e sintetizado
por meio de uma historia de longa exploracdo colonial, foi necessario trilhar outros caminhos
— A educacdo escolar. Em uma compreensdo de gque a educacdo configura-se como um dos
principais instrumentos de manejo do Estado para garantia dos direitos de cidadania e para a
consecucdo dos objetivos fundamentais da Constituicdo, muito embora reconhegcamos que

existiram avancos no que tange as diretrizes e bases da educacdo nacional, o racismo é

% Segundo J. Elbein dos Santos (1986, p. 59), Esi é o primogénito do universo. Relaciona-se com todos os Orisa
masculinos e femininos. Elemento constitutivo de todas as realidades, responsavel pelo processo de existéncia
individualizada. Como principio representa e transporta o ase, participando forcosamente de tudo o que existe.
(p. 131). Esii em yoruba, significa “esfera”. Orisa do movimento, do dinamismo. Responséavel por assegurar que
tudo corra bem. Mensageiro entre o Orun (0 mundo espiritual) e o Aiye (0 mundo material). 49



perpetuado e ndo reconhecido nas relagbes do cotidiano escolar, conforme explicita
Boaventura de Sousa Santos, (2009, p. 91) ao explicar que estamos vinculados a uma
dominagdo epistemoldgica que causa uma “relagdo extremamente desigual de saber-poder que

conduziu a supressdo de muitas formas de saber proprias de povos e/ou nagdes colonizadas”.

A partir desta reflexdo surge a necessidade do entendimento do epistemicidio difundido na
estrutura escolar, nas bases epistémicas que regem nossos contetdos nacionais de ensino, em
seus aspectos teorico-praticos como estratégia de producdo de inferioridade. Os estudos de
Aparecida Sueli Carneiro (2005) procuram explicar a relagéo existente entre este conceito e a

educacéo:

(...) dindmica e producdo que tem se feito pelo rebaixamento da auto-estima que
compromete a capacidade cognitiva e a confianca intelectual, pela negacdo aos
negros da condicdo de sujeitos de conhecimento, nos instrumentos pedagdgicos ou
nas relacBes sociais no cotidiano escolar, pela deslegitimacdo dos saberes dos negros
sobre si mesmos e sobre 0 mundo, pela desvalorizagdo, ou negacdo ou ocultamento
das contribuigBes do Continente Africano ao patriménio cultural da humanidade,
pela indugéo ou promogdo do embranquecimento cultural, etc. (CARNEIRO, 2005,
p. 324).

Apoiando-nos nestas ideias, pode-se considerar que a esfera da educagédo formal configura-se
palco de atitudes racistas ou de enfrentamento efetivo a essas praticas, dado poder ser
considerada espacgo privilegiado para implementacdo de politicas de combate ao racismo.
Neste sentido, pensar a educagdo atualmente fomenta uma série de debates cujo campo de
reflexdo se estende pelas legislacOes e politicas publicas, valorizacdo do saber docente, entre

outras questoes.

Procurando mapear algumas destas reflexdes, nos voltamos para a Lei 10.639/2003 que torna
obrigat6rio o ensino sobre histéria da Africa e cultura afro-brasileira, nas escolas, que em seu
conteddo encontra desafios como, por exemplo, a abordagem das religibes de Matrizes
Africanas como o Candomblé. Essa dimensdo pode se constituir parte importante desta
histéria e cultura ndo podendo, desta forma, ser negligenciada nas relacdes de educacéo,
porque, 0 que por diversas vezes se apresenta como intolerancia religiosa, no ambito escolar,

pode esconder, na verdade, praticas racistas.

Desta maneira, tendo a religiosidade como fator relevante e acreditando em sua dimensédo
privilegiada para o entendimento das diversas maneiras de viver, sentir e pensar a vida, esta
pesquisa, procura evidenciar como a historia do Candomblé, que mesmo marcada pelos mais
variados processos ligados a exploracdo do trabalho escravo e a discriminacdo racial, se

afirma como constituidora de uma forma de sobrevivéncia cultural ao vincular sua
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proveniéncia ou tradicdo ao que diverge do poderoso referencial religioso eurocéntrico,
promovendo resisténcia e libertando o aprisionamento simbdlico impostos pelos discursos

hegemdnicos, discriminatorios e estereotipados.

Com base nos argumentos da heranga das préaticas de supressdao dos povos oprimidos no
periodo colonial, na atualidade, fica dificil negar a importancia de se fazer referéncia a

desigualdade educacional®*

pois, 0s negros, na sociedade brasileira, ainda carregam 0S
estere6tipos como marca de inferioridade, contribuindo, desta forma, para o percurso

acidentado de sua trajetdria escolar.

Dentre as acGes que visam a superacdo de desigualdades histéricas que atingiram
determinados grupos da sociedade, algumas medidas fazem parte da Politica Nacional de
Promocdo da lgualdade Racial, estabelecida pelo SEPPIR®* em 2003 na busca pelo
reconhecimento e afirmacdo do carater pluriétnico da sociedade brasileira. Conhecidas
também como medidas especiais®, estas politicas de promocdo da igualdade racial sdo
expressdes que designam a equiparacdo dos direitos e liberdades fundamentais de distintos

grupos sociais de forma temporaria, ou seja, até que a situacéo seja revertida.

Conforme explicita Machado (1999) ao considerar que na escola publica, como instituicdo do
estado, onde se observam estruturas e peculiaridades segregacionistas com relacdo aos
conhecimentos adquiridos no terreiro, 0s aspectos culturais associados ao pertencimento
religioso, que neste caso, evocam uma ascendéncia negra, podem ser caracterizados como
elementos ativadores de praticas racistas: — a escola, como aparelho ideoldgico do Estado, na
sua pratica, tende a ignorar os valores culturais negros, seu universo simbdlico, incutindo nas

criancas os padrdes e estereotipos da ideologia do branqueamento (MACHADO, 1999, p. 57).

No ambiente da escola, portanto, é importante a abordagem das religides de matriz africana

em perspectiva que coloca a sociedade, munida de preconceitos, também instituicdo

% 0 direito & educacfo para os ndo brancos, para os ndo pertencentes a elite, s6 viria quase um século depois,
apo6s muitas lutas e reivindicagBes, a partir da Lei 5.892 de 1971; porém, esta democratiza¢do de acesso ao
ensino (...) ndo foi acompanhada de uma preparacdo do magistério para lidar com as classes numericamente
grandes e racionalmente heterogéneas. Os paradigmas do ensino prosseguiram, apoiando- se em valores de
classe média branca (...) assim a democratizagdo‘ foi feita nos moldes da qualidade de alunos atendidos e ndo da
qualidade do ensino ministradol (ARANHA, apud MUNGANA 2005, p.98)

% Secretaria Nacional de Politicas de Promocéo da Igualdade Racial

% Adotado pela ONU em 1966, o termo medidas especiais, tém seus principios estabelecidos pela Convencéo
Internacional sobre a Elimina¢do de Todas as Formas de Discriminacdo Racial, onde foi tratado o
comprometimento da adogdo de politicas de eliminagdo da discriminacdo, desigualdade racial enraizada no
Brasil pela hierarquizagdo, ainda hoje encontrada de forma velada onde supremacia racial iniciada no periodo da
escraviddo pauta-se no mito da democracia racial onde a ideia de que as questdes de raca ndo sdo motivos de
conflitos e discriminagdo e portanto, ndo influenciam no papel social e oportunidades de cada cidadé\o.51



responsavel por silenciar essa heranca cultural. Assim, outra importante reflexdo no @mbito

desta dissertagdo é sobre o ensino religioso, a lei e 0 combate & intoleréncia religiosa.

De acordo com a primeira LDB, (Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional), N°. 4.024,
de 20 de dezembro de 1961, o ensino religioso é concebido como disciplina que deveria ser
ministrada, pelas igrejas, nos horéarios normais das escolas oficiais, porém, em caréater
facultativo e sem 6nus para o Estado. As classes (escolares) deveriam ser formadas por
qualquer numero, e deveria ser respeitada a preferéncia religiosa dos discentes.
Posteriormente com a ditadura militar, em 11 de agosto de 1971, a Lei 5.692/71 dispde que o
ensino religioso, ministrado em horarios regulares, deveria compor areas de estudos de forma

integradora das aulas de Moral e Civica, Artes e Educacéo Fisica.

Através da LDB n° 9394/96, de 20 de dezembro de 1996, e da Resolugdo 02/98 do Conselho
Nacional de Educagdo (CNE) de 07 de abril de 1998, o ensino religioso no Brasil é
apresentado como disciplina escolar. A LDB vem estabelecer que 0 ensino respeitasse o
pluralismo de ideias e de concepcdes pedagdgicas, em seu inciso Il do art. 3°, apresentando
como foco escolar a heterogeneidade cultural, sobretudo nas disciplinas de Sociologia,
Histdria e Ensino Religioso, de modo a coibir a apresentacdo da religido, no ambiente escolar,
como uma maneira de inibicdo das diversas experiéncias culturais. O ensino deve se orientar

pelos principios da laicidade, ndo cabendo imposi¢Ges ou prevaléncias.

Em seu Artigo 33, a Lei 9394/96, apresenta ainda que o ensino religioso passa a ser disciplina
de oferta obrigatoria nas escolas publicas, com matricula facultativa e sem dnus para os cofres
publicos, o que veio a ser modificado com a implementacdo da Lei 9475 de 22 de julho de
1997, que segue definindo o ensino religioso como disciplina normal do curriculo de

Educacédo Baésica, sendo do Estado a responsabilidade pela contratacdo de professores.

Associando a disciplina de ensino religioso a lei de obrigatoriedade do ensino de Histéria da
Africa e Cultura Afro-Brasileira, tenta em seu bojo explicitar, que a principio, estio
diretamente ligadas, sendo a primeira responsavel em abordar o fenbmeno religioso e a
segunda em preconizar que na educacdo basica, em seu curriculo, aborde contetdos
relacionados a historia e cultura africana e afro-brasileira, onde a religido ndo pode estar

ausente da discussao.

Neste sentido, valorizando a participacdo do povo negro nas dareas social, politica e

econbmica, tem-se que, de acordo com o Artigo 25: 8 4° O ensino da Historia do Brasil levara
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em conta as contribui¢cOes das diferentes culturas e etnias para a formacéo do povo brasileiro,

especialmente das matrizes indigena, africana e européia.

Em referéncia aos conteldos programaticos Ié-se no Art. 26-A:

Art. 26-A. Nos estabelecimentos de ensino fundamental e de ensino médio,
publicos e privados, torna-se obrigatério o estudo da histdria e cultura afro-
brasileira e indigena. (Redacdo dada pela Lei n°® 11.645, de 2008).

§ 1°. O conteudo programatico a que se refere o caput deste artigo incluird o estudo
da Historia da Africa e dos Africanos, a luta dos negros no Brasil, a cultura negra
brasileira e o negro na formacédo da sociedade nacional, resgatando a contribui¢do do
povo negro nas areas social, econdmica e politica pertinente a Historia do Brasil.

§ 2°, Os conteudos referentes a Histéria e Cultura Afro-Brasileira serdo ministrados
no ambito de todo o curriculo escolar, em especial nas areas de Educacéo Artistica e
de Literatura e Historia Brasileira.

Tendo como prioridade a valorizacdo da presenca e a importancia da contribuicdo africana na
construcdo social brasileira, a lei ainda institui no calendario escolar data comemorativa de
resisténcia cultural e social do povo negro com o Art. 79-B: O calendéario escolar incluird o
dia 20 de novembro como “Dia Nacional da Consciéncia Negra”. (Incluido pela Lei n°
10.639, de 09.01.2003). Pela lei, entdo, passa-se a trabalhar o tema, no ambito de todo o
curriculo escolar, com maior énfase nas disciplinas de Histdria, Literatura e Educacéo

Artistica.

Tomando a Lei 10.639/03 como instrumento de conscientizacdo e de combate a discriminagédo
e ao racismo, mostrando o resultado da luta e esforcos dos individuos ligados ao movimento
negro, tem como continuidade no ano seguinte a promulgacdo desta lei, 0 processo de
normatizacdo com as Diretrizes Curriculares Nacionais para Educacio das Relagbes Etnico-
raciais e para 0 Ensino de Histéria e Cultura Afro- Brasileira e Africana®’(BRASIL, 2004).
Com o0s objetivos de elaboracdo, acompanhamento, analise e avaliacdo de politicas
educacionais, visando a valorizacdo e o respeito a diversidade, bem como a promoc¢do da
igualdade étnico-racial no &mbito do Ministério da Educacdo — MEC, logo ap6s em dezembro
de 2005 € instituida a Comissdo Técnica Nacional de Diversidade para Assuntos

Relacionados a Educacdo dos Afro-brasileiros.

" Aprovada por meio do Parecer do CNE/CP 03/2004 e da Resolucdo CNE/CP 01/2004 que regulamenta os
direitos e obrigacfes dos entes federados, frente aos dispositivos legais que visam & garantia de uma educacao
voltada & promogdo da diversidade cultural, de modo a efetivar a educagao das relagdes étnico- raciais.53


http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_Ato2007-2010/2008/Lei/L11645.htm#art1
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_Ato2007-2010/2008/Lei/L11645.htm#art1
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/Leis/2003/L10.639.htm#art79a
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/Leis/2003/L10.639.htm#art79a

Voltando a reflexdo em torno da Lei 10.639/03 surgiram também questionamentos com
relacdo a sua legitimidade uma vez que propunha o ensino de um grupo, portanto, sendo
considerada autoritaria e desnecessaria ao ferir a autonomia curricular dos estados brasileiros,
bem como pelo fato dos contetdos j& estarem previstos na LDB (Lei de Diretrizes e Bases da
Educacdo Nacional), conforme afirma Luiz Carlos Paixao da Rocha (2007, p. 26).

Todavia, a investigacao sobre as préaticas pedagogicas em escolas da regido sudeste do Brasil,
realizada pelos Professores Elania de Oliveira, José Eustaquio de Brito e Natalino Neves da
Silva em 2012 identificou condi¢gdes de implementacdo da Lei 10.639/2003 no ambiente

escolar apontando contextos de resisténcia em funcéo de ser uma imposicéo legal ou racial®.

Em 2009, a pesquisa coordenada pela Professora Nilma Lino Gomes, envolvendo cinco
nucleos de estudos afro-brasileiros de universidades de todas as regides do Brasil, financiada

pelo MEC SECADI e pela representacdo da UNESCO no Brasil, teve por objetivo:

(...) identificar, mapear e analisar as iniciativas desenvolvidas pelas redes publicas
de ensino e as praticas pedagogicas realizadas por escolas pertencentes a essas redes
na perspectiva da Lei n° 10.639/03, que torna obrigatdrio o ensino de histdria e
cultura africana e afro-brasileira nas escolas publicas e privadas do ensino
fundamental e médio do pais (GOMES, 2012, p.07).

Desenvolvida no ambito do Programa de Ensino, Pesquisa e Extensdo Acbes Afirmativas na
UFMG e do Nucleo de Estudos e Pesquisas sobre Relacdes Etnico- Raciais e Acoes
afirmativas (NERA- CNPq), envolveu 36 escolas publicas estaduais e municipais
identificando que em varias destas, a implementacdo de praticas pedagdgicas em
conformidade com a Lei 10.639/03 e o artigo 26A da LDB, ocorria pela iniciativa de
professores (as) das areas citadas na redacéo da Lei. Esta pesquisa constatou a inconstancia da
qualidade do trabalho, nos ambientes educacionais, quanto a implementacdo da Educacédo das

Relacdes Etnico-Raciais.

Contribuindo com esta discussdo, a Professora, pesquisadora Petronilha Beatriz Gongalves e
Silva, publicou o artigo “Educacéo das RelagBes Etnico raciais nas Institui¢des escolares” em
2018, buscando revisar 38 artigos publicados em periddicos Qualis A e B, 07 teses e 51
dissertacdes realizadas pelos Programas de pos-graduacao stricto sensu na area de educacdo e

os livros produzidos pelos Nucleos de Estudos Afro- Brasileiros (NEABS) e grupos correlatos,

% A pesquisa revela como em vérias escolas participantes existem projetos significativos que estdo sendo
desenvolvidos por coletivos de profissionais e, a0 mesmo tempo, na mesma escola, a Lei n° 10.639 03 e suas
Diretrizes, ou mantém um conhecimento superficial delas, inclusive de resisténcia, entendendo-as como
imposic¢ao do Estado ou lei dos negros® (OLIVEIRA; BRITO; SILVA, 2012, p. 358). 54



todos compreendidos entre os anos de 2003 e 2014, no Brasil, cuja tematica foi tratar da
educacdo das relagdes étnico-raciais em instituicdes educacionais. Estas publicacGes
focalizaram em grande maioria, instituicdes regulares de ensino, tendo como escopo a
educacdo, fundamental, anos iniciais, muito embora também tenha sido considerada a
educagdo infantil e Educacdo de Jovens e Adultos (EJA), identificando os registros de
resultados, experiéncias de educacdo em estabelecimentos de ensino, da mesma maneira que
consideracOes, avaliacOes, reflexdes e sugestdes quanto a educacdo das relagdes étnico-

raciais.

Na analise dos artigos foi apontado como resultado um avango no tangente ao processo de
reconhecimento de manifestacdes e consequéncias dessas manifestacdes na vida de aluno(as),
negros e nao negros, de seus professores(as) e na organizacao e funcionamento de instituicoes
educacionais, a partir de uma analise da relacdo existentes nestes, quanto ao tratamento de

racismo, etnocentrismo, e outras formas de discriminacdes nas escolas.

Como caminhos e procedimentos metodologicos, de carater qualitativo, foram identificados
observacOes inspiradas em estudos etnograficos, entrevistas, depoimentos, questionarios,
diario de campo, atividades pedagogicas, desenhos, jogos e brincadeiras. A pesquisadora
observou que 0s suportes tedrico—metodolégicos apoiavam-se em dialogos com producdes
nas areas de Educacdo, Antropologia, Sociologia da Infancia, bem como Estudos Culturais,
ancorados em autores como K. Munanga, Nilma L. Gomes, Eliane Cavalleiro,  Pierre

Bordieu, Edgard Morin, Michel Foucalt e Stuart Hall, ainda que chame a atencdo para
auséncia de referéncias brasileiras relacionadas a relacdes étnico-raciais e educacao, assim

como, de autores latino-americanos e africanos.

No estudo foram abordadas, varias perspectivas a partir do racismo nas instituicdes escolares
que levam a hierarquizacdo de culturas, de sociedades e das populacdes, fundamentando o
racismo: o racismo chamado implicito e explicito, conduzindo a teoria do embranquecimento;
racismo institucional, apontado como razéo para 0 prejuizo aos negros quando da implantacao
de politicas publicas dirigidas a todos os cidaddos; depreciacdo de pessoas negras a partir de
situacbes e expressdes utilizadas que visam qualifica-las como inferiores violentas e
perigosas; associacdo entre ser negro e ser pobre; silenciamento como acdo mais utilizada
para combater o racismo, no ambiente da escola, por parte de professores, equipe pedagdgica
e direcdo escolar, quanto aos conflitos oriundos em virtude da cor ou etnia do aluno negro, o
que intensifica a baixa autoestima, promove a segregacao e pouca convivéncia entre 0s negros

e ndo negros; a auséncia de abordagem de negros e indigenas como sujeitos atendidos pela
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escola, em uma perspectiva de diversidade, nos curriculos e livros didaticos; o desempenho
escolar como problema associado ao aluno negro, bem como o fracasso escolar; a dupla
discriminacdo sofrida por determinadas alunas que além de mulheres sdo negras; a situacdo do
professor que sofre racismo e sexismo na educacdo infantil, por ser homem e negro; o
comportamento de passividade e negagdo assumido pelos negros nas diversas situacdes de

conflito, no cotidiano.

Em relacdo ao etnocentrismo, foram identificadas abordagens que apontam a escola como:
espago onde ainda sdo difundidos e privilegiados valores eurocéntricos em detrimento a
culturas como a afro-brasileira e indigena; ambiente marcado pela hostilidade na comunicacéao
entre alunos, sinalizando para as diferencas étnico-culturais e étnico-sociais transformando-as
em desigualdades, o que aponta para a necessidade de uma educacdo que possa focar nas
relagGes, étnico-raciais; o etnocentrismo que fundamenta o racismo religioso, notoriamente,

relacionados a raiz africana, como o Candomblé.

E importante ressaltar que em producdes sobre negritudes e aprendizagens, a autora destaca a
presenca de abordagens da riqueza cultural africana como a mitologia, a cosmologia e a
boténica, feita por autores que questionam o porqué de educadores que, segundo estes, vivem,
em grande parte,em contexto cultural popular de maioria africana (SILVA, 2018, p. 133) nédo
incluirem em suas praticas pedagogicas estes saberes por ndo os considerarem ou ndo 0s

conhecerem.

Outra perspectiva tratada foi alusiva a classe social, correlacionada a raca, género e as
discriminaces a ela associadas em que refletir sobre condicao social implica em pensar sobre
diferencas que aparecem, muitas vezes, como parametro de determinacdo da condicéo social,
de comportamento, modo de vida e outros aspectos que fogem do modelo etnocéntrico
convencional. Como desenlaces destas producgdes foram identificados avangos no processo de
reconhecimento de manifestacdes e consequéncias do racismo, do etnocentrismo e outras
formas de discriminacfes na vida dos alunos e professores, negros e ndo negros, igualmente
como, na organizacdo e funcionamento das instituicdes escolares. Foram perceptiveis
também, indicios de preocupacdo, com o preparo dos docentes, direcdo, equipe pedagodgica e
demais funcionarios, visando a garantia de adequacao de abordagem de alunos e professores
em situacdo de conflito, assim como preocupacdo com processos de qualificacdo e
aprimoramento, como a educacao continuada, que possam possibilitar o combate ao racismo e

discriminac@es, por meio de instrumentos pedagdgicos.
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A pesquisadora ao concluir a pesquisa sobre Educacdo das relagdes Etnico-Raciais em
Instituicdes Educacionais nos remete a reflexdo sobre os enfrentamentos a fazer, iniciando
com o questionamento de como podem pesquisas contribuir para educacdo das relagdes

étnico-raciais, nos apresentando a seguinte observacao:

Pesquisas, como qualquer acdo humana, se inscrevem em projetos de sociedade, de
vida, assumidos, valorizados por quem se dedica a investigar. Investigagdes que se
ocupam de politicas para educacdo, de projetos pedagogicos, de processos
educativos, enraizados em referéncias teoricas historicamente situadas, tanto buscam
compreender, como configurar, influenciar processos de estudar que resultem em
aprendizagens e em consequentes ensinos (SILVA, 2018, p. 137).

Gongcalves e Silva ainda em um processo de reflexdo e em interlocugdo com autores como
Siegel (2006) e Banks (1998), procura entender, a partir do estudo deste material produzido,
por que pesquisadores (as) selecionam um tema, uma hipdtese, uma questdo de pesquisa sem
tomar conhecimento ou buscar referéncia da realidade e teorias anteriormente produzidas,
muito embora estejam realizando um trabalho imerso nas mais restritas regras cientificas. A
partir desses autores, aponta que estas questdes sdo orientadas por condicdes culturais, raciais,
de género, dentre outras que podem circunscrever o(a) pesquisador(a). Entre outras coisas, a
curiosidade, interesses pessoais, disponibilidade de financiamento podem orientar escolha de
temas a serem pesquisados. OrientacOes teorico-metodoldgicas, meios para divulgacdo de
resultados justificam estudos como, por exemplo, relacionados a percepgéo do racismo entre
criangcas negras e nao negras, entre estudantes negros e brancos. Estudos que ao final da
década dos anos 2000, nem mesmo mencionam a Lei 10. 639/2003. Nesta direcdo, a autora,
nos leva a pensar na dificuldade de néo interpretar essa omissdo como sinal de um projeto de
sociedade contrario a igualdade racial, onde engajamento politico é confundido com
intolerancia, direitos sdo interpretados como vantagens, pertencimento étnico-racial como
superioridade ou desprestigio (SILVA, 2018, p. 138).

Diante destes apontamentos, a autora explicita a dificuldade de compreensdo desta omissao
como desconhecimento veste a ampla divulgacdo da Lei 10.639/2003, do Parecer CNE/CP
3/2004 e da Resolucdo CNE/CP 1/2004, desde 2004, pelo Ministério da Educacdo, além dos
cursos de formacdo de professores promovidos pelo MEC, pelas secretarias de educacao

estaduais e municipais.

Sobre seu trabalho, Silva afirma ainda, ter construido este artigo em busca de respostas, € 0
conclui, provisoriamente, afirmando que toda conclusdo humana, felizmente, é provisoria.

Assim, elaborando novas indagagodes, procura levar o leitor a novas ponderagdes.

57



Mediante todo panorama exposto, sem querer dar prescricdes de acdes necessarias, torna-se
imprescindivel voltar a atencdo para as reflexdes que abordam ndo somente o curriculo
escolar ou material didatico, mas também uma preparacdo docente que vise uma praxis
pedagogica com énfase a um compromisso politico-social de readequacdo, onde a escola,
assim como o estado e municipio, possam dar respostas aos anseios da diversidade

populacional em conformidade com a realidade racial e étnica do Brasil.
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CAPITULO 2: QONA SI AWARI - O caminho para a descoberta

Procurando por caminhos que possam conduzir a respostas para a questdo elaborada nesta
dissertagdo, buscaram-se referéncias refletindo sobre o processo de construcdo de
metodologia de pesquisa. Procurando partir da superficialidade ao mais profundo na maneira
de enxergar, dos enlevos e sentimentos, a fim de mostrar toda a riqueza e profundidade que a
pesquisa com criancas e adolescentes exige, escolheu-se uma expressao para nomear esta

dissertacdo, que pode atribuir melhor significado a producao deste trabalho.

Nesta Otica, para dar titulo a esta pesquisa e para maior entoacgdo de riqueza e forc¢a, lanca-se
mao do uso da figura de linguagem, buscando palavras que vdo além do sentido real e
limitado. Portanto, “Por uma escuta sensivel” ndo determina necessariamente a utilizagdo de
uma metodologia investigativa configurada literalmente nesta expressao. Todavia, ciente de
que as palavras comuns ndo conseguem traduzir toda a gama de emocdes e sentimentos
envolvidos nesta atividade, deseja-se uma percepcdo ancorada na prépria sensibilidade
desenvolvida como pesquisadora, dentro do processo de escuta de narrativas, no intuito de

atender a um horizonte de expectativas.

No processo de exploracdo e descri¢do, o principal objetivo é o aprimoramento das ideias ou a
descoberta de intuicdes, sendo seu planejamento bastante flexivel, possibilitando, deste modo,
as consideracGes dos mais variados aspectos relativos ao fato estudado. Gil (1999, p.43)
explicita que a pesquisa exploratoria tem como finalidade proporcionar maiores informacoes
sobre 0 assunto que se vai investigar, além de facilitar a delimitacdo do tema da pesquisa. O
autor acrescenta ainda que nesta perspectiva pode-se orientar a fixacdo dos objetivos e a

formulacédo das hipdteses ou mesmo descobrir um novo tipo de enfoque para o assunto.

A vista disso, como método para investigacdo nesta pesquisa, foi adotada, portanto, a
Entrevista Narrativa (Conversacdo) com as criancas e Entrevista Episddica com o0s
adolescentes, acrescida da Observacdo Participante dos sujeitos de pesquisa e do espaco

religioso a partir da realizacdo do trabalho de campo.

A entrevista, neste processo, foi a principal estratégia de investigacdo para obtencdo de
informacGes confiaveis. Porém, em coeréncia com o que afirma Banks (2009, p. 18),
restringir-se a uma Unica metodologia ou area de investigacdo € tdo sociologicamente
limitador quanto ignorar deliberadamente uma metodologia ou uma area. Assim, foi benéfico

aprofundar tornando possivel a compreensdo de sentidos, dos valores que motivaram as
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acOes humanas a combinacdo de métodos, ampliando as possibilidades de anélise e obtengdo

de respostas para o0 problema proposto na pesquisa.

Procurou-se, a partir de uma pesquisa com abordagem qualitativa, entender como se configura
0 campo de pesquisa sob uma perspectiva que considerasse a no¢ao dos diversos contextos
sociais possibilitando a extracdo de diversas realidades ao permitir a compreensdo dos
fenbmenos em um universo cultural, social, politico e histérico. Acerca de uma abordagem
qualitativa, Godoy (1995, p.58) afirma que “(...) € a obtengdo de dados descritivos sobre
pessoas, lugares e processos interativos pelo contato direto do pesquisador com a situacao
estudada, para compreender os fendmenos segundo a perspectiva dos sujeitos, ou seja, dos
participantes da situagdo em estudo”. Nesta perspectiva, Gil (1999, p. 94) complementa
dizendo que “(..) métodos de pesquisa qualitativa estdo voltados para auxiliar 0s

pesquisadores a compreenderem pessoas e seus contextos sociais, culturais e institucionais”.

No levantamento bibliografico inerente a pesquisas cientificas, com a intencdo de promover
uma verificacdo, comparagdo, analise e releitura de informacdes, trabalhos, artigos,

periddicos, resenhas, monografias e dissertac6es, foram analisados e sistematizados.

A pesquisa bibliografica, ou de fontes secundérias, abrange toda bibliografia ja
tornada publica em relacdo ao tema de estudo, desde publicacfes avulsas, boletins,
jornais, revistas, livros, pesquisas, monografias, teses, material cartogréafico etc., até
meios de comunicagdo orais: radio, gravacGes em fita magnética e audiovisuais:
filmes e televisdo. Sua finalidade é colocar o pesquisador em contato direto com
tudo o que foi escrito, dito ou filmado sobre determinado assunto. (LAKATQOS;
MARCONI, 2003, p.176).

Em face aos procedimentos técnicos da observacdo participante, procurou-se desdobrar o
olhar para os sujeitos de analise no Terreiro a fim de poder perceber os modos de expresséo e
posicionamento diante deste ambiente, embasando as informacdes levantadas junto a
bibliografia e em consonancia com Marconi e Lakatos (2000) quando afirmam tratar-se de
uma situacdo de pesquisa onde o observador e observado encontram-se face a face, no qual o
processo de coleta de dados se da no proprio ambiente natural de vida dos observados que
passam a ser vistos ndo mais como objetos de pesquisa, mas como sujeitos que interagem em
dado projeto de estudo (MARCONI e LAKATOS, 2000).

No trabalho de campo, em seu carater exploratorio, direciona-se para a observacdo das
atitudes e posturas dos sujeitos da pesquisa em sua constante relacdo com as doutrinas e
hierarquias no Terreiro. O processo da pesquisa, nos primeiros momentos, demonstrou nao ser

necessario contemplar visitas aos espagos escolares por estes ndo possuirem - no curso da
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pesquisa - necessidade de uma observagéo in loco por falta de clareza ou a intensidade nas
narrativas dos sujeitos analisados. Segundo Ludke & André (1986, p. 26), a observagédo ocupa
um lugar privilegiado nas novas abordagens de pesquisa educacional e possibilita um contato
pessoal e estreito do pesquisador com o fendmeno pesquisado. Ao decidir por uma articulagéo
entre métodos e técnicas que considerassem as peculiaridades e a importancia dos dados e
opinides individuais, bem como a interpretacdo da totalidade em sua representacdo social,
justificou a opgéo pela utilizagdo, como metodologia de investigacdo principal, a narrativa
para obtengéo de informacGes em investigacdo educativa.

A abordagem qualitativa vem adotando as narrativas como uma estratégia investigativa para a
pesquisa em Educacdo e Formagdo Humana. Intentando uma contextualizacdo de forma a
produzir uma articulacdo dialdgica, realidade/teoria, busca-se algumas especificidades sobre a
pesquisa narrativa a luz do referencial tedrico, procurando explicitar o alcance e a
fecundidade deste processo ao encadear memaria, experiéncia e narrativa. Sendo assim, nesta

pesquisa, seguindo a abordagem qualitativa optou pela pesquisa biografico-narrativa.

2.1. O “canto” que evoca historia: A investigacio através da narrativa.

A partir de uma abordagem sécio-historica de concepcdo da arte feita atraves da analise da
obra do filésofo alemao Walter Benjamin, que foi possivel identificar as relagdes entre arte e
historia, entre producdo literaria e tradicdo, bem como conceituar elementos como a
unicidade, a autenticidade, a figura do narrador e o valor do texto literario. A obra deste autor

levou a pensar sobre o fim da arte da narrativa.

Para Benjamin, é cada vez mais raro encontrar alguém capaz de narrar algum evento. No
ensaio, “O Narrador — Consideracgdes sobre a obra de Nikolai Leskov ”, publicado em 1936,
o0 autor, analisa o desaparecimento da figura do narrador, em que procura explicar a natureza
da arte narrativa e o porqué de sua extincdo sendo também levantados tracos que podem
caracterizar a figura do proprio narrador. Este filosofo acredita que, na tradicdo dos relatos
orais, ha dois grupos estreitamente vinculados, onde os primeiros relatos sdo atribuidos ao
mundo exterior, sendo 0s narradores, pessoas que, ao viajar pelo mundo, trazem histérias para
contar. Os outros tratam dos acontecimentos locais onde os contadores sdo pessoas que

permaneceram em suas comunidades originais e preservam as historias nativas. Foi possivel
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perceber, sob o olhar de Benjamin sobre Leskov, a diegese®, ao caracterizar a distancia
espacial e temporal, visto o tempo e o espaco diegético decorrerem dentro da trama, com suas
particularidades, coeréncias e limites que séo determinados pelo autor.

O escritor compara ainda o trabalho do individuo que narra ao de um artifice: a experiéncia
que passa de pessoa em pessoa é a fonte a que recorreram todos os narradores. Entre as
narrativas escritas, as melhores sdo as que menos se distinguem das historias orais contadas
pelos inimeros narradores anénimos (1994, p.198). Tematiza, também, sua preocupagdo com
o0 fato das pessoas perderem a capacidade de trocar, por meio de palavras, suas experiéncias
de vida. Aborda a decadéncia da narrativa pela ascensdo do romance, discorrendo sobre o fato
do leitor de um romance ser solitario, ndo podendo mais falar sobre suas preocupacgdes, ndo
dando ou recebendo conselhos, pois, na explanacdo existente no romance ja se perdeu a
mistica daquele que relata, caracterizando a fragmentacdo do homem moderno. O filosofo
aponta, ainda, a narrativa como uma experiéncia coletiva, afirmando que, quem escuta uma
historia esta em companhia do narrador. Destaca que no processo de narrar sempre se tem
como objetivo a transmissdo de uma moral, um ensinamento pratico, estabelecendo assim,
uma tarefa previamente definida, o que caracteriza o contador. O interesse pratico é inerente
ao processo de diegese porque toda historia abarca algo de util. O individuo ao narrar aparece
entdo, como um homem que sabe dar conselhos, que nascem de uma necessidade humana
basica — o contar exemplo da vida real — tentando, assim, lidar com o mistério da realidade
humana, (BENJAMIN, 1994).

Em consonancia com o exposto e buscando entender a insercao do processo de narrativa neste
universo religioso, das tradicdes africanas, foi possivel compreender, que, ao pautar a
transmissdo do conhecimento na oralidade, o individuo, inserido na religiosidade do
Candomblé rememora a tradicdo de forma poética e historica, valendo-se do conhecimento da
memoria cultural, legitimando-se como arquivistas de fatos passados transmitidos pela
tradicdo, ou de fatos contemporaneos (HUMPATE BA, 2010, p.175).

No Candomblé, os conhecimentos sdo transmitidos oralmente pelos mais velhos. Assim, as
diversas narrativas ndo sdo vistas somente como relato mitolégico ou historico, mas sim,

como relatos de fatos que fazem parte da vida. A tradicdo da oralidade é percebida como

% Diegese é um conceito de narratologia, dos estudos literarios, dramattrgicos e de cinema que diz respeito a
dimensdo ficcional de uma narrativa. E a realidade prépria da narrativa, ou seja, 0 "mundo ficcional", a "vida
ficticia", a parte da realidade externa de quem 1€, o chamado "mundo real” ou "vida real". 62



forma de transmissdo de conhecimento, sendo, a palavra, possuidora de carater sagrado,

devendo, portanto, ser utilizada com prudéncia.

Outra forma de comunicagdo que ameaga as narrativas e que ganhou predominancia no
mundo moderno foi a informag&o, devido ao destaque recebido pela imprensa. Para Benjamin
(1996), a diferenca entre as formas de narrativas e as formas de informacdo, é que, enquanto a
primeira sempre teve uma validade que ndo requer verificagdo externa, a segunda deve ser
acessivel a verificacdo imediata, ou seja, antes de qualquer coisa, ela precisa ser
compreensivel em si e para si. A informagdo somente tem valor no momento em que € nova,
enquanto a narrativa conserva seu potencial, sendo assim, capaz de se desenvolver mesmo

com o passar do tempo.

Benjamin (1996) argumenta sobre a necessidade do ouvinte em apoderar-se da historia a fim
de propiciar sua reproducdo posteriormente, porém, salientando a importancia da memoria e
sua diferenca fundamental entre a forma como se manifesta no romance e a forma como se
manifesta na narrativa. A memdoria é responsavel por proporcionar a passagem dos diversos
contos de uma geragédo para outra. Levando-se em conta a natureza reconstrutiva e seletiva da
memoria, o fato desta ndo ser um repositério passivo de fatos, mas um processo ativo de
criacdo e ressignificacdo, as narrativas ndo sdo somente descricdo de fatos fidedignos. Sua
representacdo na realidade € formada pelo narrador, portanto, constituinte da verdade que lhe

¢ verdadeira.

Desta forma, ao desenvolver essa pesquisa, foi necessaria uma imersdo em vivéncias que
confirmaram a percepcdo de Clandinin e Connelly (2011, p.96), de que “ndo sdo apenas as
historias dos participantes que sdo recontadas por um pesquisador narrativo. Sdo também as
historias dos pesquisadores que sdo abertas para pesquisar e recontar” (CLANDININ;
CONNELLY, 2011).

Por conseguinte, no tocante ao processo de recordacao das experiéncias vividas, ao elaborar
este relato téo significativo e ao refletir sobre o meu processo de formacao como pesquisadora
e, mais ainda, como sujeito envolvida em todo este procedimento, pude entender quéo
complexa pode ser a producdo de uma pesquisa académica em qualquer area de estudo, mas,
principalmente na area de Educacdo e Formagdo Humana. Ao perceber a pesquisa sob o viés
da andlise de narrativas fui convidada a ampliar minha percepc¢do de mundo para refletir sobre
o sentido de fazer pesquisa e a necessidade da aprendizagem para a utilizacdo da biogréafico-

narrativa como instrumento de investigacéo da pesquisa qualitativa.
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Nesse sentido, a pesquisa, proporcionou uma articulagdo entre teoria e prética e, assim,
construir argumentos a respeito da importancia desse modo de fazer pesquisa, em que, como
pesquisadora, pela escrita narrativa, procurei tornar-me autora da minha prépria pratica
educativa, entendendo que as experiéncias, quando documentadas na forma de narragéo,
potencializam o0s processos colaborativos de conversa, de leitura, escrita e reescrita,

resultando em fecunda construgéo de conhecimento e promocgao do saber.

Como uma modalidade, o conhecimento pode ser visto no ambito da pesquisa académica
como o resultado de uma articulacdo do légico com o real ndo podendo ser reduzido a um
mero levantamento e exposicao de fatos ou coletanea de dados. Ao elaborar esta explanagéo,

fui levada a uma interrupgéo, como aponta Larrosa:

Um gesto que é quase impossivel nos tempos que correm: requer parar para pensar,
parar para olhar, parar para escutar, pensar mais devagar, olhar mais devagar e
escutar mais devagar, parar para sentir, sentir mais devagar, demorar-se nos
detalhes, suspender a opinido, suspender 0 juizo, suspender a vontade, suspender o
automatismo da aco, cultivar a atencdo e a delicadeza, abrir os olhos e 0s ouvidos,
falar sobre o0 que nos acontece, aprender a lentiddo, escutar aos outros, cultivar a arte
do encontro, calar muito, ter paciéncia e dar-se tempo e espaco. (LARROSA, 2002,
p.24).

Foi neste contexto e em meio aos acontecimentos comuns, gque o saber pela experiéncia se fez
presente e possibilitou consonancia com a afirmativa de Benjamin (1996), que afirma que a
experiéncia € a existéncia vivida e estas constituem a esséncia das histérias narradas. Neste
aspecto, também é possivel nos voltar a Larrosa (2002) que sustenta que o saber da
experiéncia é particular, subjetivo e relativo. Ainda que vivido por varias pessoas, 0S
acontecimentos ndo elaboram a mesma experiéncia, porque o saber advindo desta
experimentacdo somente € adquirido na forma como cada individuo envolvido responde e da

sentido aos acontecimentos.

Dessa forma, para analisar o sujeito da agdo como corpos da interacdo com a cultura de matriz
africana, foram selecionados trés (03) criancas e trés (03) adolescentes, candomblecistas, de
idades diferentes, portanto, matriculados em diferentes etapas da educacdo basica. A

delimitacdo do recorte foi estabelecida procurando evidenciar a participacao das criancas e

adolescentes no Candomblé de tradicdo nag6® (nacdo* de Ketu), denominado 11é Asé

Soponnon, na cidade de Belo Horizonte, estado de Minas Gerais.

%% Segundo Juana Elbein dos Santos (2008, p. 29), os nagds sdo grupos diversos provenientes do Sul e do Centro
do Daomé e do Sudeste da Nigéria, de uma vasta regido que se convenciona chamar de Yorubaland, (Kétu, Sabe,
Oyo, Egba, Egbado, ljesa, ijebu) sendo conhecidos no Brasil sob 0 nome genérico de Nagé. 64



A escolha por estes sujeitos em diferentes estagios do processo de escolarizacdo e percepcao
religiosa foi feita a fim de se diversificar percepcdes a serem contempladas na pesquisa
considerando diferentes dimens6es que podem emergir das relagdes destes como membros do
Candomblé em meio a manifestacbes de uma cultura tradicional das escolas de ensino
fundamental e médio. A analise se deu a partir da relacdo dos sujeitos com o Candomblé e as

acOes que deles possam reverberar nos espacos escolares.

Todavia, concorda-se com Duarte (2002) que considera que a forma e o nimero de
interlocutores de uma pesquisa, em uma metodologia que considere a abordagem qualitativa,

ndo podem ser estabelecidos a priori:

Numa metodologia de base qualitativa o0 nimero de sujeitos que virdo a compor o
quadro das entrevistas dificilmente pode ser determinado a priori, tudo depende da
qualidade das informacBes obtidas em cada depoimento, assim como da
profundidade e do grau de recorréncia e divergéncia destas informac6es. Enquanto
estiverem aparecendo dados originais ou pistas que possam indicar novas
perspectivas a investigacdo em curso, as entrevistas precisam continuar sendo feitas
(DUARTE, 2002, p. 143).

A pesquisa teve inicio ao final do ano de 2018, quando se buscou 0s primeiros contatos, com
olhar de pesquisadora, para aproximacao e determinacdo das consideracdes sobre 0 nimero de
criancas e adolescentes participantes, autorizacdo e posicionamento da lideranca do terreiro,
assim como para o planejamento e escolha dos instrumentos metodoldgicos e delimitacdo do

periodo de realizacéo das narrativas.

Importante reafirmar que apds a escolha das criancas e adolescentes colaboradores, foi
explicado o objetivo da pesquisa e indagado a estes o desejo pela participacdo. Com a
resposta afirmativa, foi estabelecido contato com o0s responsaveis para permissdo,
esclarecimentos e assinatura de documentos, obedecendo todo o processo ligado as questdes
éticas necessarias a pesquisa com criancgas e adolescentes, conforme afirma Caputo (2012, p.
184) “E nossa obrigacdo ética deixar os objetivos e as circunstancias de nosso trabalho
absolutamente claros para os entrevistados”. Saliento ainda que, no tocante a documentacéo
necessaria a pesquisa com seres humanos, em conformidade com as orientagdes do Comité de
Etica em Pesquisa da Universidade do Estado de Minas Gerais (COEP-UEMG), foram
elaborados e assinados todos 0s documentos pertinentes a participacdo dos sujeitos pelos seus

respectivos responsaveis e ndo somente por estes, mas também pelas criancas e adolescentes,

* Segundo Vivaldo da Costa Lima (2003, p. 21), o termo “nagdo” no candomblé, aos poucos foi perdendo sua
conotacdo politica, transformando-se num conceito quase exclusivamente teoldgico. Nagdo passou a ser, desse
modo, o padrao ideoldgico e ritual dos terreiros de candomblé da Bahia. Deste modo, na¢do passou a designar
uma modalidade de rito, ou uma forma organizacional definida em bases religiosas. 65



no entendimento e reafirmacéo de sua autonomia como sujeitos sociais. Neste aspecto, torna-
se relevante esclarecer que foram abordadas e discutidas as implicagdes relativas ao uso de
imagem e do nome verdadeiro de participantes em trabalhos académicos, tendo sido
autorizados pelos envolvidos e seus responsaveis, 0 uso das imagens e a conservacao de seus

nomes de registro, sendo desnecessario, portanto, a ado¢do de nome fantasia.

Os encontros foram realizados no Terreiro 11é Asé SOponnon na primeira quinzena do més de
janeiro de 2019. Este primeiro momento foi essencial, pois orientou algumas decisdes que
foram tomadas, inclusive em relacdo as escolhas tedricas da pesquisa. Confirmou-se, ainda, a
importancia da consideracdo do cendrio para o trabalho, muito embora, também tenha
percebido que no espaco de um terreiro, 0 movimento de construcéo e renovagdo de cenario,

seja sempre constante.

Na observagdo participante foi possivel priorizar a vivéncia das criangas e adolescentes nas
atividades de rotina em todo o espaco da instituicdo. Neste local, as experiéncias, elementos
performaticos e estéticos da acdo dos participantes colaboraram para a potencializagdo e
subjetivacdo da producdo das narrativas, ao oferecer elementos simbdlicos que sao
significados e singularizados por cada sujeito envolvido, constituindo e sendo constituidos por

estes, conforme afirma Benjamin (2012, p.216).

O narrador retira 0 que conta da propria experiéncia ou da relatada por outros. E incorpora por
sua vez, as coisas narradas a experiéncia dos ouvintes. Como ferramentas culturais, 0s
artefatos, ali presentes, permitiram uma exploracdo significativa, evidenciando novas
situacbes que construiram um arcabouco cultural que permitiu uma compreensdo filoséfica,
bem como dos valores e regras da religiosidade estudada. Beniste (2014, p. 83) lembra quéo
importante é a participacdo nas atividades do terreiro: “(...) o Candomblé é complexo em suas
regras de comportamento, que s6 sdo devidamente entendidas com uma participacdo

constante de todas as atividades”.

Na esteira do que foi dito e comprovando a afirmacdo de Caputo (2012), que acredita que
fotos e entrevistas fazem parte de toda uma relacdo de confianca conquistada, decidiu-se
utilizar filmagem, fotos e gravacGes de audio dos espacos, das atividades realizadas, das
entrevistas (conversacGes) e também registros de impressbes, para que conforme a
necessidade evidenciada no periodo de analise de dados fosse possivel voltar ao material
coletado, para assegurar dos episddios significativos que sustentariam uma discussdo tedrica

consistente e fundamentada. Conforme afirma Banks (2009, p.18) “um estudo que incorpore
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imagens na criacdo ou coleta de dados pode ser capaz de revelar algum conhecimento
sociologico que ndo € acessivel por nenhum outro meio”. Estas fotografias foram solicitadas

aos responsaveis antecipadamente.

Ao denominar episddio, procurou-se basear no conceito de Pedrosa e Carvalho (2005) que o
compreende como sendo uma sequéncia interativa clara e conspicua, ou trechos em que se
pode circunscrever um grupo de criangas a partir do arranjo que formam e/ou da atividade que
realizam em conjunto, (PEDROSA E CARVALHO, 2005, p.432)** Assim, nos recortes
utilizados, ndo foram desconsiderados 0s processos empiricos como um todo. Todavia, foram
selecionados recortes de vivéncias, evidenciadas nas narrativas e nos acontecimentos
empiricos, que pudessem responder o problema desta pesquisa. Epis6dios que ao serem
transcritos e descritos, embasados em uma producdo tedrica, propiciassem um processo
dialético na analise dos dados. Ao utilizar esta estratégia ndo pretendi limitar ou enquadrar a
acao/narracdo dos participantes em um processo sistematizado; muito pelo contrario, procuro
evidenciar e reafirmar que as criangas e adolescentes tém suas proprias estratégias para

aprendizagem que ocorre de acordo com sua singularidade.

Pertencer a casa permitiu uma intimidade que levou as criancas e adolescentes a se sentirem a
vontade para falar sobre temas que acreditam que eu estava entendendo e, portanto, ndo
correndo risco de distorcbes ou interpretacbes equivocadas. A confianca adveio da
convivéncia, dos encontros semanais aos sabados, bem como do compartilhamento de
simbolos, memorias, emocdes e jornadas que demarcaram o pertencimento a0 mesmo grupo.
Todavia, a tarefa do estranhamento, principalmente no que tange as posigcdes hierarquicas,
onde ndo pode existir um juizo de valor, foi um desafio concomitante durante todo o percurso

da pesquisa junto as criancas e adolescentes.

Assim, para uma melhor compreensao dos atores sociais, foi necessario descrever os sujeitos
que participaram da pesquisa, detalhando, dentro dos limites deste trabalho, suas
caracteristicas. Todavia, ao descrevé-los, em harmonia com as ideias de Prandi (2001) em
alusdo a tradicdo Yorubd, considero que, possuindo dominio sobre a natureza, a personalidade

dos Orisa(s) conversa com seus dominios e estas caracteristicas se replicam em seus filhos.

Os iorubés acreditam que homens e mulheres descendem dos orixas, ndo tendo, pois,
uma origem Unica e comum, como no cristianismo. Cada um herda do orixa que

%2 Maria Isabel Pedrosa: Professora de Graduacio em Psicologia e do Programa de P6s-Graduagio em Educacio
da UFPE. Maria Almeida Carvalho: Professora associada do Departamento de Psicologia Experimental do
IPUSP.
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provém suas marcas e caracteristicas, propensoes e desejos, tudo como esta relatado
nos mitos. Os orixas vivem em luta uns com os outros, defendem seus governos e
procuram ampliar seus dominios, valendo-se de todos os artificios e artimanhas, da
intriga dissimulada a guerra aberta e sangrenta, da conquista amorosa a trai¢do. Os
orixas alegram-se e sofrem, vencem e perdem, conquistam e sdo conquistados,
amam e odeiam. Os humanos sdo apenas cépias esmaecidas dos orixas dos quais
descendem. (PRANDI, 2001, p.24)

Prandi ainda complementa:

Para os iorubas tradicionais e os seguidores de sua religido nas Américas, os Orixas
sdo deuses que receberam de Olodumare ou Olorum, também chamado de Olofim
em Cuba, o Ser Supremo, a incumbéncia de criar e governar o mundo, ficando cada
um deles responsavel por um aspecto da natureza e certas dimensGes da vida em
sociedade e da condi¢do humana. (PRANDI, 2001, p. 24).

Assim, para melhor compreensdo dos procedimentos investigativos, comeca-se destacando
que, de forma ndo intencional, a selecdo realizada, acabou por agrupar, em maior nimero,
entre criancas e adolescentes, sujeitos que exercem a funcdo de ekédji e tém
predominantemente o Orisa Yansa, conhecida e também cultuada sob o nome de Oya®. Este
acontecimento foi puramente coincidéncia, ndo oferecendo relevancia e nem tdo pouco

prejuizo para a pesquisa.

Procurando melhor delimitar esta pesquisa, ndo foram selecionadas apenas as criancas ja
iniciadas na religido, tendo o olhar voltado também para aquelas que se identificam com este

universo cultural e que vivenciam o Candomblé como sua religido.

Para este estudo, € de singular importancia elucidar, neste momento, que as obrigacdes para
integrar o corpo iniciatico do I1é se ddo com a raspagem da cabega, no caso de iyawds, com
tempo de permanéncia no terreiro de 21 (vinte e um) dias de aprendizado e confirmacdo. No
caso de ekédji e Oga**, com tempo de 07 (sete) dias. Tudo antecipado por éb6s* de limpeza,
dentre outros, e acompanhado por banhos (ab6) e chas de folhas, bem como, o culto a cabeca do
iniciando, assentamento do Orisa, o sacrificio de animais, o ensino da linguagem
comunicativa e da expressdo dancante. Tudo culminando com a festa publica para

apresentacdo do novo integrante.

** Oy4 evoca em sua danca, através de seus movimentos sinuosos e rapidos, as caracteristicas do vento, como a
forca e a agilidade.

* Do ioruba -ga: "pessoa superior, chefe”, é 0 nome genérico para diversas funcdes masculinas dentro de uma
casa de candomblé entre eles, aquele que toca os tambores.

** Eb6 significa presentear, sacrificar, sendo o principio do Asé. E através dele que o Asé se fortalece e se
distribui. Tem ma grande amplitude, fazendo parte de rituais que permitem o fortalecimento da vida espiritual,
como também faz parte dos rituais que ajudam a afastar forcas negativas, que trazem a instabilidade.



Outro aspecto importante a esclarecer é o fato de, no Terreiro, ser comum vermos as pessoas
da comunidade se comunicarem na lingua yorubd, visto que essa se faz presente nos
momentos sagrados, nas musicas e nos contos. O yoruba é um idioma falado na Africa, em
paises ao oeste, Nigéria, Benim, Togo e Serra Leoa. Portanto, ao considerar o universo
religioso estudado e os sujeitos deste trabalho, cabe esclarecer a importancia da utilizagdo do
termo eré”, que na abordagem aqui utilizada apresenta-se traduzido como crianca, e ndo no

sentido literal do yorubé (brincar; brincadeira).

2.2 Entre lbejis e Erés: narrativas com criancgas.

No contexto da religiosidade, o termo eré significa o intermediério entre a pessoa e seu Orisa,
sendo por meio deste, que o Orisa, expressa sua vontade e que 0 novico, aprende as coisas
fundamentais do candomblé, como as dancas e os ritos especificos. Para Verger (1969, p. 53)
“0 Eré é um tipo de entidade infantil que acompanha o dono da cabega”. Para Barbara (2002),
este tem comportamento infantil que reflete a imagem e caracteristicas especificas do Orisa
ao qual corresponde, sendo a consciéncia cognitiva das emoc¢fes humanas, trazendo
comportamentos humanizados. (BARBARA, 2002, p. 111).

Entdo, assume-se forte envolvimento na pesquisa pela ousadia de entender como os
protagonistas desta dissertacdo se veem e se sentem a partir de uma escuta dotada de
sensibilidade, em um processo em que pesquisar se torna um verdadeiro desafio, em um
movimento analdgico, que evidencia a mediacdo exercida por estes, que assim como 0s erés,
sdo os intermediarios competentes, ativos, criticos e comunicativos, que se mostram capazes
de posicionar-se diante das situacGes e relacfes agregadas a este estudo, por outra, entre 0

conhecimento adquirido na esfera do sagrado e o oriundo da educacéo basica.

O termo lbeji, por outro lado, tem sua origem em dois termos yorubas ibi, nascimento, e
eji, dois, designando os gémeos Taiwo e Kehinde. Para os povos nagds Kehinde, era o irméo
mais velho, porque sempre mandava Taiwo para supervisionar o0 mundo onde nasceriam as
criancas, visto, estes gémeos se tornaram os responsaveis pela verdade, por possuirem o senso
de julgamento imparcial das criancas (Verger, 2012, p.570). Verger ainda pontua que como
objeto de culto entre o povo nagb-yorubd, os gémeos (Ibeji, Igbéji ou Ibeji) ndo se
configuram como Orisa, mas sim como o lado extraordinario desses duplos nascimentos é

uma prova viva do principio da dualidade e confirma que existe neles uma parcela
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sobrenatural, a qual recai, em parte, na crianga que vem ao mundo depois deles (VERGER,
2012, p. 569). E neste aspecto que se procurou, em similitude com Verger, uma interagdo com
estes gémeos, ao suscitar a realidade dos participantes deste trabalho.

Assim, ancorando nestas criangas, que como os Ibejis, sdo os atores ligados a verdade deste
estudo, sendo os responsaveis pelo desenvolvimento e continuidade de meu conhecimento
relativo ao Candomblé, dentro desta perspectiva de investigacdo, percebe-se em um

mecanismo de nascimento para a pesquisa e ampliacdo de olhar humano para o sagrado.

Por outro lado, recordando a afirmativa de Prandi (2001), onde ““os Ibejis sdo poderosos, mas,
0 que eles gostam mesmo ¢é de brincar”. (PRANDI, 2001, p. 377), também neste sentido,
procurou-se dialogo com as criancas de terreiro, que mesmo imbuidas de responsabilidades,
gostam mesmo de brincar, muito embora, as brincadeiras, muitas vezes, sejam carregadas de

sentido que traduzem a sua religiosidade e interferem em seu comportamento social.

Sobrelevo que as pesquisas raramente tomam como objeto de estudo as narrativas com
criancgas, todavia, a partir de trabalhos como o de Jerome Seymour Bruner (2001) que prop6e
a narrativa como um instrumento utilizado pela crianca para dar sentido ao mundo e expressar

suas experiéncias.

Para Bruner (1997), a narrativa com crianga emerge como objeto de investigacdo
caracterizando-se como uma vertente possivel da investigacdo qualitativa. Seus estudos
destacam a potencialidade heuristica destas narrativas, desde a mais tenra idade, e de sua
importancia para a autocompreensao do que lhes acontece, em funcdo do que narram sobre

suas experiéncias subjetivas, socioculturais, histéricas, relacionais e afetivas.

O autor destaca ainda que por volta dos trés anos de idade, a crianca aprende a utilizar a
linguagem recém-adquirida, para conduzir as transacdes interpessoais necessarias a vida
comunal. Nesse sentido, as narrativas das criangas ndo seriam apenas um modo de
representacdo do mundo, mas de constituicdo da realidade, e da sua propria subjetividade.
Nesta perspectiva, a crianca, vista como sujeito de direitos, que deve ser ouvida acerca de
temas que lhe dizem respeito, pode ser significado como sujeito capaz de comunicar, exprimir

e levantar hipoteses, relacionar fatos.

Nesse cenario, a entrevista narrativa vem sendo considerada uma técnica Gtil e adequada,
usada e aconselhada na pesquisa educacional com criangas pequenas podendo constituir uma
das melhores oportunidades para perceber o que estas pensam. Para Sylvia Helena Vieira

Cruz (2001) a relevancia em ouvir 0 que as criangas tém a dizer, encontra-se no entendimento
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de que esta é competente para distinguir suas percepc¢des e sentimentos, ambos considerados,
em relacdo as suas experiéncias. Corroborando para justificar essa proposicao, este trabalho
oportunizou uma abordagem privilegiada onde a importancia de se estudar as performances
narrativas das criancas sobre seu contexto de religiosidade (Candomblé) permitiu a
compreensdo da sua insercdo neste espago, como se socializam, quais papéis desempenham,
como entendem a cultura do Candomblé e, principalmente, quais os valores que s&o
desenvolvidos a partir de sua religiosidade e como estes valores sdo expressos fora do

ambiente do terreiro, mais precisamente no ambiente escolar.

Todavia, cuidados especificos foram considerados para a realizacdo de entrevistas narrativas.
Procurou-se promover a entrevista em ambiente o mais natural possivel, considerando que a
qualidade das respostas depende, entre outros fatores, da familiaridade das criangas com o
local, pois este pode contribuir para reduzir algumas insegurancgas e favorecer a motivagédo
destas para responder. Ainda, foi necessario adequar a linguagem, o ritmo e a complexidade
das perguntas ao nivel de desenvolvimento de cada uma, focando uma ideia por pergunta e
mantendo em uma linguagem simples a promocéo de ajustes necessarios ao longo da
entrevista. Considerando, também, que a qualidade das respostas depende, entre outros
fatores, da qualidade da relacdo que como pesquisadora estabeleceria com estes
colaboradores, pensando, igualmente, em evitar respostas que para eles sdo socialmente
aceitas, isto €, que estes pudessem considerar que satisfariam o que, como pesquisadora

adulta, gostaria de ouvir.

Desta forma, utilizou-se de entrevistas aos pares ou em pequenos grupos conforme propde
Graue e Walsh (2003, p.141). Uma estratégia extremamente Util, primeiramente sugerida por
D‘Amato, é entrevistar as criangas em pares ou em trios. Foram feitas perguntas de livre
explanacdo, incentivos e convites, promovidas abertamente, de forma a propiciar riqueza de
detalhes e precisdo de respostas, além de encorajar as criancas a falar, de forma narrativa
sobre acontecimentos ou topicos, sem, contudo, induzir seu contetdo. Considerando que ao
entrevista-las em trios podem-se gerar discussdes que levam a melhorar as perguntas
conforme a observacdo de Spradley (1979, p.84) citado por Graue e Walsh (2003, p. 141)

“tanto as perguntas como as respostas devem ser descobertas através dos informantes”.

Durante o processo de entrevista, aléem das imagens (fotografias) do historico de vivéncias
dentro do Terreiro, como meio de aproximagdo com os interlocutores e para despertar o
didlogo fazendo refletir sobre fatos e acontecimentos, ao estimular a mente lembrancas,

reconstitui¢cbes e imaginacao, utilizei materiais de apoio que as proprias criancas decidiram
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por eles, como aderecos, (nestes casos ligados a temética pesquisada) seguindo a
recomendacdo de Graue e Walsh (2003, p.141): “com crian¢as muito pequenas, € Util levar
aderecos - objetos — para a entrevista. A atencdo das criangas pode ser mantida mais

facilmente quando tém algo concreto em que se concentrar”.

Neste processo, acredita-se que também a observacdo da interacdo destes interlocutores no
campo de pesquisa — Terreiro de Candomblé — com objetos e aderecos caracteristicos pode
promover uma interpretacdo onde, como pesquisadora, assumiu-se papel de espectadora que
ndo apenas observadora de longe, mas que, interessa-se em registrar as diversas formas com
que as criangas usam para comunicar-se. Assim, ao elaborar esta producdo, presta-se a
relevancia do conhecimento adquirido por elas e de suas vivéncias, fazendo conhecé-las nao
por meio do saber adulto, mas pelo contato direto e pelo exercicio de uma contemplacao e
escuta sensivel de suas narrativas. Como afirma Sarmento, “0 olhar das criangas permite
revelar fendbmenos sociais que o olhar dos adultos deixa na penumbra ou obscurece
totalmente” (1997, p.25).

E refletindo sobre esta afirmativa, caminha-se, a partir do que foi discutido, para as

colaboradoras desta pesquisa.
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2.2.1 Ora tempestade, ora vento forte. A pequena senhora dos ventos.

Circulando livremente pelo terreiro, entre atividades
rituais, encontramos Flavinha, com 06 anos de idade e ja
confirmada ha trés. Seu jeito falante e alegre encanta a
todos que chegam a casa. Convivendo com o
Candomblé desde seu nascimento e filha de pais
iniciados ha mais de 10 anos, esta € a cagula do total de
trés irmdos, sendo também a Unica do sexo feminino e
iniciada na liturgia. Sua mée exerce a funcdo de

lya"laxé*® e seu pai de Asogun*’ de Omold.

Flavinha é a mais eloquente e extrovertida do grupo de
Figura 1 - Flavinha aos 02 anos de criancas selecionadas. Inserida no 2°. Ano, 12Série do
idade

ensino fundamental em uma escola publica no Bairro da

Serra esta sendo alfabetizada neste ano de 2019.

Sempre interessada e assidua no terreiro, procura participar de forma efetiva nas atividades
rituais que acontecem na casa. Segundo relato de seus pais, sua confirmagdo aconteceu no
més de agosto do ano de 2015 e Flavinha ja passou também pelos processos ritualisticos,
denominados obrigacdo*®, quando completou um e trés anos de iniciacdo. De pele morena,
olhos vibrantes, de cabelos revoltos, porte esguio, sempre muito sorridente, exibe sua

elegancia, sem igual, ao dancar nas festividades da casa.

Quando pensei nas criancgas inseridas nesta religiosidade, na atualidade, entendi que muito se
devia ao convivio com esta pequena — senhora dos ventos, que ora é tempestade, ora é
vento forte, como seu Orisa Yansd, assim é esta ekédji, dona de uma personalidade marcante,
que como Oya, utiliza de suas habilidades, muitas vezes, para exercer sua liberdade e fazer
valer sua vontade. Suas brincadeiras, em determinadas ocasides, se limitam a projecdo de suas

funcbes de ekédji, em um faz de conta envolvendo as outras criangas do terreiro. Todavia,

*® Titulo honorifico dentro do terreiro
*" Og4 responsavel pelo sacrificio ritual.

“8 Cerimonias que a pessoa depois de iniciada tem que cumprir para seu Orisa. 23



quando necessario, realiza as obrigacdes de seu cargo com a responsabilidade que dele emana,

sem que, com isso, sejam apagados os tragos de ludicidades presentes em seu fazer.

Neste contexto, destaca-se que as brincadeiras infantis normalmente perpassam pela
familiaridade dos espacos de culto e podem ser mostrar fundamentais para a constituicdo de
habitus religiosos.

Esta pequena Oy4, quando perguntada sobre sua participacdo na pesquisa se mostrou
entusiasmada e feliz em poder participar.

Assim, como um pequeno arauto do futuro, esta crianga me remeteu ao longo de todo 0 nosso
convivio, a reflexdo que procura unir a infancia, o ser crianga, a0 mundo simbdlico, a

aprendizagem desta religiosidade em toda a sua complexidade.

2.2.2 Pausa para uma prosa.

E foi em um episddio, acontecido no dia 20 de abril de 2019, quando estava exercendo uma
das atividades inerentes ao terreiro, que me vi entabulando uma conversa com Flavinha, que a
principio, pareceu-me corriqueira, mas que logo apos se mostrou de grande valia para este
trabalho. A menina, muito esperta, chegou puxando assunto, e com muito jeito, foi
encaminhando a prosa para 0 campo da pesquisa. Diante de sua curiosidade, me vi interpelada
sobre o teor da pesquisa, ndo tendo outra escolha, mediante tamanha insisténcia, se ndo
explicar, novamente, o que seria a pergunta geradora deste trabalho: “Como ¢ ser do
Candomblé?” E neste instante, me vi agraciada por um destes momentos impares, que a
generosidade da vida dos terreiros pode nos proporcionar. Peguei depressa o0 que tinha em
médos (celular) e comecei a gravar. Como um presente a esta dissertacdo, a menina me

respondeu:

‘é tipo cantar, dancar e ..ajudar. E simples assim. Também
cantar e também dancar.”

Aproveitando a resposta, perguntei por que se danca e canta no Candomblé. Muito surpresa e
demonstrando achar graca no fato de, como adulta, eu ndo saber o porqué destas acbes que,
para ela foram classificadas como ‘simples assim ”, respondeu-me:

‘U€.. pras...pra.. o sei |4, o santo e também...”.

74



A resposta foi interrompida pelas méos sobre os labios e muitos risos jocosos. Para o
candomblé, a masica e a danga podem ser entendidas como elementos constitutivos do culto.
Ao articular signos e simbolos ddo forma a contetdos inexprimiveis em outras linguagens.
Em suas festividades sdo feitas uma sequéncia de canticos e dancas denominadas Sire*® e
como afirma Beniste (2014, p. 79): Todos os momentos do Candomblé tém relacdo com
a musicalidade sagrada. No entendimento desta religiosidade dangcam-se em roda, no sentido
anti-horario para estabelecer uma integragdo entre os dois planos de existéncia, Orun e o Aiyé,
simbolizando a nossa volta ao passado, a volta a nossa ancestralidade, considerando a
necessidade de ir ao encontro do outro em uma perspectiva de oposicdo ao egocentrismo
capitalista e individualista da modernidade, estabelecendo uma nogdo de comunidade dentro

dos terreiros.

No Sire, percebe-se uma variedade de ritmos que apresentam um continuum de gestos
elaborados de forma conjunta, por todos os integrantes da roda. Assim na danga, 0 COrpo se
apresenta como instrumento por onde vivenciamos as diversas experiéncias da vida. E pelo
corpo que o ser humano inicia sua jornada de conhecimento e reconhece seu papel no cosmo e

na sociedade. No tocante ao simbolico, pelo corpo, vivenciamos as energias sagradas.

Lody, estudioso desta religiosidade, relata a centralidade das dancas no candomblé: ‘a danca
ocupa um espaco relacional, socializadora e estabelecedora de vinculos que encarnam a
hierarquia, 0 deus, o antepassado, 0 her6i ¢ também o proprio individuo”. (LODY, 2006,
p.142).

Portanto, nos canticos e dancgas, ao nos comunicarmos com o divino, unindo o sagrado e o
profano, o sensivel e o material, em um movimento cognitivo, inundado de sentimentos
internos, nos conectamos ao tempo passado sagrado, associando-o ao tempo presente,
ordinario.
Continuei entdo perguntando a Flavinha, se ela gosta e porque gosta do candomblé.

‘E tipo assim... de dancar, porque tipo dancar ¢é tipo uma

brincadeira, tipo...ajudar o santo... compartilhar com o santo e
também dancar pro santo.”

Na fala de Flavinha foi possivel identificar como as brincadeiras constituem-se uma forma de

percepcdo de como as criancas dominam seu espago de vivencia e compartilham dele, no

%9 Siré: traduzido como brincadeira na lingua Yoruba, Siré é a sequéncia de cantigas dedicadas ao Oris%



terreiro, externando seus sentimentos de pertencimento ao mundo. No candomblé, as
brincadeiras se apresentam como exercicio pedagogico para as diversas func¢des religiosas ao
dar condigdes, as criancas, para manipulacdo e exploracdo de objetos, de comunicagédo, de
desenvolvimento de mdaltiplas linguagens, organizando pensamentos e descobrindo regras,
compreendendo limites, desenvolvendo a socializagdo e a integragdo com 0 grupo,

elaborando, assim, sua autonomia de agéo.

No entanto, brincar ndo pressupdem as funcbes do candomblé, mas, representam um
continuum no exercicio da ludicidade. S&o nas brincadeiras experimentadas entre os pares que
se podem compreender os processos de aprendizagem vivenciados. Por meio do ludico, as
criancas entendem o ritual, realizando a assimilacdo que se efetiva na pratica. Com base nesta
reflexdo, fica evidenciado, que a educagdo neste terreiro de candomblé acontece de forma
contextualizada e significativa, contribuindo, de fato, para a formacdo das criancas,
respeitando a singularidade de cada individuo, em uma perspectiva de envolvimento de

pertencimento cultural e religioso, de maneira oposta ao paradigma moderno.

Neste momento, reconhecendo o interesse da crianga e a grandeza de suas repostas, deixei a
tarefa que estava realizando de lado e dediquei-me a sua escuta. Muito surpresa com a riqueza
de seu vocabulario, perguntei a Flavinha, o que é compartilhado no candomblé.
“ué? Tipo quando a gente mata a galinha, da o sangue pro santo e
também ajuda o corpo, entdo tipo com o sangue da galinha também

ajuda o corpo, e ai também, entdo desce pra garganta e vai pro corpo
inteiro.”

Neste instante, a conversa abre espaco para reflexdo a respeito do sacrificio dentro desta

religiosidade e a compreensdo deste ritual pelas criancas ali inseridas.

Os animais para as religides de matriz africana séo considerados sagrados e seu sangue € visto
como fonte de vida, simbolo de forca renovadora. Beniste (2015), em sua literatura®, nos
esclarece a importancia do sangue para o candomblé ao considera-lo um elemento
indispensavel na realizacdo de determinados rituais. Ao ofertar o sangue do animal, simbolo

de vida, a divindade, se estabelece um ritual de troca®:.

%% Orun-Aiyé: O Encontro de Dois Mundos (2015, p. 286).

*! Beniste citando E. O. James, em The Beginnings of Religion, — O fluxo do fluido vital, na realidade, ou por
substituicdo, é o ato sagrado em que a vida é oferecida, com o fim de promové-la e preserva-la, estabelecendo
com isso um vinculo de unido com a ordem sobrenatural. (BENISTE, 2015, P. 286). 26



Corroborando com estas ideias, Santos (1986)°* ao discorrer sobre Ase esclarece que esta
forca é contida e transmitida através de determinados elementos materiais e certas
substancias, classificados e separados, em trés categorias, provenientes dos reinos animal,
vegetal e mineral que ao serem transferidos para os seres e objetos, mantém e renovam seus
poderes de realizacdo. Diante da explicagdo da menina resolvi interpela-la sobre qual o corpo

que ela se referia:
“Do santo”.
E o0 que era feito com o restante do animal sacrificado:

“O resto da galinha a gente tira a pele e pde para comer. ”

Perguntei entdo, me fazendo de desentendida, quem se alimentava da galinha, se era o santo.

A resposta veio imediatamente demostrando surpresa e seriedade:

‘Nao! Todo mundo da casa, tipo... 0 santo, e csadultos, as criancas,
todo mundo aqui da casa come.”

Para Nascimento (2015), a alimentacdo, no terreiro, € uma forma de se estabelecer relacdes
‘com as divindades, com a natureza, consigo mesmo, com as outras pessoas da comunidade
religiosa” (NASCIMENTO, 2015, p. 65). Na rede destas relacdes, ‘¢ comum que 0S
ancestrais comam primeiro, embora em conjunto com as outras pessoas” (NASCIMENTO,
2015, p. 64). O compartilhamento das comidas, no candomblé, ndo se limita aos iniciados,
ndo existindo qualquer exigéncia para alimentar-se, nem mesmo a participacdo nas reunides

do terreiro®,

No entanto, esta expressdao da religiosidade é questionada por parte do ativismo e da
intelectualidade do direito a vida dos animais imolados, desconsiderando que no candomblé,
como esséncia, 0 respeito a natureza e aos seres Vivos se desenvolve em uma consciéncia
ecoldgica que demonstra que tudo tem uma finalidade de existéncia. Em um pensamento

comunitario, evidencia um contexto sociocultural determinante da coletividade, onde o ato de

%2 Juana Elbein dos Santos - Os Nagd e a morte: pade, asésé e o culto Egun na Bahia” (1986).

¥ No ato de alimentar-se se fortalece os lacos entre as pessoas, reforcam-se lacos e nutrem-se relacdes
simbdlicas a partir das gastronomias (LODY, 1995, p. 63). Pode-se afirmar que comer nessa concepgao
abrangente do conceito litdrgico do terreiro, equivale a cultuar, zelar, manter os principios que fazem o préprio
Asé enquanto a grande unidade, a grande conquista do ser religioso do terreiro. (LODY, 1995, p. 64). 27



alimentar-se, esta, enraizado em uma série de significados que de forma distinta, se

apresentam como opostos das ordens juridicas ocidentais hegeménicas®*.

Evidencia-se, no entanto, que os habitos alimentares das comunidades de terreiros, ao abrigo
de sua liturgia, em suas significagdes, ultrapassam os conceitos estereotipados pelas trajetorias
de criminalizagdes, onde a livre expressao religiosa, circundada pelo historico de supressdes,
se apresentam diretamente ligada ao racismo em discursos hegemdnicos higienistas e elitistas,
acerca das formas com que estas coletividades manipulam seus pressupostos civilizatérios.
Assim sendo, demanda-se a necessidade de organizacao de estratégias de resisténcia, na busca
por solugbes para o enfrentamento do racismo religioso que impde limitagdes nas diversas
instancia institucional, privilegiando a hegemonia de expressdes religiosas que se apresentam

de forma colonialistas, universalizastes e exclusivistas.

Voltando a conversa com esta pequena Ekédji, direcionei para o escopo desta pesquisa
perguntando, a partir do exposto, se ela conta para as demais pessoas de sua interagdo, sua

participacdo nesta religiosidade.

“As vezes eu conto pros meus amigos. E também as vezes eu
nao conto pra os amigos que sdo da minha escola porque eles
vao achar que... ndo existam, entdo eles vao pensar bem...
pensar bem ...e eles vdo falar que ndo existam eles.”

Diante da resposta recebida, resolvo esclarecer, junto a Flavinha, o que ‘“eles” (0s

amigos da escola) vao achar que néo existe.

“O candombleé, os santos, os erés!”’

Buscando, por melhor esclarecimento, continuo interpelando a menina: “Porque vocé acha

que eles véo pensar iss0?”

“Porque eles nunca foi em candombleé”.

> “Se a comunidade ndo puder se fortalecer com a imolagio, é melhor que ela ndo acontega. Matar por matar é
uma das mais importantes causas de infortinios que a percepcdo africana da realidade pode imaginar. Deste
modo, em um mundo onde tudo é vivo, para manter a vida é preciso dedicar a vida de alguns viventes a essa
tarefa de manutencéo. E se matar é inevitavel, nos cabe encontrar a melhor maneira para fazélo, sem crueldade,
minimizando a dor, festejando e ofertando ao doador de seu corpo aquilo que ele gosta. Afinal, é isso que
também acontece aos existentes humanos, para esse entendimento da realidade. Os seres humanos também um
dia serdo mortos e servirdo de alimento para a terra e para 0s animais que nela vivem. E assim como evitamos a
crueldade com humanos, deve-se evitar a crueldade com todos os outros existentes que compfe a grande
comunidade viva da Terra. ” (FLOR DO NASCIMENTO, 2015, p.69). 78



Perguntei entdo, se na escola ja foi falado sobre candomblé. Sua resposta veio com muita

firmeza, ‘Ndo. ” Entdo, fazendo-me de surpresa retruquei. ‘N&o?”?

“Nao, ndo, ndo”

Continuo: “Nunca falaram do candombl¢ na sua escola?”” Respondeu-me enfaticamente:

“Nunca, nunca, nunca!”.

Neste instante, abrem-se portas para reflexdes em torno de questdes como a invisibilidade e o
silenciamento, impostos a estas criancas e adolescentes que embora, orgulhosos de sua
pertenca religiosa, ndo se vém reconhecidos nos espagos da escola, conforme destaca Caputo
(2012):

[..] assim como os adultos, essas criangas sdo iniciadas no candomblé,
desempenham funces especificas, recebem cargos na hierarquia dos terreiros e
manifestam orgulho de sua religido. Na escola, porém, essas criancas e adolescentes
sdo invisibilizadas, silenciadas e discriminadas. (Caputo, 2012, p. 33).

Volta-se, entdo e novamente, ao processo de discriminacdo frente a atitude de professores e
colegas, quando ndo reconhecem e valorizam a identidade das criancas e adolescentes
candomblecistas, que embora, em alguns casos ndo possuam a pele negra, carregam em sua

identidade a condicédo de negro em virtude de sua religiosidade.

Por outra, é necessario considerar também, a atitude destas criancas e adolescentes
candomblecistas, que preferem, por diversas vezes, como forma de protecdo, a invisibilidade,
indiferenca e silenciamento, ao menosprezo e escarnio, configurados em brincadeiras

pejorativas, fundamentados em sua pertenca religiosa.

Desta forma, ao Ihe serem imputadas experiéncias amargas de preconceito, discriminacéo e
intolerancia baseados na insercao nesta religiosidade, tem-se configurado o racismo religioso,
visto estas atitudes estarem associadas a um determinado grupo étnico que no processo de

colonizagdo foi marginalizado e descrito como primitivo, ndo civilizado, inferior™.

Resolvi entdo, depois do nunca reafirmado, prosseguir no didlogo por outra

abordagem: “Mas e se voce explicar?

“E porque o conjunto esta bem perto de outra pessoa e ai por
isso que eles vdao achar que candomblé ndo existe”.

% Nascimento (2017) “combater uma religiio, ndo raro, implica combater um eixo da constituicio da identidade
de alguém, de um grupo, um povo”. (NASCIMENTO, 2017, p.53). 79



Continuo: “O conjunto?”

“Que dizer que a pessoa conte para o outro que o candomblé
nao existe, e simples assim, o outro, simples, conta para outro
colega.”

Ent&o vocé ndo sabe se tem outro amiguinho na sua escola que € de candomble?

“Nao. Eu ndo, nunca vi falar de candomblé.”

E a menina reitera:

“E que se eles quiserem saber o outro mesmo vai continuar
repetindo, o candomblé n&o existe, ele vai continuar repetindo
muitas vezes , até ele desistir...”

Procuro insistir entdo, questionando se ela ja conversou este assunto com a professora. A

resposta veio imediatamente:

“Ela falou que candomblé néo existe”

E 0 que existe entdo?

“Ela disse que existe, tipo assim... frutas, animais, gente e até
geladeira, ela nao falou sobre mais nada”

Estas afirmacdes de Flavinha abrem espaco para se pensar acerca dos lugares ocupados pelas
religibes hegemonicas e ndo hegemdnicas no cotidiano da escola. Esta ao privilegiar
conteldos hegemoénicos, eurocéntricos, dificulta a insercdo das criancas e adolescentes
candomblecistas em seu espacgo, pois estes ndo se vém representados e, portanto, ndo se

reconhecem nesta esfera.
A crianca continua seu dialogo colocando:

“Eu as vezes lembro e conto para outras pessoas gque nao sao

’

da minha escola.’

E segue contando com quem costuma falar a respeito de sua religiosidade, esclarecendo que
sdo seus amigos do bairro onde mora e que nao sabe se estes frequentam candomblé, todavia,
imagina que estes tenham conhecimento a respeito. Procuro saber entdo, o que estes amigos

falam do candomblé.
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Respondeu-me.

“Eles sabem que que é candomblé.”

Procurando fomentar o dialogo, pergunto o que ela pensa do fato de ndo serem abordados, na

escola, conteudos referentes ao candomblé e se este fato pode ser considerado bom ou ruim.

“Eu acho que... é ruim né, porque o candomblé ajuda a ser
mais legal tipo... dancgar, cantar, tudo isso né.”

Mediante este relato, indago se em sua funcéo de Ekéji o mais importante era dancar e cantar.

Figura 2 - Flavinha carregando a
Enin.

“Cantar, dancar e carregar enin®. ”

No Ilé Asé Soponnon, as festas publicas destinadas ao
nascimento dos iyawo(s)>”  se  caracterizam  por  quatro
apresentacdes do iniciado a comunidade do terreiro. A primeira
saida, ritual do Efun ou de branco, o iniciado, tomado por seu
Orisa apresenta-se todo vestido e pintado de branco, em
homenagem Osala, carregando presa sob a testa, em um fio
tecido de palha, uma pena totalmente branca. No centro de sua
cabeca encontra-se a mostra o Osu*®, fixado, em formado conico,
sobre o cranio raspado, em cima de um pequeno corte

ritualistico, gbéré, do agora denominado ad6su™.

Nesta apresentacdo, o nedfito é precedido, por seu Babalorisa, tocando o adja a frente e

muito discretamente, carregando uma esteira enrolada, uma Ekédji ou um Egbén da casa. O

iyawd danca ao som dos toques e canticos especificos, dando uma volta no sentido anti-

horario no barracdo. A esteira é estendida diante da porta principal do barracéo, logo depois

em frente aos atabaques e do ponto de energia principal do saldo, o Intoto®. Em todos estes

*® Enin sdo esteiras feitas de palha, um dos emblemas de Obaluaié. Também chamada de Decisa pelo povo
Bantu e Zocré pelos Fon. A Enin liga o individuo a sua ancestralidade. Esta deve ser individual e faz parte de sua
iniciacdo. Acompanhado o iniciado durante seu periodo de resguardo. Dormir na esteira representa o retorno ao
principio da vida, o reencontro com a ancestralidade, com o elemento Terra., como origem da vida.

> Tyawo, iyawd, yao e iad: filhos ja iniciados na feitura de santo, mas que ainda ndo completaram o periodo de 7

anos da iniciacéo

%% Amalgamado de substancias sagradas feito de substancias sagradas de origem animal, vegetal e mineral.
Elementos simbdlicos significativo que determina a identidade no processo iniciatico.

% A — D& - 0si, "Aquele que carrega 0 0su" ou "O Portador do osu "

% Intoto: Orisé cultuado em seu assentamento e que n&o vira na cabega de ninguém.
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locais, 0 addsu, sempre sobre a esteira, fara a reverencia Dobalé® ou Tka seguida do ritual

olpatéwo® (Pawo; Pad).

Figura 3 - Flavinha abrindo a Enin como
fundamento de feitura para o Ipatéwo.

A partir de sua confirmacao, a responsabilidade de carregar a esteira foi imputada a Flavinha,
que orgulhosamente e de forma muito elegante executa esta tarefa reafirmando o que é
destacado por Caputo (2012):

assim como o0s adultos, essas criancas sdo iniciadas no candomblé,
desempenham funcdes especificas, recebem cargos na hierarquia dos terreiros e
manifestam orgulho de sua religido. Na escola, porém, essas criancas e adolescentes
sdo invisibilizadas, silenciadas e discriminadas. (CAPUTO, 2012, p. 33).

A segunda saida, o iniciado, novamente tomado por seu Orisa apresenta-se todo vestido e
pintado de colorido, carregando presa sob a testa, simbolizando realeza, honra fertilidade, em

um fio tecido de palha, uma pena vermelha denominada ik6odide®.

Na terceira aparicdo, novamente vestido de branco, porém agora, sem pintura ou adorno é

chegado 0 momento do oruké. A Iniciacdo para Orisa implica em uma morte simbdlica e um

¢! Dobalé - cumprimento feito por filho de santo cujo Orisa (principal) é masculino. Deita-se de brugos no chéo,
de comprido e toca o solo com a testa. Ik = cumprimento feito por filho de santo cujo orixa principal é
feminino, onde este deita-se de brucos no chéo, tocando o solo com a cabega e, simultaneamente com o lado
direito e depois com o esquerdo do quadril no chéo.

62 Bater palmas compassadas, em cadéncia.

8% |koodidé sdo as penas vermelhas localizadas na cauda do papagaio-cinzento/papagaio do Congo, chamado
pelos Yortba — Odidé. 8



renascimento para uma nova vida, consagrada ao oOrisa. Morre-se para 0 profano e nasce-se
para o sagrado. Dentro desse processo, 0 recolhimento seria a parte dedicada a uma gestagéo
simb6lica em que se reproduz a vida no ventre materno. O novo individuo, entdo, ao nascer
para o Orisa, verificado o seu destino, recebe um nome dentro do sagrado, o qual é anunciado
pelo Orisa através da boca da lyawo, em ceriménia denominada de Ikémojade ou "Dia do
nome". A quarta e Ultima saida, com roupa de gala, o Orisa, trazendo suas insignias apresenta
sua danca pela primeira vez em publico, descrevendo suas histdrias e reproduzindo suas

habilidades e forca.

Flavinha segue dissertando sobre as questdes aqui apresentadas, trabalhando com sua
imaginacdo, fazendo referéncia aos colegas a quem costuma conversar sobre o candomblé,

termina por me premiar com a declaragéo:

“a vida compartilha com a outra, ai compartilha comigo, compartilha
com eles, compartilha com outro, e por isso que eu compartilho com
eles”.

Figura 4: Flavinha abrindo a Enin para o
fundamento.

Muito embora, sem estar consciente do fato, esta Ekédji revelou-me partes da constituicio
filosofica, religiosa e cultural da religiosidade do candomblé, demonstrando o0 uso e a
compreensdo dos cddigos rituais, bem como sua leitura, em um processo de entendimento,
dos comportamentos determinados por esta religiosidade que sdo constitutivos da identidade
de seu grupo. Elementos como a lingua, o canto, a dancga, ao serem compartilhados criam um

sentimento de pertencimento, de harmonia e comunh&o.
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Logo apo6s proferir estas palavras, seguiu-se um curto siléncio que indicava o fim do assunto.
Neste 4timo, da mesma maneira que iniciou a conversa, esta Ekédji de Omolu se dispersou

saindo para brincar livremente no espago do terreiro.

E assim como no candomblé, sigo neste trabalho, com o sentimento de ‘partilha”
fundamentado por Flavinha, onde ‘compartilhar” é mais que dividir, é fazer parte de algo com

alguém.
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2.2.3 O pequeno raio de luz — O principe, filho de Ala.

-E! Assim, fica muito mais facil raspar! Assim foi & afirmativa feita por Otavio, que me
foi relatada em muitas das historias que envolvem este menino reservado, de olhos
brilhantes, que dizem mais que sua boca, ao conversar com outra crianga no terreiro, a

respeito dos preceitos que envolvem a iniciagdo no candomblé.

Figura 5 - Otdvio aos 14 meses, no ambiente do
terreiro, acompanhado de sua mde.

Em nossas conversas preliminares que constituiram o convite para a participacdo na

pesquisa, Otavio, se mostrou bastante introspectivo e desconfiado.

Aos nove anos de idade, matriculado no quarto ano, terceira série do ensino
fundamental, em escola publica na regido central da cidade, o menino é frequentador
assiduo do terreiro, desde os 08 meses de idade, onde seus pais sdo iniciados (sua mae
em Osun® e seu pai em Osdész’.ss) e membros efetivos da comunidade religiosa ha
cerca de oito anos. De pele clara, cabelos lisos, pretos e olhos também escuros, Otavio

tem descendéncia italiana por parte de mae.

Por outro lado, seu pai carrega caracteristicas da etnia afro-brasileira. Filho mais velho,
de pais de convivio independentes, este tem uma meia irma pequenina, por parte de mae
- Maria Clara (01 ano de idade e também frequentadora do terreiro), que, como irmao

amoroso e cativante que é, protege incondicionalmente.

Ao longo de sua frequéncia no terreiro, Otavio sempre se mostrou arredio em participar

de maneira mais ativa nas festas e obrigac6es. Porém, com o passar do tempo, talvez em

o4 Qrisé do rio, senhora da 4gua doce e detentora do poder genitor feminino.
% Orisa cacador.
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fungdo de um amadurecimento, todavia sem deixar de ser crianga, Se mostrou
desinibido, passando a interagir mais, até mesmo dancar na roda em dias de festas.
Demonstrando uma forca de vontade que aparenta nada poder influenciar, me
levou a perceber que a producdo de sentidos para as praticas no Candomblé passam por
um processo de construcdo e negociagdo de sentidos na infancia, onde as caracteristicas
préprias de cada crianga, quando respeitadas, inserem sobre seu sentimento de pertenca,

de lugar ocupado nao somente no mundo, mas também no terreiro.

Figura 6 - Otdvio agora, aos 09 anos de
idade.

Assim, Otavio possui uma compreensdo das coisas ao seu redor tendo seu intelecto bem
desenvolvido, todavia, evoluindo sempre mais, pela vontade que tem de aprender e de

se aprimorar.

Sempre que me encontro com este principe, filho do Al4, sinto ser esta crianca uma

Figura 7 - Otdvio brincando, no terreiro, no periodo de feitura
de sua mde.
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pessoa feliz, alegre, de espirito brilhante, como as manhds claras e ensolaradas, assim
como seu Orisa, Osogiyan®, que representa o nascer do dia e simboliza o primeiro raio

de sol que esquenta a terra depois da fria madrugada.

2.2.4 A borboleta de encanto e poder.

Com idade de 10 anos, matriculada no quinto ano, quarta série do ensino fundamental
em escola pablica no Bairro Paraiso. Kethellen néo é iniciada. Contudo, comparece ao
terreiro em toda oportunidade oferecida, frequentando, a casa, ha 07 anos, periodo de

iniciagio de sua mée bioldgica. Como sua mée, a menina tem como Orisa Yansa.

N&o se tem certeza ainda, se esta é ekédji ou iyawd. Filha cacula do total de trés irmédos,
criada por sua mée e avds maternos, € a unica do sexo feminino. Pescoc¢o delgado, pele
morena, cabelos secos encaracolados, esta menina gosta de mostrar-se amadurecida, ar

carrancudo, no entanto, quando tem oportunidade torna-se bastante falante.

Figura 8 - Kethellen, aos 10 anos de
idade.

Quando perguntada pela sua participacdo na pesquisa, aceitou sem restricdes. Quando
observo esta crianca, sinto que esta € como uma borboleta, com o bater de asas que
muitas vezes, gera uma movimentacdo de ar, que de forma intensificada, desencadeia a
alteracdo da atmosfera liturgica. Como a vida tem a sua prépria sabedoria, ndo € ao
acaso que Kethellen ainda ndo foi iniciada, pois, quem tenta ajudar uma borboleta a sair

do casulo pode simplesmente matd-la e neste momento me volto ao aprendizado

% Osogiyan guerreiro forte, astuto e conquistador.
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adquirido nesta religiosidade ao longo dos anos ‘Nao somos nés que fazemos o tempo e
sim somos feitos por ele>> (Grifo meu). Ha certas coisas que tém que acontecer de
dentro para fora. Kethellen tem em sua esséncia a borboleta que no momento certo pode
passar pela grande metamorfose.

2.3 Narrativa com adolescentes: Omodé, os filhos de Orisa.

Em outra analise, desloco-me para o termo “Omodé”, que em uma corruptela da lingua
Yorubd pode ser traduzido como ‘crianca®>. Mas na linguagem e no contexto da
religiosidade, sua traduco literal seria filho do Orisa e é nesta segunda acepcgdo que me
apoio, correlacionando os adolescentes aqui caracterizados e 0s demais membros desta

Comunidade de Candomblé.

Anunciados como filhos do Ase, nos momentos diversos, sua presenca nesta pesquisa se
revela de forma singular, intransferivel e preciosa. Aqui retratados, os adolescentes,
oscilantes entre a infancia e a juventude, ficam imersos na infinita riqueza do saber e
ensinar. Desta forma, em uma maneira suspensa de pensar o ser, me atormenta a
reflexdo que esses sujeitos se afloram lentamente das dguas do conhecimento, em sua

singularidade, com sensacgéo de ser crianca.

Visando um elemento especifico, momentos definidos, e para melhor conducdo da
pesquisa com adolescentes, apoiei-me nas Entrevistas Narrativas Episddicas, em que se
pode partir de formas episddico-situacionais do conhecimento experimental (Flick,
2009, p. 172). Neste tipo de entrevista, o entrevistado € levado a discorrer sobre topicos
sob os quais a narrativa deve acontecer. Conforme afirma Flick (2009), ‘essas
entrevistas sdo mais sensiveis e suscetiveis aos pontos de vista dos entrevistados do que
outras entrevistas das quais topicos concretos e 0 modo como devem ser tratados sao
demasiadamente pré-estruturados pelas perguntas” (FLICK, 2009, p. 177). Essa
estratégia de investigacdo foi eventualmente pontuada por questdes que responderam ao
interesse da pesquisa como forma de adaptacdo do relato oral num contexto que

propiciou a leitura fluida, inteligivel, onde se procurou preservar a fala do narrador.

Buscando enfrentar esse desafio, as experiéncias individuais se tornam expressdes de
uma realidade social organizada pelo sujeito e da qual ele se apropriou. Nesta

apropriacdo, o adolescente é sujeito ativo e tradutor das praticas que manifestam sua
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subjetividade. Desta forma a experiéncia individual ndo pode ser considerada
isoladamente da experiéncia social, ou seja, € no conjunto das experiéncias singulares

que a realidade social emerge, se manifesta.

Sendo assim, a pesquisa implicou na procura por estratégias investigativas que
permitiram conhecer um pouco do “olhar” do adolescente para as relagcdes que se
estabelecem nos espagos de convivio proporcionados pela instituicdo escolar,
considerando sua participacdo e apropriacdo de saber originados na religiosidade
Candomblé.

Essa abordagem me permitiu uma compreensdo do todo a partir de aspectos singulares
tanto orais quanto escritos e corporificados, sempre levando em consideracdo o objetivo
e o foco da pesquisa, embora estes pudessem sofrer alguma mudanca durante o trabalho,
pois, 0s participantes puderam contribuir para apontar novos caminhos conforme
afirmam as Professoras Santuza Amorim da Silva e Karla Cunha Padua (2010) no texto
intitulado “Explorando narrativas: algumas reflexdes sobre suas possibilidades na
pesquisa ’:

E no processo de analise e no confronto entre diversas narrativas acerca do
tema a ser pesquisado que as categorias relevantes vao se revelando de
maneira mais consistente, trazendo descobertas e revelacdes interessantes a
ponto de guiar toda a estruturacdo dos textos originados a partir delas
(PADUA; SILVA, 2010).

A investigacao narrativa, portanto, pode proporcionar uma dimensao social aos relatos
que estdo intimamente ligados a cultura do sujeito que narra. Neste contexto, podemos
citar Minayo (2000), quando afirma que os cientistas sociais se utilizam desse
procedimento por acrescentar dados pessoais e visdes subjetivas a partir de um local
social e biografico, do narrador, tornando a narrativa um complemento essencial para o

sistema de investigagdo®’.

O desenvolvimento desta pesquisa também se fundamentou na narrativa como estratégia
de preservacdo, transmissdo e expressao da cultura religiosa afro-brasileira, em que 0s
adolescentes inseridos na vivéncia da religiosidade do Candomblé puderam expressar

uma visao de mundo capaz de fundamentar a dimenséo educativa.

" Tais abordagens, no entanto, possuem elementos comuns a exemplo do reconhecimento da
complexidade das realidades humanas; o contato direto com os agentes selecionados para estudo, enfim,
busca evidenciar a dinamicidade da realidade vivida pelas pessoas através dos seus respectivos gruposl
(MINAYO, 2005, p. 74).
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Envolvendo relagBes de confianga e reciprocidade que foram construidas ao longo do
tempo, o respeito, carinho e amizade, comuns aos adeptos do Candomblé, passo agora
em um processo de retribuicdo, dentro do cddigo da reciprocidade, apresentar esses

sujeitos para propiciar uma interpretacdo densa de suas proprias interpretagdes.
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2.3.1 Do arrebatamento a transformacédo — “Florzinha”

“Florzinha”, assim é chamada por sua avé materna. Amanda Gabrielly foi confirmada ekédji
no Candomblé aos 05 anos de idade, pelo Orisa dono da casa. Matriculada no 9° ano do
ensino fundamental, também em uma escola publica, no Bairro, Santa Efigénia, é filha de
pais ndo iniciados, mas cujo tio, iniciado ha 10 anos, ocupa um lugar muito respeitado na

comunidade religiosa, carregando o Oye de Oju Odé®.

De cabelos compridos, secos e cacheados, tracos fenotipicos afro-brasileiros, Amanda se
autodeclara ‘negra’> e exibe orgulhosa, seus turbantes e aderecos, ligados a sua religiosidade

durante as festas votivas.

Como seu Orisa, também Oya, possui um poder de
encantamento e sabe muito bem como usa-lo,
quando necessario. De temperamento inquieto e
extrovertido, exibe a imagem de uma adolescente

destemida, guerreira e porque ndo dizer, as vezes,

W

A Shas ) b rebelde.
Figura 9 - Amanda Gabrielly

Conheci Amanda ainda crianca, aos quatro anos de idade. Pude acompanhar todo o seu
desenvolvimento até a adolescéncia. Criada por sua mae e seu tio, perdeu o pai, ainda bem
pequenina. Agora com dezesseis anos, amadurecendo de forma répida, ajuda nos afazeres da
casa e cuida de seu Unico irmdo, enquanto sua méde e tio trabalham. Quando danca,
movimenta-se com elegancia e destreza lembrando o vento em seu simbolismo. Convidada a
participar da pesquisa, balancou a cabeca e abriu um

sorriso, concordando.

Como a flor de pessegueiro, deixa seu perfume no

vento ao passar.

Quando observo Amanda modificando com o tempo,

me recordo de Vinicius de Morais, “Morena, linda,

esgalga, penumbrosa. Parece a flor colhida, ainda Frigura 10 - Amanda em sua ceriménia de
obrigacdo, no Terreiro.

% QOji Odé — (Olhos do Cagador) - é um cargo ligado ao quarto de si, como nos ajuda a entender Maximiano
(2005, p. 176), a estrutura organizacional mostra a autoridade e as responsabilidades das pessoas, como
individuos, como integrantes de determinados grupos. 01



orvalhada. Justo no instante de tornar-se rosa” (Vinicius de Morais, Soneto da Rosa Tardia).
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2.3.2 Entre raios e relampagos, o passaro livre.

Atualmente, com 17 anos de idade com pais iniciados hd mais de 21 anos no Candomblé,
encontramos Grace Kelly. Sua mée bioldgica, também Ekedji, foi confirmada, no Orisa Osun,

pelo Orisa, Logunéde, do Babalorisa. Seu pai bioldgico, raspado em Oséla e como eb6min,

exerce o cargo de Baba- kékéré®.

Grace Kelly encontra-se matriculada no oitavo ano do ensino fundamental, em escola publica
no Bairro Santa Efigénia. De pele clara, olhos pretos, corpo esguio, cabelos lisos e escuros,
Grace adora musica e danca. Como Amanda e
Flavinha, também foi confirmada em Yansa,
como Ekedji pelo Orisa dono do Il&, ha doze

anos.

“Somos o0 parzinho de jarra de nosso pai
Omol(”. E assim que Grace se refere a

Amanda e a Si mesma no contexto da

Figura 11 - Grace Kelly no periodo de uma de suas religiosidade.  Orgulhosa por pertencer a
obrigagaes litirgicas. . . . 5 .
familia espiritual, domina as funcGes de Ekedji

com muita responsabilidade e sabedoria.

Quando questionada a respeito da pesquisa,
aceitou participar de muito bom agrado. Para
descrevé-la, é necessario fazé-lo ressaltando
que esta adolescente decidida, dotada de
autonomia, sabe escolher bem o que quer.
Apesar de ter nascido e se criado dentro da

religiosidade, nunca se colocou a sombra de

/\
L
Figura 12 - Grace Kelly, aos 06 anos, no espago do
Terreiro, preparando para festa ptblica.

seus pais, usufruindo das possiveis benesses da

posicao hierarquica destes, dentro da liturgia.

Para retrata-la, me vem a mente, o pequeno passarinho, que quando cresce, voa do ninho

direto para o infinito, para além do horizonte, pois tem a liberdade do vento, e na procura pela

% Paj pequeno
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felicidade, durante o tempo de tempestade, busca abrigo no pensamento e em sua

religiosidade.

2.3.3 Do arco e flecha a elegancia do cacador

Focado e muito determinado, espontaneo, honesto e também reservado como seu Orisa,

conhecemos Vitor. Idade de 16 anos, matriculado no primeiro ano do ensino médio, em escola

K

publica, no bairro Saudade. Frequentador ha trés anos e iniciado

ha cerca de 6 meses, este garoto é filho de mée iniciada ha um
ano (Orisa Osun) e pai simpatizante da religiosidade, porém n&o

iniciado. Tem somente um irmdo mais velho, ndo iniciado.

Amoroso, encantador, preocupado com todos os problemas,
sendo, incapaz de negar qualquer ajuda a alguem, Vitor sabe
COmO poucos, Se reorganizar para prosseguir pelos diversos
caminhos da vida. Pele clara, olhos escuros, o seu garbo e
elegancia vem do espirito. Como seu Orisa, 0 mato, as aguas, 0s

bichos, as estrelas, o sol e a lua, sdo

Figura 13 - Vitor no periodo de seu
preceito de feitura. a sua orientacdo para a vida, por

estar ligado, destacando-se em tudo aquilo que € natural e

também as artes, como a danca e o canto.

N&o discute sua fé, postura que aprendeu com sua méae
biologica. Acredita e é fiel seguidor da religido que escolheu.
N&o é rancoroso e apesar das dificuldades enfrentadas no
periodo da adolescéncia, consegue se resignar e reelaborar
seus caminhos, sempre que necessario. De Vitor, o pouco que

presenciei que convivi e no que pude percebé-lo, pareceu-me

o suficiente para saber que seus sonhos sdo sonhos de Figura 14 - Vitor no seu Orisa

. x Osoosi.
menino, que aos poucos vao amadurecendo.

Em todas as suas faces, com simplicidade e bom gosto, ele ndo se deixa desistir. Apesar do
caminho da vida ndo ser facil e ser lotado de provacdes este jovem, como seu Orisa, estd
sempre espreita, fazendo escutar pela auséncia do ruido onde talvez ndo se deva falar. E o
proprio coracdo, que Ié o que ndo é dito e talvez o negado, e sabe que a vida sempre ha de

deixar rastros.
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CAPITULO 3: A CASA; O SANTO; A FAMILIA: “ILE ASE SOPONNON”’

Ago n’ilé, nlilé, n’ilé, ma dago Sapada, A ji nsin,ma dago Ago n'ilé,
ago.

Permissdo (licenca) para entrar na casa. Licenca Sapata, Ajinsun,
permissao para entrar na casa, licenga. (BARROS, 2005, p. 95).

Acredito que o Terreiro € um espaco de aprendizagem, de mediacdo de conhecimento valioso,
onde as descobertas e valorizacdo de saberes se configuram em construcdo social. Desta
maneira as religides de matrizes africanas podem ser vistas como sociedades nas quais se

desenvolvem acGes essenciais a vida humana.

(...) se constituem, por exceléncia, em espacgos de socializacdo, pois propiciam o
contato e o confronto com adultos e criangas de varias origens socioculturais, de
diferentes religiGes, etnias, costumes, habitos e valores, fazendo dessa diversidade
um campo privilegiado da experiéncia educativa.l (BRASIL, 1998b, p. 11).

O Terreiro é a corporificacdo do espaco ritual, é o local das atividades liturgicas onde a
comunidade se retune. Para melhor compreensdo, procuro situar o que chamo de terreiro como
os lugares onde se pratica a religido tradicional africana, templos religiosos comumente
chamados também de 1lé (casa), Eghé (comunidade) ou roca, conforme interlocu¢do com
Santos (2008). Parafraseando o pesquisador Muniz Sodré (1988, p. 50), um terreiro é uma
associagao litGrgica organizada “Egbé”. Ainda se referindo a este espaco, Sodré nos reporta
ao conceito de patriménio cultural, em que patriménio, na sua etimologia, abrange o
significado de espolio atribuido a memoria coletiva de alguma coisa culturalmente comum a

um determinado grupo.

A escolha deste lugar de pesquisa levou em consideracdo o critério da possibilidade de
insercdo dos individuos, nas condicdes adequadas para atender a demanda da pesquisa, e da

possibilidade de, como pesquisadora, poder estar presente para o seu desenvolvimento.

Conforme indicacdes de Geertz (1989), estudamos ndo o Terreiro, mas no Terreiro porque é
neste ambiente que as relacBes interacionais de ensino-aprendizagem, de leitura e visdo de
mundo acontecem, efetivando os lacos de uma comunidade de terreiros que constituem a
unidade social de cultura e sdo mantidos no tempo sob a forma de familias de santo (Verger,
2007).

No meu percurso, durante a construcdo desta dissertacdo, estive sempre sendo levada ao

desafio da aproximacdo e distanciamento, como sugere Levi Strauss (1976), “um
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movimento de estranhar-se em si mesmo e familiarizar-se com os outros”. Neste contexto, me
apoio também na observacdo de Silva (2000, p. 101-102), quando afirma que a insercdo de
antropélogos nas religibes de matriz africana pode ser considerada um recurso para a

pesquisa.

Apesar de alguns estudiosos verem essa insercdo como uma posi¢do ambigua que pode levar
a uma situacdo de conflito, acredito que soube desenvolver posturas coerentes para elaboracéo
desta pesquisa. No entanto, minha experiéncia foi de enriquecimento visto ja ser iniciada no
Candomblé quando da construcdo deste trabalho. As histérias aqui relatadas sdo imbricadas a
minha historia ao longo destes vinte oito anos de convivéncia. Portanto, fazem parte da minha
prépria vivéncia. Todavia, os momentos formais destinados a producdo desta pesquisa,

ocorreram com a seriedade necessaria.

E bem verdade que pertencer a comunidade de terreiro anteriormente me propiciou uma
facilidade de aproximacao e confianga dos sujeitos envolvidos. Desta maneira, de certa forma,
me atrevo a dizer que realizei um estudo com inspiragdes também etnograficas por me
permitir uma maior interacdo por meio de dialogos, entrosamentos com 0s atores sociais que
me propus a pesquisar, e que ao longo dos anos, estou acompanhando o crescimento e

amadurecimento.

Em ‘Os Nag6s e a Morte”, Santos (1988) defende a iniciacdo do pesquisador como um
principio metodologico legitimador da observacdo participante, que confere confiabilidade.
Foi neste principio que me ampararei, assumindo o protagonismo deste desafio de me tornar

pesquisadora.

O registro de cenas da vida cotidiana da casa da qual sou parte ativa, por meio de fotografias,
filmagens e elaboracdo de um diario de campo para anotacdes e observa¢fes me conduziram a

reflexdes posteriores relevantes para o tema.

Desta maneira compreendi a identidade religiosa como um processo de reelaboracdo que
partiu das diversas formas. Todavia, as historias dos meus sujeitos ao serem contadas e
escritas, fardo parte documental importante de minhas memorias pessoais e da comunidade

deste terreiro.
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Falo, portanto, de um lugar de pertencimento, um terreiro de Candomblé, nacdo Nag6,

denominado ‘llé Asé Soponnon’®>

, que tem seu endereco no bairro Paraiso, local de
ocupacao popular, a rua Isaura Possiddnio, n°. 100, na cidade de Belo Horizonte, estado de
Minas Gerais, de cujo culto sou participante ativa. Aqui esclareco que cada terreiro se
diferencia do outro por sua nomenclatura e por basear-se em diferencas rituais, de vocabulario
africanizado usado em cerimoOnias e atividades cotidianas. Esses, entre outros, sdo 0s
diferenciadores das nacfes, que aludem as possiveis origens étnicas com o continente

africano.

O 1lé Ase Soponnon, encontra-se em uma area urbana, em um bairro a quinze minutos do
centro da cidade, de ruas asfaltadas e comércio nas proximidades. Objetivando a preservacdo
da tradicdo de matriz africana, de carater social e cultural, o Terreiro foi idealizado por seu
Babalorisa Eduardo Gomes e um grupo de pessoas que buscavam a preservacdo e o0 resgate
da tradicdo africana em seus mais diversos aspectos, procurando contribuir, desta forma para
apropriacdo da auto-estima, valorizacdo e preservacdo do patrimdnio cultural afro-brasileiro

em conformidade com o que afirma Cossard (2014, p. 67):

Para realizar o desejo dos deuses, o chefe de um terreiro ndo age sozinho, pois conta
com a ajuda de muitas pessoas sob suas ordens. Juntos, formam uma grande
comunidade muito organizada, o egbé, onde cada um esta a servi¢o dos deuses. A(0)
chefe do terreiro é a cabeca desse verdadeiro organismo, e 0s que a(0) cercam sao
seus bracos e pernas. Esse entrosamento vai exigir uma disciplina severa, muita
abnegacdo e sacrificio. E uma escolha para o resto da vida. (COSSARD, 2014,
p.67).

Criado por seus avos, portanto, filho e neto de pais espiritualizados, o
Babalorisa, Eduardo de Omold foi iniciado na liturgia africana aos
doze anos de idade, por pai Jodo de Ogum, “Ofare Omenege Pej6”, na

cidade do Rio de Janeiro, no Orisa cujo nome deu origem a sua casa.

' Seu avd (que o registrou como filho) foi umbandista muito conhecido
e respeitado nas redondezas, cujo nome ainda é lembrado ‘Jodo

Marinheiro>, ou simplesmente ‘Sr. Marinheiro” em funcéo da carreira

Figura 15 - Assentamento ~ S€Quida na Marinha Brasileira. Seu pai/avd deixou para seu neto/filho
do Orisa Osényin. . . . L
ndo somente o interesse e conhecimento pela religiosidade afro-

® Conforme coloca Verger (2012, pag. 252) Soponnon, pode ser denominado Omolu ou Obaluaiye (rei do
mundo) na tradicdo Ketu. Vestido de palha, leva nas mdos um sasara (xaxara), espécie de bastdo, decorado de
bazios e confeccionado de nervuras de palmeiras. Seu ritmo é denominado Opanije, que para 0s Yorubas
significa —Ele mata alguém e o comel. Suas cores sdo brancas, pretas e vermelhas. Melhor definido, ele ¢
aquele que pune os malfeitores e insolentes enviando-lhes a variola. (VERGER, 1981, p. 212). 97



brasileiracomo heranca familiar, mas também, a forma de tratamento “Marinheiro”.

Reconhecido, no meio, pela exigéncia, perseveranca, rigidez, pai “Eduardo Marinheiro”, ja

iniciou muitos filhos.

No Ilé Asé Soponnon, logo na entrada da casa é possivel perceber a presenca de simbolos que
sacralizam o espaco do terreiro, como o assentamento destinado a Osényin, e logo depois

a Ogtn’1, no lado direito, na rampa de acesso ao interior do Eghé.

Em seu interior encontramos uma edificacdo destinada a moradia do Babalorisa e sua familia,
reafirmando a premissa de que os lugares das atividades religiosas também sdo extensdo do

préprio lar nos terreiros.

O espago fisico do terreiro é marcado pelos vinculos familiares, e compreende tanto a familia-
de-santo, quanto & familia bioldgica. A frente da casa situam-se o saldo principal e espaco que

da acesso as demais dependéncias da casa.

O barracdo, como é comumente chamado, constitui o local utilizado para as dancgas e
realizacdo das festas litdrgicas. Neste ambiente, no chdo, em meio ao piso de arddsia, existe
um pequeno quadrado branco, de marmore, do Orisa denominado Intoto, proporcionando
uma ligagéo, ndo visivel, entre o chdo e o teto simbolizando os dois espacos revestidos pelo

sagrado, contendo uma simbologia que os conferem status de fundamentos da casa.

Figura 16 - .
Assentamento do Orisa
Ogun.

A frente do barracdo encontra-se 0 espaco reservado a cadeira destinada ao Pai Eduardo, bem
como trés tambores dispostos linearmente. O primeiro € denominado “Lé”, este € responsavel

em dar o ritmo. O segundo, 0 “Rumpi”, tem a responsabilidade de reforcar o ritmo ditado

™ Orisa da guerra, protetor dos templos, dos caminhos. 08



pelo primeiro. E o terceiro, chamado de ‘Rum”, é o tambor maior que dita a “dobra” fazendo

variagOes e acentos durante os toques.

Segundo Parés (2007) “sendo esses nomes deformacgdes das palavras de origem fon hun e
hunpevi, para os dois primeiros, e da palavra nagd omele, para o terceiro” (PARES, 2007, p.
320).

A sonorizacdo e ritmo é o que desperta o transe, fazendo o corpo dancar encantado. Os
tambores sdo tocados, ora com as maos, ora com 0s chamados Aguidavi ou atori, isto é,

varetas que anteriormente a sua utilizacdo sdo consagradas, a fim de entrarem em

correspondéncia, junto as divindades.

Outro instrumento utilizado no ritual é o agogo,
corruptela de Akokd, que quer dizer, tempo,

hora, em lingua Yoruba.

Instrumento metalico em forma de sino,
tocado com uma vareta e que comanda toda a

musicalidade na sala, definido também como

04, (campénula de metal, percutido com uma

Figura 17— Tambores: Rum, Tumpi e L baqueta de madeira a fim de marcar o compasso

dos atabaques).

Na verdade, as mdusicas e as dancas ocupam uma posicdo central nas festas
realizadas nos terreiros. Conforme vimos, é através dos pontos cantados, isto é,
cantos sagrados, para saudar e evocar o0s deuses, e dos seus ritmos, tocados pelos
Ogas, que as entidades descem a terra. Se, por um lado, é necessario cantar com todo
0 entusiasmo e vigor para agradar as divindades, por outro, é importante também
acompanhar os cantos com as respectivas dangas, onde as coreografias estéo
relacionadas com as histdrias miticas desses deuses. Deste modo, as musicas ouvidas
e cantadas sdo transformadas em movimentos sagrados, movimentos que remontam
as origens, tempo mitico dos deuses. (FONSECA, 1997, p. 271).

Logo a direita, no barracdo, um pequeno corredor leva aos fundos da casa onde encontramos
outros espacos. Entre estes, o destinado ao Rondemé ou roncé também conhecido como
Sabagi (Camarinha), é o local onde os individuos sdo recolhidos, para os ritos de inicia¢do ou
obrigacéo, pelo tempo determinado, podendo variar de acordo com a nacdo. Neste ambiente,
ndo € permitido a entrada de pessoas ndo inseridas formalmente na religiosidade, conforme

explica Caputo (2012), “Um terreiro de candomblé é constituido de muitos espagos
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cheios de significados. Em alguns é possivel entrar, em outros, ndo” (CAPUTO, 2012, p. 49).
Somente através dos ritos de iniciagdo, em seus variados niveis e formas que os membros do

grupo irdo estabelecer “uma relacdo permanente que ¢ a propria esséncia da organizacao

social do grupo” (LIMA, 2003, p. 69).

Os Terreiros congregam individuos que, em virtude de seu processo de iniciacao, adequado a
cada caso, séo integrados a uma hierarquia religiosa e ficam ligados por lagos de parentesco
mitico. E na camarinha que encontram os assentamentos dos Orisa(s), nos denominados
“Pegi” (altar individual) ou pépélé’. Este também é o ambiente onde sdo colocadas as
oferendas rituais. Nos fundos do terreiro, na parte superior, encontramos outros espacos,
como o que abriga os momentos de descontracdo e convivio da familia do 11é. Tem-se, ainda,
um cdmodo destinado a guardar as vestes e indumentarias utilizadas no culto, bem como um

banheiro de uso exclusivo de idosos e pessoas dependentes fisicamente.

Mais ao fundo da casa, ainda na parte superior, encontramos a cozinha ritual cuja importancia

é explicitada por Barros:

E na cozinha que se sussurram os fundamentos, se escondem os segredos, mas é
também de onde surgem as cores, 0s sabores e os perfumes que encantam as
divindades e avalizam os mistérios que existem entre o orum e o aié. Deste local sai
0 ajeum, alimento e sustentaculo de homens e divindades, que congrega e une toda a
comunidade! (BARROS, 2009, p. 193).

Neste espaco de dimensdo simbdlica sdo preparados variados pratos para a comida de Ase,
bem como as destinadas a comunidade. Para isso, 0 ambiente possui variados utensilios como,
por exemplo, garfos, facas, gamelas, colheres de metal e de pau, pratos de vidro, louca, barro
e agata, panelas de aluminio e pedra, tachos de agata e cobre, entre outros, confeccionados,

Ccomo vimos, em materiais também variados.

Caputo (2012) descreve como € este espaco em dias festivos “um dos lugares mais
movimentados da casa [...] o trabalho na cozinha ndo para, tamanha sua responsabilidade em
preparar as comidas que serdo oferecidas aos Orisa, assim como as refeicbes destinadas aos

filhos da casa e também aos visitantes que chegam para as festas ” (Caputo, 2012, pg. 51).

A cozinha é um espaco importante, porque, integrada a todos os rituais, proporciona a

restituicio do equilibrio das relacBes através da elaboracdo da comida e do ato da

2«0 pépélé antes da impregnagdo dos elementos magicos vindo dos rituais ¢ um espago comum, o destino de
lugar sagrado e privado € adquirido pelos instrumentos do Axé, através de ervas especiais, dgua lustral, imolagéo
de animais, quando 0 sangue assume importancia nos ritos de sacralidade. A colocagdo dos objetos e sua
ordenacdo, segundo montagens especificas, ira representar o Orix4, tornando- se entdo o altar do culto” (LODY,
1984, p. 42).
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alimentacdo, podendo satisfazer o desejo pelo alimento, tanto de Orisa(s), quanto dos
individuos dentro da comunidade, além de possibilitar 0 conhecimento necessério para a

formagcé&o religiosa dentro da casa de santo.

No candomblé os deuses comem. Cada um tem sua comida particular, de seu agrado
pessoal, de sua preferéncia pessoal. Comida ligada as suas histdrias, aos seus odus, a
seus mitos. Comida que muitas vezes € cantada e dancada numa integracdo
harmoniosa de gesto, musica e palavra (LIMA, 2010, p. 138)

Muito embora a cozinha seja um local destinado ao comando feminino (labassé), nesta
comunidade, esta tarefa ndo é generalizada em conformidade com o que afirma Bastide
(2001):

A funcédo de preparar os pratos misticos nem sempre é atribuida a uma mulher e
sabe-se, com efeito, que os homens, quando se encarregam disso, sdo cozinheiros
ainda mais habeis. Assim se explica 0 que vimos em um terreiro jeje, um cozinheiro
muito aplicado em sua funcdo, e que me falou, como um verdadeiro apaixonado, dos
preparativos das cozinhas dos deuses (BASTIDE, 2001, p.334).

Assim, o conhecimento em todas as implicacGes e peculiaridades da comida ritual, seus
diversos saberes, fazeres, além dos gostos e restricdes dos Orisa(s), devem ser absorvidos por

todos, homens ou mulheres.

Também ao fundo, porém no espaco inferior, tém-se trés banheiros, sendo um masculino, um
feminino e um terceiro para uso geral. No mesmo local, parte inferior do terreiro, existe
também um cémodo de tamanho grande, sem piso, destinado aos assentamentos do Orisa
Esui. No terreno onde se encontra, o 11é é agraciado, ao fundo, com moitas de bambus, ou em

lingua Yorub4, parun.

Importante salientar que o individuo ligado ao Candomblé compreende a importancia desta
planta. Com o bambu é possivel aprender a reagir as tormentas atraves da flexibilidade. Sua
maleabilidade demostra sabedoria ao envergarem-se para nao quebrar, ensinando que se deve
seguir sempre adiante nos percalcos da vida com a envergadura necessaria. Lembra-nos que
sozinhos nada se pode, mas como o Oparun, juntos, se pode ser indestrutivel. No seu
crescimento, o bambu se desenvolve em direcdo aos céus sem se importar com o que esta a
sua volta. Sendo oco, ensina, a0 homem, a necessidade de se esvaziar das vaidades para

atingir as alturas.

Proximo a esta paisagem encontramos o local destinado ao banho de ervas e folhas — Ab6, que
tem por finalidade a limpeza e purificacdo da energia corporal. Cada casa possui uma

combinacdo destas folhas e ervas que as vezes sdo misturadas a outros elementos. No 11é Ase
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Soponnon, o banho de abd se restringe somente a ervas e folhas maceradas e misturadas a
agua potavel, que logo sdo armazenadas dentro de um jarro de barro (porrdo) para

fermentacao e uso.

Nesta comunidade, os filhos costumam se reunir aos sabados para efetivar o processo de
aprendizagem necessario & continuidade e preservacdo do conhecimento relativo a esta
religiosidade, como cénticos e dancas, cuidado com o Orisa individual, bem como com os

Seus pertences.

Procurando favorecer o processo de socializacdo, nestes dias, 0 almogo é servido para todos
0S presentes e 0 ato de alimentar torna-se mais uma forma de integracdo, reafirmando o

conceito de familia:

Dividir a comida é um modo quase técnico de dizer que se faz parte da mesma
familia. E, ainda hoje, em vérias expressdes dialetais, a casa se identifica com a
comida, que permite a comunidade doméstica viver ali, todos juntos: ‘“vamos
para casa”, no léxico tradicional da Romagna, quer dizer “entremos na
cozinha”. Em todos os niveis sociais, a participacdo na mesa comum € o primeiro
sinal de pertencimento ao grupo. Esse pode ser a familia, mas também uma
comunidade, uma confraria, corporacdo reafirma a mesa a propria identidade
coletiva: toda comunidade se reconhece no refeitorio, onde todos sdo obrigados a
dividir a refeicdo e somente 0os excomungados, aqueles que se mancharam com
alguma culpa, sdo excluidos temporariamente. (MONTANARI, 2008: p. 127).

Neste Egbé, o calendario de festas liturgicas acontece de forma estipulada, ao final de cada
ano, por uma assembleia deliberativa, composta pelos filhos da casa. No entanto, existem
festas ja estabelecidas previamente e que sdo recorrentes em todos os anos. Destas festas, no
més de janeiro para abertura do ano, tém-se as Aguas de Osala "*; O més de agosto é
reservado ao dono da casa, 0 Orisa Omolii (Soponnon ou Sakpatd), com a festa denominada
“Olubajé’*”. Esta festividade conta com a presenca de maior nimero de filhos, inclusive os
gque moram fora, ndo somente da cidade, mas também do estado de Minas Gerais. Nesta festa
sd0 ainda lembrados os Orisa Nand’ e Osumaré’®. No més de setembro festejam-se as

divindades infantis, os erés.

" Primeiro Orisé a ser criado pelo deus supremo cuja missao era criar o universo, todos 0s seres e coisas que
existiriam no mundo.
" Festa anual em homenagem ao senhor da terra.
> Matriarca das 4guas paradas e das 4guas que estdo contidas na terra e, sobretudo, da lama que é a matéria
E)Brima de tud_o gue nasce. _ _ _ . _

Irm&do mitico de Omolu e o filho mais novo de Nand, associado a terra e a agua. Orisa do movimento e dos
ciclos, representado por uma serpente. 102



Em outubro, como uma forma de homenagem a Daga ""do 118, j4 chamada a ancestralidade, é
realizada a festa para Osun, a senhora das aguas doces, juntamente com seu filho, Légunédé’®.

Alternativamente, entre os anos, acontecem em abril, ora, 0 chamado “agbado’®” de Osdosi,
ora festa ao Orisa Ogln. No més de dezembro é de comemoragio ao Orisa Yansa juntamente

com o Orisa da Justica — Sango®.

Este ano de 2019, excepcionalmente, aconteceu também ao final do més de janeiro, festa em
homenagem a Yemonjé ®'e no més de maio a Oxumaré / Bessén. A realizacéo de iniciagdes e
obrigacBes acontece mediante esta agenda ritual. Apesar de se estabelecer calendario de
festas, esta comunidade se apresenta relativamente fechada, sendo necessario aviso prévio,
aos seus dirigentes, para comparecimento das festividades e visitas ao 1lé. No entanto, 0s
parentes consanguineos e amigos dos filhos da casa sdo sempre presenca assidua nas diversas

datas comemorativas.

Orisa Ossae/Ossaim/Ossayin/Osonyin, que é o responsavel pelas folhas, é reconhecido em

todos os processos de feitura dos filhos (iyawds), com a cerimdnia denominada Sassanhe
(Sassayin), Asa Osanyin ou Sasanyin, conjunto de cantigas para as folhas (orin ewé®?), por
meio dos quais sdo pronunciadas as palavras de encantamento (Ofds®®) para despertar o
principio vital (Ase) das folhas. Esse ritual segue uma sequéncia e cada folha corresponde a
um encantamento. Em especial este ano de 2019, no més de marco foi realizado o primeiro
Seminario do “Ilé Asé Soponnon ”, intitulado “Folhas Sagradas” onde foram abordados varios

temas relativos ao uso medicinal e liturgico das plantas.

" Dagé, ou se é de grau mais recente, Sidaga, especializadas na celebracdo do padé de Ext (BASTIDE, 1961, p.
59).

"8 Oris4 da riqueza e da fartura, filho de Oxum e Oxéssi.

™ Agbado é o milho pertencente aos Orisa (s), Ogtin, Osoosi, Songod, Yemonja e Obatala, cujas sementes sdo de
uso basico no culto, na culinaria dos Orisas e na alimentacéo cotidiana da comunidade

8 Orisa do fogo e dos trovde regente da justica.

81 «ygyé omo ejd” - “Mie cujos filhos sdo peixes”. Ligada a criacdo, considerada a Grande Méae das aguas
salgadas.

82 Folhas.

8 Entre os iorubés, a preparagdo de remédios e trabalhos magicos deve ser acompanhada de encantagdes (Ofos)
com o nome das plantas, sem as quais esses remédios e trabalhos ndo agiriam. A transmissdo oral do
conhecimento é considerada o veiculo do axé das palavras, que permanecem sem efeito em um texto escrito.
Palavras para que possam agir, devem ser pronunciadas. Entre os iorubds, os Ofés sdo frases curtas nas quais
muito frequentemente o verbo que define a ac@o esperada, o verbo atuante, é uma das silabas do nome da planta
ou do ingrediente empregado. (VERGER, 1995, p. 36). 103



Figura 18 - Mostra de folhas no Seminério

Ainda como forma de divulgar, propagar e conhecer ritmos ligados a percussdo, no I1é Asé
Soponnon € desenvolvido um projeto de Maracatu, com a criacdo (2017) de um grupo
percussivo que além de difundir a cultura também abre as festividades consideradas mais
significativas da casa, como a festa do Olubajé. Nos momentos relativos ao Maracatu, cria-se
uma interacdo entre os frequentadores do terreiro e 0s moradores locais, inserindo o 11é no dia
a dia da Comunidade do bairro e facilitando o dialogo Populacdo/Terreiro. Neste projeto sdo
desenvolvidas oficinas de contetdo tedrico- praticos, usando técnicas ligadas a consciéncia e

percussdo corporal, instrumentos, musicalizagdo, canto e dancas, voltados ao maracatu e

diversas outras manifestacdes de origem afro-brasileiras.

Figura 21 - Flavinha, Otdvio e
Maria Clara participando do
Grupo de Maracatu
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Figura 22 - Flavinha,
vestida com a camisa do
11€ em seu primeiro ano de

vida.

Figura 24 - Otévio e Flavinha brincando no Terreiro
em dia de festa.

Figura 23

Foto

de

Obrigacdo de Flavinha ao
lado de seu Zelador (Pai de

Santo).

Figura 25 — Maria Clara no Grupo de
Maractu do II& em dia de saudacgdo e
corteio nas ruas.
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Figura 27 — Maria Clara acompanha
junto de outro frequentante o Grupo de

Maractu do Ilé.

Figura 28 — Priscilla (Loy) tocando
instrumento de percussdo Africano
(Gongue) responsavel pela
marcacao do ritmo.

Figura 30 — Flavinha e familia-
de-santo - Grupo de Maractu do
le.

Figura 29 — Vitor e irméos de santo
no cortejo.

Figura 26 — Pai Eduardo participando do Grupo de
Maractu do 11é no dia de cortejo nas ruas.

Figura 31 — Flavinha e familia-de-santo: preparacéo
para saida do Maractu em cortejo nas ruas.
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Figura 33 -Grace Kelly e Amanda Gabrielly
Figura 32 - Grace Kelly e em suas funcgdes de ekédji de Omolu.
Amanda Gabrielly - "Somos o
parzinho de jarra de nosso pai
Omolu" (Grace Kelly).

b 2
Figura 35 - Grace Kelly e Amanda Gabrielly
dancam com Omold.

Figura 34 - Amanda Gabrielly
com istrumento de percussao
usado no maracatu.
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3.1 OFO - a fala tece o canto, caia-se em encanto.

Neste sentido, a oralidade se torna outra caracteristica estruturante do candomblé, sendo um
de seus pilares, a palavra, que para além de um sistema antropoldgico de fundamentacdo
essencial da cultura, assegura a perenidade do patriménio verbal desta religiosidade. Desta
forma, este patrimbnio é compreendido como consciéncia identitaria ao oportunizar o
entendimento da ancestralidade e do culto as divindades, estruturando as relagdes do homem

com o divino, com 0 mundo, consigo mesmo e com 0 outro.

O pensamento africano, tradicdo Yorubd, poia-se no pressuposto de que tudo no mundo é
energia, com diversas manifestacdes. Esta energia resulta do sopro divino no momento da
criacio. Baseando-se na sacralidade do halito (Eémi) e da compreensdo de que 0s seres
humanos foram constituidos de vida, através do sopro do criador, a emissdo da palavra, torna-
se um dos principais veiculos de transmissdo de conhecimento. Destarte, reconhecida como
condutora do Eémi, a fala, esta associada & emiss&o de particulas sagradas do ser, a medida

que é compreendida como sopro de Deus.

A fala e as palavras se originam de uma troca de ar existente no ambiente rico em vida e
informacGes e o interior de cada pessoa, com seus afetos, emocdes e pensamentos. Como
significante, caracteriza-se a respiracdo, na acdo de inspirar e expirar o ar. Para a
sobrevivéncia do ser, € necessario gque este ar, transpasse por todo o corpo, € ao transitar pelos
orgaos fonéticos é expelido pelas fossas nasais e pela boca, no processo de formacéo das
palavras. Todavia, 0 ato de falar denota esforcos que estdo aquém da eficiéncia do aparelho

fonologico.

O som da palavra, sua entonacdo, a vocalidade, sdo elementos fundamentais para os fins
sagrados. Em suma, da circulacdo do ar que atravessa as coisas, 0 mundo, 0s corpos, surgem
0S pensamentos, que estando em movimento, sdo capazes de apreender o sensivel, que nasce

da respiracéo.

No entanto, como significado®, a fala, neste contexto, também esta associada ao valor contido

na palavra e o que ela pode revelar. Assim, a palavra originada do halito sagrado é a forma

¥ De acordo com o texto “Aquisicdo da Linguagem: Consideragbes da Perspectiva da Interagdo Social
(BORGES; SALOMAO, 2003, p. 327- 336), a linguagem oral corresponde a uma habilidade especial dos seres
humanos e pode ser compreendida como um sistema de duas faces, a significante e a de significado.
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primaria do divino, pois, dotada do sublime, assume configuracdes variadas, criando e
recriando o mundo material e imaterial. Os ensinamentos sdo registrados na memaria, por
intermédio da capacidade humana em absorver e transmitir informacGes e como em um fio
condutor, é repassado, em um sistema de repeticdo, para que o conteldo ndo se perca,
carregando a intencionalidade de preservacdo do ser, do saber, muito embora, imbuido,

muitas vezes, de mutabilidade natural da propria vida.

Deste modo, a palavra transmitida pelas geracdes através da linguagem oral, consolida os

valores morais, éticos e culturais dos diversos grupos.

O conhecimento e a tradi¢gdo ndo sdo armazenados, congelados nas escritas e
nos arquivos, mas revividos e realimentados permanentemente. Os arquivos
sdo vivos, sdo cadeias cujos elos sdo os individuos mais sabios de cada
geracdo. Trata-se de uma sabedoria iniciatica. A transmissdo escrita vai ao
encontro da propria esséncia do verdadeiro conhecimento adquirido numa
relacdo interpessoal concreta. (SANTQOS, 2016, p. 53).

Nesta dimensdo, mesmo a escrita, somente se expande por intermédio da oralidade, porque

em sua tradicdo, repousa um passado que imprime sentido ao presente.

No cotidiano do terreiro 11&é Ase Soponnon, os adeptos fazem uso de um vocabulario singular
ao misturar o portugués com o Yoruba e o Fon, emergindo uma combinacao entre a oralidade
e a escrita, agregando as duas formas de conhecimento. Todavia, a oralidade mantem seu
destaque ao se apresentar como a principal referéncia de transmissdo da cultura e praticas
religiosas no tempo e espaco, reconhecendo na palavra o valor religioso imbricado ao saber e
a honra. Em consonancia e reforcando este aporte percebido nesta comunidade, apoia-se em

Hampaté Ba (2010, p. 174) ao abordar sobre a tradi¢éo africana:

A tradicdo africana, a fala, que tira do sagrado o seu poder criador e
operativo, encontra-se em relacdo direta com a conservacdo ou ruptura da
harmonia no homem e no mundo que o cerca. Por esse motivo a maior parte
das sociedades, considera a mentira uma verdadeira lepra moral.

E reitera:

Na Africa Tradicional, aquele que falta com a palavra mata sua pessoa civil,
religiosa e oculta. Ele se separa de si mesmo e da sociedade, seria preferivel
gue morresse, tanto para si proprio, como para os seus. (Hampaté B4, 2010,
p. 174).

O “significante” refere-se ao aspecto formal da linguagem, constituido pela juncdo hierérquica de elementos
como fonemas, palavras, oragdes e discurso. O “significado”, no entanto, refere-se ao aspecto funcional da
linguagem, considerado como responsavel pela comunicacdo no meio social
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Diante destas reflexdes, observa-se que a palavra expressa pela fala é o agente ativo da
energia vital. Na performance ritual no qual se entoam oriki(s), adura(s) ofo(s) itan(s) e
orin(s) que sdo contadas as proezas, exaltadas as qualidades, as caracteristicas e os feitos das
divindades. Séo realizados as suplicas, os louvores e encantamentos. Cada procedimento
ritual fundamenta-se em uma narrativa oral e exige uma evocagdo, uma cantiga, uma reza que
deve ser falada, enunciada, proclamada pela corporeidade da voz, pois a oralidade implica

também em uma estrutura corporal, ndo se resumindo na acéo vocal.

Em Yoruba, a palavra Ofo traduz encantamento, magia, potencializacdo, ao resumir em
expressdes recitadas ou cantadas, associadas a preparacdao e dom de quem as profere, o saber
pela palavra. Os Ofo(s), capacidade cedida por Olodumare, sdo divididos segundo a intencéo
daquele que o utiliza, ndo devendo ser usado para a maldade. As palavras séo transformadas
em encantamentos a medida que o individuo se aproxima mais e mais da divindade, mantendo
o0 alinhamento de suas energias com a energia advinda do sagrado. Beniste (2014) define Of0
como “feitico, encantamento feito para dar alivio a dor”. Consequentemente, acredita-se que

0s adeptos desta religiosidade sdo poetas, encantadores de palavras.

Outra forma de encantamento reside no Addra cujo significado é rezas, oracdes ou stplicas
conforme afirma Beniste (2014). Uma prece particularizada para a divindade podendo ser
usada para invocar e pedir ajuda. Chamamos de gbadira o momento de realizagdo dos

Adura(s). Cantados, estes louvores evocam a energia do sagrado.

Em outra perspectiva volta-se para o oriki definido por Beniste (2014) como “titulo, nome,
louvacdo que ressalta fatos de uma sociedade, de uma familia ou de uma pessoa e,
igualmente, seus desejos”. Oriki que, assim como o adura, tém seus textos utilizados para
louvor aos ancestrais divinizados. Todavia, € recitado como poesias, sendo elencados, 0sS
atributos e caracteristicas das divindades, exaltando-se seus feitos e qualidades, mediante sua

representatividade material, seu igba.

Ainda compartilhando dos conceitos explicitados por Beniste, volta-se para a palavra Itan e
seu significado. Para este autor, itan se traduz em historia, mito e biografia. Pelos Itan(s)
cabe, aos mais velhos, o papel de mostrar aos mais jovens, 0s conceitos comportamentais, a
fim de balizar a relacdo com o divino ao demostrar os feitos dos ancestrais sacralizados e
reproduzir metaforas que servem para a construcdo de condutas religiosas e sociais. Em cada

conto, historia, retira-se uma licdo de vida, aprende-se a viver. Entre as historias contadas,
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encontram-se os Itan-If4, as narrativas ligadas ao ordculo, corpus literarios, declarados

Patriménio Imaterial da Humanidade pela UNESCO em 2005.

Outro conceito que confere importancia a oralidade e a palavra, sdo os orin(s). Nas religides
de matriz africana, de origem yorub4, os orin(s) sdo o conjunto de louvores que compdem o
siré de um ou de varios Orisa(s). Através dos orin(s) os 0Orisa(s) sdo evocados. Cada Orisa
possui 0 seu conjunto de canticos, cujo numero total ndo se pode precisar, pois sendo o
candomblé uma religiosidade consuetudinéria, existe uma diversidade de costumes e tradi¢Oes

adequados a cada familia religiosa.

Na familia 11& Ase Soponnon, em dia de festa, sdo cantados diversas cantigas que seguem uma
entonacdo estrutural singular. Apés a saudacdo a divindade, proferida pelo responsavel pelo
orin e repetida pelos adeptos, tem-se o inicio dos canticos, em uma vocalidade performatica
onde a primeira estrofe € pronunciada pelo responsavel com auséncia de acompanhamento de
percussdo. Logo apds, em um compasso marcado pelo G&, todos respondem, unindo vozes e

percussdo. Tem-se inicio a danca.

A sequéncia segue sempre uma ordem ldgica dos oOrisa(s) onde emerge uma combinacéo
instavel e flutuante por considerar a divindade a ser festejada. Todavia, inicia-se sempre
tocando para o orisa cuja fala se mostra como principal caracteristica, Esu e tem seu término

com os canticos dedicados a Osalé, ja referendado no contexto desta investigagao.

Entende-se a necessidade de aprofundar os estudos sobre a divindade Esu a fim de desnudar-
se a compreensdo da acdo ritual e do sistema nagé em sua totalidade. Dada a extenséo e
diversidade de temas secundarios, e procurando-se nao estender demasiadamente, seleciona-
se alguns pontos sobre os quais serdo tecidos breves comentarios visando proceder-se por uma

aproximacao de nocdes.

Juana Elbein dos Santos, em sua obra “Os nagd e a morte” (2016), conceitua ESu como o
"principio de comunica¢do”. A nog¢do de comunicagdo evidencia-se como fundadora do ser e
mediadora de sua existéncia no mundo. A autora procura mostrar as relagdes desta divindade
com os principios masculino e feminino. Principios de existéncia e sua transmissdo de
sentidos. Ressalta que a forca de Esu reside na fala e no movimento como manifestacdes
complementares do sopro. Assim sendo, neste momento, sublinha-se e exalta-se no espaco

desta dissertacdo, seu papel de principio dindmico e elemento de comunicacéo.

Santos (2016) destaca ainda sua associacdo com o Okotd, (caracol) cuja forca em espiral,

simboliza um processo de crescimento constante e proporcional, evidenciando sua acéo
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transformadora, dindmica, criadora e destruidora a um s6 tempo. Esu representa o passado, 0
presente e o futuro e como simbolo do elemento procriado, condensa em seu intimo a
natureza de cada ser. Neste viés, é responsavel pelo desprendimento constante de por¢des da
matéria genitora, sendo consequentemente o Unico capaz de restitui-la. E este processo de
restituicdo, que permite a integridade de cada individuo. Por contrariar as regras de conduta
aceitas socialmente, em virtude de seu poder de quebra de tradigdo, pode irromper com
normas promovendo mudangas. Em razdo de seu principio transformador, foi identificado
como o diabo (Prandi, 2001, p. 38-83). A vista disso foram-lhe atribuidas reinterpretaces
catolicas e protestantes formadoras do sincrético e que funcionam como argumento
estruturante de condutas discriminatérias com relacdo as religides de Matrizes Africanas.
Caracteristicas que o elegem como simbolo de maldade, perversidade e 6dio, em oposi¢do a
bondade e a pureza (Verger, 1999, p. 119), em oposicdo a Deus. Determinadas pela ideologia
dominante ou crengas correntes, estas condutas podem vitimar criancas e adolescentes ligados

a esta religiosidade, com episddios de discriminacdo e racismo religioso.

3.2 OMOLU/ SOPONNON - O filho da terra

Para uma melhor compreensdo, dado o nome que referenda a comunidade que se configurou
em unidade de estudo possibilitando o desenvolvimento desta pesquisa, acredita-se na
necessidade de se externar, neste momento, o respeito e afeto a divindade Soponnon, pela

tentativa de elucida-lo no ambito desta dissertacao.

Omola (Soponnon) o senhor da doenca e da cura, atravessou fronteiras africanas tendo seu
culto expandido pelo territério Yoruba. Sua origem € desconhecida, todavia, Verger (1981, p.
212) baseado em Frobenius abre a possibilidade de sua naturalidade ter se dado na cidade de
Ibadan, como rei dos Tapas. Os povos da regido de Daomé, atual Republica do Benin, (povo
Fon), temendo o seu poder, nomearam-no Sakpata, ou seja, “que corta, que mata”. Sakpaté

como senhor da terra, Aynon.

Como Jeholl “senhor das pérolas” foi intitulado, ora em alusdo as pérolas que Ihe foram
entregues por lemanja, com as quais sdo feitos os colares que denotam sua riqueza e poder ao
enfeitarem seu corpo por baixo da roupa de rafia (PRANDI, 2005.) ora aludindo as pustulas

trazidas pela variola.
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Enquanto Jéhold, originou o uso, pelos adeptos desta religiosidade, de um colar que se inicia
na cor azul e termina no vermelho simbolizando a vida e a morte, ao acompanhar o neofito do
seu nascimento religioso até o dia de sua passagem, de sua morte. Este colar é chamado
Huanjévi, onde jé significa joia na lingua Fon. Todavia, o colar que é tradicionalmente

atribuido a esta divindade € o Legdiba.

Pelos Tapas (Nupés) foi denominado Soponnon, relacionado-o ao Sol, & quentura e calor
produzido por este astro rei, evidenciando seu aspecto considerado mais violento. Conforme
informa Verger (1955), Soponnon é seu nome pouco pronunciado visto o temor originado e
aludindo ao principio contido na sonoridade desta palavra, que denota estreita ligacdo da
divindade com a morte, 0os Eguns e o0s ancestrais. Em uma légica ligacdo com as doengas, €
respeitado e temido como o senhor das moléstias contagiosas e epidémicas como a variola,

catapora, rubéola, sarampo e outras.

Omolq, filho de Nang, tem a responsabilidade sobre os 0ssos dos mortos. Na familia mitica
desta divindade, familia do panteon da terra, chamada “Kerejebe” ou “Ji”, nas Casas
religiosas de Tradicdo Nagb-Ketu, Nand apresenta-se como a matriarca. Nana, cuja relacédo
com a morte, no imaginario Yoruba, advém de sua ligacdo com a lama primordial, a terra da
propria criagdo dos homens, sendo a responsavel pela devolugdo dos corpos dos seres
humanos a terra, situando-se por isso, no espaco entre a vida (o nascimento dos individuos) e
a passagem pela morte. Desta forma, pela familia Kerejebe, a matéria organica (humana,
animal ou vegetal) através do fenbmeno da morte é devolvida a natureza sendo consumida

pela terra, restituindo a matéria individualizada a matéria genérica.

Omold, o designativo mais usado na comunidade 1lé Ase Soponnon, é o nome abrangente e
genérico desta divindade da terra, traduzido como Omo, filho e OlU, senhor, ou seja, “Filho do

Senhor” ou Omo-llu; rei, dono, senhor da vida.

Sdo muitos seus epitetos: Oluaé, Ainon, lye, Azansu, Jagun, Azonze, Azunzu, Avimadje, entre
outros) conforme esclarece Pares (2007, p. 296). Ao numerar seus apelativos sugeri traducées
como o aqui apresentadas: me (pessoa), ahosu (rei) aihosu (rei da terra) dohosu ou dokuno

(senhor da morte) ou azon (enfermidade ou doenca).

Ao ser denominado pelo termo Yorubd, Obaldaiye, onde Oba quer dizer rei e Aiye, a terra, ou
seja, Oba + ilu + aiye, rei, dono, “rei e senhor da terra”, tem sua condi¢do de proprietario de
tudo que se encontra na superficie e no interior da terra (ninu ilé) exaltada. Obaluaiyé é

também chamado Elempe, isto é, rei de Nupé.
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Omolu é reconhecido ainda como 11é ighona cujo significado é “Senhor das terras quentes”.
Ou Baba Igbona “Pai da quentura” (BARROS, 2009, p. 244), demonstrando uma conexao
com o elemento fogo, encontrado no interior da terra, nas camadas mais profundas do planeta,

conforme evidenciam as lavas advindas dos vulcdes em erupcao.

Como principio ancestral, em seus mitos, Omoll é quem preside a germinacdo, e por isso,
todos os gréos Ihe pertencem, relacionando-o com o desenvolvimento, no interior da terra, dos
tubérculos capazes de nutrir e avigorar 0 corpo, no processo onde a terra seca e quente é

apaziguada pelas dguas e umidade de Nana, produzindo assim, a vida.

Norteando-se por essa ideia, 0os grdos de pipoca tém uma simbologia ritual especial por
consistirem na principal oferenda a Omolu/Obaluaiyé. A pipoca (doburu) que ao possuir um
sentido ambiguo, representa a vida, a multiplicagdo e a abundancia, reflete também, a
deterioracdo, a decomposicédo e a transformacdo da materia. Esta oferenda exprime os ciclos
da vida, pois, ao ser aquecido, o0 milho fechado estoura assumindo a forma de uma pequena

flor branca para logo apos, pela acdo do tempo, tornar-se murcho e ressequido.

Neste contexto, a terra, por atuar em prol da comunidade/ coletividade tem sua forca vital
saudada - lle ogeré, iba -, conforme expde Sodré (1988) ao tratar das cosmovisdes herdadas

das matrizes africanas em estudo dedicado ao patriménio simbdlico:

Nessa cosmogonia, a terra — a cuja fertilidade se liga ao ciclo da vida e o
ritmo do universo — integra a dimensdo do sagrado. A terra guarda o segredo
do Invisivel: para ela, a morte encaminha os individuos, que serdo depois
restituidos pela vida. Cada linhagem africana faz da terra, portanto, objeto de
desejo, tanto por motivos de sobrevivéncia material como simbolicos.
(SODRE, 1988, p. 5).

Omoll, entdo, entre outra de suas alcunhas é conhecido como “O senhor do Invisivel”, Zun-
holl, "Rei da Floresta” ou Olodé, ao associar-se ao exterior, o ar livre, tendo sido o
antropdnimo Olodé, retratado por Juana Elbein dos Santos e Maximiliano dos Santos
(SANTOS, SANTOS. D.M, 2014, p.84) que procuraram descrever os templos e altares

publicos desta divindade nas cidades de Ilara e Méko na Nigéria.

Em seu qualificativo Afoman, o contagioso, faz-se alusdo a relacdo entre as feridas desta
divindade, narradas em sua mitologia, e as lesdes cutaneas transmitidas ao ser humano, ou
seja, a "contagiosidade" pela doenca. Nesta dimenséo, o fogo esta presente enquanto febre ou
calor corporal, onde, a calidez propicia a erupcdo e surgimento de pustulas que podem deixar

cicatrizes na pele.
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Apontado como “Rei dos Nagds”, seu nome AzansU € proveniente da juncdo das palavras
azon e sl cujo significado seria “homem enfermo”. Quando Azouany seu nome se traduz
como “aquele que cheira a doenga”. Sua principal saudagido ¢ Atotd, ligando-0 ao silencio e
evocando o respeito que Ihe deve ser atribuido.

Em funcdo de sua relacdo com a vida e a morte, suas cores sdo preto, branco e vermelho, em
um principio de participagdo simultdnea que, em um mesmo universo semantico de
significacbes multiplas, tem na cor vermelho a representacdo do barro retirado da terra. O
sagrado que remete a ideia do secreto, do mistério vital. Do ventre que propicia a
transmutacdo da vida e da morte, em uma ambivaléncia de sentidos, que interliga estes
conceitos. Desta forma, ao gerar uma inversdo de polaridade, o vermelho remete ao sangue
derramado, a perda da vida, a morte, todavia, também reproduz o sangue nas veias que circula

e impulsiona, a luz, a forca, a vitalidade, o estar vivo.

No principio, presente na simbologia das cores, o preto e o branco, se apresentam como
suporte das correlagdes simbolicas de vida e morte, em um processo de caracterizacao

analoga as dicotomias ja elencadas no espacgo desta investigacao.

Seu Igba, assentamento sagrado, é denominado ajeré, ou popularmente chamado de
cuscuzeiro, onde sdo dispostos seus apetrechos e fetiche, € constituido por dois recipientes de
barro de forma arredondada. Na parte inferior tem-se um alguidar (prato) e sobreposto a ele,
emborcada para baixo, tem-se uma panela com orificios, onde sdo depositadas sete lancas
(Ichd), em referéncia as cicatrizes provocadas pela variola e a representatividade do dominio e

triunfo da divindade sobre o mal.

A insignia carregada por um Orisa representa a propria divindade a medida que s&o
fundamentais para ativar as forcas pelas quais estes sdo capazes de agir no mundo, ativando
relacBes. Assim, Omolu carrega em suas maos o Sasara ou bastdo. Sasara, palavra composta
transliterada em Sasa, pintas de variola e ara, ato ou efeito de esfregar, tirar. Vez por outra

traz nas maos uma lanca denominada pia / illewo ou ainda, uma pequena espada.

No Il1é Asé Soponnon a reveréncia a terra e seus antepassados se materializa na ceriménia do
Olubajé, ”O grande Banquete do rei” principal comemoracio dedicada a este Orisa, dono do

terreiro.

Olubajé, que fundamentado por um dos muitos mitos narrados sobre esta divindade, objetiva
a garantia de saude e vida fertil aqueles que dele participam e tem seu significado traduzido

em Olu (aquele que), Gba (aceita) Je (comer), ou Olu (aquele que) Bajé (come com).
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No 11é Asé Soponnon, a comemoragdo e louvor ao dono da casa, acontecem todos 0s anos no
més de agosto. Més dedicado a esta divindade. Em face de sua importancia, riqueza e
magnitude para esta comunidade procedem-se, agora, a descricdo, embora sucinta, de sua
festividade.

3.3 ATOTO - Siléncio ele esta chegando: Um banquete para o rei.

Vestindo um aso-iko, sua roupa ritualistica, confeccionada em palha da costa (fibra de rafia
extraida do Igi-Ogoro), Omold adentra a sala, trazendo seus feiticos e encantamentos,
contando, através da danga e canticos, sua histéria. O capuz de palha conhecido como azé,
ornamentado com bulzios, recobre sua cabeca se estendendo a altura dos joelhos, como forma
de protecdo. Traz consigo seu cetro sagrado, Sasara, feito de nervuras da palha do dendezeiro
e enfeitado com cabacas que, carregam seu mistério (awod), materializando sua sabedoria e

poder.

Em seu banquete, trazido em cortejo pelos filhos da casa, servido, ao som de seus adura
(rezas), sobre uma esteira estendida ao chdo e coberta por uma toalha branca, encontram-se
iguarias, comidas votivas aos Orisa (s) que colocadas sobre o tecido imaculado formam uma
grande mesa. Tem-se como exce¢do Sanga, que nesta festa ndo se manifesta, fato justificado
pela mitica que fundamenta esta comemoracdo. O alimento, ali compartilhado pela
comunidade e pelo Orisa, reflete a vida, devendo ser consumido diretamente com as m3os, ao
ser servido sobre as folhas de mamona branca (Ewe llara), que neste contexto, simbolizam a
morte. As mdos ndo devem ser lavadas e sim esfregues ao corpo, como forma de suplica pela
salde e prosperidade e para que a energia vital, a forca imaterial impregne na pele. Ao
término, os restos sdo recolhidos e levados para fora do barracdo em um cesto ou bacia. A

mesa € retirada. Os atabaques soam. Tem inicio os canticos em louvor ao dono da festa.

Por sua danca e ritmo, que levam o mesmo nome — Opanijé - este Orisa evidencia sua

caminhada pelo mundo em busca da cura para as doencas que afligem a humanidade.

Na cadéncia de seu ritmo, suas maos sao alternadas com as palmas viradas para cima e para

baixo, em um movimento que simboliza a vida e a morte ou a intercalacdo dos periodos de

vivéncia dos seres, cujos momentos se alternam, entre salde e doencas. Apontando para as

partes do proprio corpo, como se mostrasse as pustulas sobre a pele, o sofrimento imposto

pela doenca, de repente Omoll se curva, como se acometido por convulsbes, e seu corpo
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estremece caindo inerte ao chdo. Neste instante dramatico, por exprimir a dor da divindade,
este € coberto por um pano branco e séo lancadas sobre ele, duburu (pipocas) reproduzindo o
momento da autocura expresso em sua mitologia. Pipocas, trazidas antecipadamente, ao
barracdo, em um balaio, por Yasan e distribuidas aos presentes que a passam pelo corpo antes
de joga-las, em um gesto cerimonioso que objetiva a suplica pela salde e o livramento das
mazelas da vida. Repentinamente, Omolu se levanta e demostrando ser o senhor da terra e do
mundo, em uma postura majestosa, movimenta-se a direita e a esquerda, girando em torno do
préprio eixo e erguendo, no ar, seu cetro (Sasara). Neste movimento, seus bracos estendidos
para cima simbolizam seu dominio sobre os dois espacos, 0 orum e o ayié. Doravante, 0 dono

da terra encontrou a cura e adquiriu a beleza e o brilho do sol.

Em outro deslocamento coreogréfico, com os bragos lancados para frente e para tras de forma
sincronizada, a divindade, expressa o ato de varrer, representando o recolhimento das doencas
para as entranhas da terra, restituindo a satde e promoc¢édo da vida aos participantes de sua
festa. De outra feita, com o corpo bem abaixado em proximidade ao solo, com seu Sasara
(cetro), toca o chdo, para logo em seguida, erguer-se saudando o universo. Ora, Seus
movimentos apontam para cima, ora, apontam para baixo, em um processo de conexao entre

os dois niveis de existéncias.

O Opanije traduzido em ‘ele mata qualquer um e o come’ tem seu significado ocultado pelo
ritmo e pela dancga e segundo Verger (1997, p. 216) se constitui em uma saudagdo Yoruba

para Omol(, utilizada na Africa.

Apos sua demonstracdo de dominio e poder, abencoando a todos, Omolu se retira, saudando
aos seus filhos e aos demais presentes. A festa continua com desempenho da senhora dos

ventos, Yasan, e das demais divindades convidadas.
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CAPITULO 4: QNA QGBON — Caminho da sabedoria

E eis que chega o momento tdo esperado pelas criangas. Procura-se, neste momento,
descrever o principal episddio do desafio tedrico-metodoldgico acreditado neste trabalho, a
partir da pesquisa com criancas e ideias que ecoam de suas vozes. E importante esclarecer
que, nessa conversa, a forma que predominou foi a de um diélogo, considerando que
“pergunta e resposta ndo sdo relagdes (categorias) logicas; ndo podem caber em uma sé
consciéncia (Unica e fechada em si mesma); toda resposta gera uma nova pergunta. Perguntas

e respostas supdem uma distancia reciproca” (BAKHTIN, 2003, p. 408).

Portanto, o que se deu foi uma conversa, nos termos de um processo de interacdo, entre
pesquisadora e criancas, em que as respostas impulsionaram novas perguntas. Para proceder a
analise a opgédo foi por efetuar uma leitura criteriosa e repetitiva das informagdes que se
apresentaram pertinente a esta pesquisa, que foram relatadas pelos sujeitos em estudo e

analisadas a luz do referencial tedrico, buscando assim, por resposta ao problema exposto.

Ressalto que apresentar as narrativas captadas pelo aparelho de registro audio visual nédo
traduz a entonacdo de voz, os olhares, os gestos. Neste sentido, uma das mais dificeis tarefas
desta pesquisa foi a escrita do comportamento, diante da percepc¢édo de pesquisadora, que com
pouca experiéncia, em um verdadeiro ir e vir aventurou-se a proceder a analise de dados em
estudos qualitativos, considerando que pesquisar é uma acdo que envolve a investigacdo, a
reflexdo e a criatividade. Todavia, cogitando o limite inerente a um trabalho dissertativo, foi
necessario selecionar, em todo o material recolhido, fragmentos, que de forma conjunta,

possam expressar 0s sentidos necessarios para elucidacdo do problema levantado.

Procurou-se, portanto, nas informacdes escritas e descritas e nos espacos das [entre]linhas a
possibilidade da circularidade entre os campos empirico e tedrico. Esta procura, téo
necessaria, provavelmente nao foi o suficiente, para que, como integrante desta viagem que é
0 pesquisar, consiga captar e descrever, com rigor, todo o campo da vida das criancas
envolvidas, sem negar-lhes o valor que a gama de contetdos da experiéncia humana compde.
Entendeu-se, assim, que diferentes problematicas merecerdo um olhar que se pretende critico.
Desloca-se entdo a deriva, procurando ndo se ater, somente, a chegada final da viagem, ao seu

ancoradouro, mas, principalmente, ao seu percurso.

Acreditou-se, também, na importancia de utilizar a linguagem dos interlocutores com todas as
suas especificidades fonéticas e verbais, buscando a compreensdo pela prépria fala do sujeito,

reafirmando a premissa de uma identidade Unica seguida de uma expressividadeltl%mbém



singular, muito embora tenha-se atentado para o fato de que a transcricdo feita das falas das
criangas trazem as marcas do estilo coloquial, 0 que talvez possa dificultar a fluéncia na
leitura do texto, todavia respeita a peculiaridade e individualidade dos sujeitos colaboradores
desta dissertagéo.

No dia 27 de abril de 2019 as criangas chegaram cedo acompanhadas de seus responsaveis e
ficaram aguardando o momento marcado. Decidiu-se, em conjunto, que o melhor local para a
entrevista seria no saldo principal do terreiro, e logo, que todos nos sentassemos no chio. E
relevante apontar o elemento que determinou a escolha do local dentro do espaco fisico, bem

como a atitude de nos assentarmos no ch&o do Terreiro para a entrevista.

[1é Ase Soponnon, ndo importa a idade estabelecida pelo tempo cronoldgico ou mesmo pelo
tempo de santo, sendo este segundo um dos elementos que determina a hierarquia diante do
culto. E pratica comum que todos os filhos se assentem ao chdo, muito embora, sejam
permitidos aqueles detentores de titulacdo assentar-se em cadeiras em sinal de hierarquia, alta
dignidade que é estabelecida a partir do cumprimento das obrigacdes ao longo do tempo de

santo.

Na Africa, somente reis e membros de alta corte podem se sentar em cadeiras ou bancos. No
entanto, a partir das observacoes realizadas aos sabados, foi possivel perceber que no 11é Ase
Soponnon raramente os filhos sentam no alto, indiferente da titulacdo que carregam. Assim
somente € facultado ao Babalorisa e a Ekedji mais velha da casa (em tempo de iniciacao),
assentar-se em cadeiras. Para um melhor esclarecimento, entende-se que cadeira vem do
latim, “catedra”. Pela catedra é determinada a sabedoria. Sendo assim, ao fazer uso da cadeira,
o0 individuo é associado ao poder de conhecimento, conferido ndo somente pelo estudo, mas
também pela senioridade adquirida pelo tempo de iniciacdo e cumprimento de obrigacGes
dentro do Egbé. O conhecimento pode ser herdado, uma vez que a sabedoria estd associada a
experiéncia. Sendo assim, ao sentar-se na cadeira, o mais velho € ouvido e respeitado,
baseando-se na crenca de estarem inseridos em sua fala, o saber e os valores cultuados por

esta comunidade.

Outra explicacdo para o fato é que para 0s membros deste terreiro e de acordo com a tradicéo
africana, no candomblé, o solo é tido como sagrado. A terra é o Utero sublime, a matéria
prima de onde o ser humano foi moldado. Como a “Grande Mae”, contém em seu ventre 0S
subsidios mantenedores da vida. De acordo com Juana Elbein dos Santos (2008, p. 106-108),
“a terra como mae telrica é chamada pelos nagds de “lya-agha” (Mae Ancestral) ou “lgba-

nl&” (A Grande Cabaga), epitetos atribuidos a Odud a mae original dos iorubas”. Desta



forma, a “Grande Cabaga” ou Odud, é o principio feminino que gera a existéncia, sendo seu
ventre, do tamanho da superficie do mundo e, por conseguinte, é chamada de “Cabaga

Ventre” numa referéncia a superficie do planeta terra.

A terra (Aiyé), em suas entranhas, reune um aglutinado de matéria onde se encontra a energia
geradora da vida, o poder de gestacdo, ndo devendo, portanto, estar desassociada da metade
superior, o céu (Orun), em uma hierogamia® propiciadora da existéncia do mundo. Assim
pode ser chamada de “Cabaca da Existéncia” ou Ib4-Od0 ao representar a totalidade, em um

processo de unido entre a parte superior e inferior, ou seja, Obatala (Orun) e Odua (Aiyé).

Como elemento gerador da vida, no Gtero da terra sdo guardados elementos como sementes,
minerais, fogo e agua, devendo, portanto, periodicamente ser umedecida e fecundada pelas
chuvas advindas do céu, de Obatald, a parte superior do Iba-Odu. Desta forma, apaziguada, a
terra, mantém a procriacdo abundante e expansdo geradora de descentes, como 0s vegetais,
graos e os filhos. Todavia, o poder relacionado a “Mae Ancestral” adquire carater
ambivalente, pois, quando ndo fecundada, gera a aniquilagéo, ao se tornar seca e infértil, ou

seja, nada produzindo.

Neste sentido, sentar-se e pisar de pes descalgcos sobre o chdo, simboliza a humildade que se
precisa ter, pois neste momento, reconecta-se com o0 sagrado, com a natureza e a
ancestralidade. Nesta comunidade, em particular, acredita-se ainda, na conexdo com a acéo
protetora da divindade dona do terreiro, “Soponnon” (Omolu) que como potencialidade
descendente da terra, absorve suas faculdades e identidade ancestral, sendo responsavel pela

terra enquanto matéria organica, regendo as camadas da crosta terrestre.

E assim considerado, em uma tentativa de apreender as diversas formas de linguagens e seus
significados, na expectativa do exercicio da pratica da leitura e interpretacdo das nuances
ludicas, e ainda, buscando uma incursdo no universo da infancia em uma melhor aproximacéo
com os interlocutores, atende-se a sugestdo do grupo. Todos sentados ao chdo do saldo
principal, local que se encontrava mais tranquilo para a realizacdo da entrevista naquele

momento.

Procura-se por ajuda no tocante aos aparelhos audiovisuais, com a destreza e boa vontade, da
Iyaw6 de Yémonja, lara, para organizar o espaco e preparar toda aparelhagem, sem, contudo
efetuar qualquer interferéncia, acompanhando atentamente por quase duas horas, a nossa

conversa, que agora compartilha-se nesta pesquisa. As falas sdo muitas e mualtiplas, por tanto,

® Hierogamia: Casamento Sagrado
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caso algum detalhe passe despercebido pela escuta, acredita-se que fora envolvido por algum

movimento inesperado das criangas.

4.1 “Sou daqui desde que nasci ...”

Comecou-se a entrevista ndo podendo deixar de notar a expectativa e entusiasmo expressos
nos olhares dos trés interlocutores. Ressalva-se, em posicdo de pesquisadora, um entusiasmo
acrescido de curiosidade e acompanhada por uma generosa inseguranga. Talvez ndo bastasse
tracar uma linha imaginaria que pudesse levar de uma extremidade a outra, como quando se
navega em enseadas, pois, as aguas que porventura, pudessem permanecer dentro desta linha

imagindria, com certeza seriam aguas que levariam a préatica de uma navegacao interior.

Assim exposto, foi-se cumprir com a formalidade, apresentando a proposta as criangas, o0 que
pareceu intriga-las, pois em uma troca de olhares entre si, denunciaram a curiosidade e
divertimento - mesmo ja& conhecendo do terreiro. Procurou-se pela reafirmacdo do

consentimento relativo a participacdo na pesquisa, o uso de imagem e do nome de registro.

Logo apos, observando os olhos brilhantes que filmavam atentamente, foi exposta a pergunta

que fundamenta a questdo aqui proposta: Como € ser do candomblé?
A primeira resposta veio de Kethellen:

“Tipo vocé ser educado e ser obediente, ser tipo, ter amigos bons e nao
0s maus e ndo ficar brigando. E n&o brigar, tipo, ndo ficar bravo com
sua propria familia, tipo chegar em casa reclamando com coisa da rua,
e chegar em casa descontando sua raiva na sua propria familia e
magoando aquela pessoa”.

E completa:

“De vez em quando brincam, faz festa e toca, e vai ajudando as outras
pessoas, tipo em uma coisa relacionada a tristeza: uma pessoa que é
daqui, que vem aqui de vez em quando e chega aqui triste por causa de
uma coisa (...), ai a outra pessoa vai dando os conselhos pra ela e vai
ajudando ela a esquecer ...

As afirmac6es desta crianca suscitam a relevancia atribuida a afetividade, ao entendimento
das relacBes sociais e afetivas inerentes ao candomblé e que podem ser encontradas nesse

grupo religioso enquanto rede de apoio social.

A participacdo neste terreiro, por muitas vezes, torna-se relevante nos momentos de crise ou

ruptura nos lagos familiares que seus membros vivenciam. A partir do relato, constata-se que,
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neste terreiro, a religido funciona também, como uma estratégia de enfrentamento e suporte as
crises, atuando como uma malha de apoio social, ao situar em sua marca constitutiva, a
solidariedade, procurando ainda, propiciar modificacfes nas atitudes individuais junto as
situacOes estressantes que podem aparecer no dia a dia de seus membros.

Cabe, assim, partindo do conjunto de observacdes acontecidas semanalmente, nas tardes de
sébado, durante os meses de fevereiro a maio e ainda das conversas informais com membros
do terreiro, das afirmacbes de Kethellen, deduzir que no IlIé Asé Soponnon, como espaco
religioso, seus membros procuram contribuir com o bem-estar coletivo, ao serem capazes de
promover autoestima, vinculos afetivos, reforco do senso de pertenca, fortalecimento da

imagem social.

Procurando responder a mesma indagacédo, Flavinha, continua em sua perspectiva de dancar e

cantar. Otavio, por sua vez, resumiu sua resposta a uma unica afirmativa:
“Eu gosto do candomblé .

Quando questionado do por que gostar do candomblé, Otavio reafirma:
“Eu gosto .

Neste momento percebe-se que 0 menino elaborava uma analise intima e reflexiva sobre si
proprio, e de forma introspectiva, procurava respostas para esta interrogacdo. Foi preciso
intervir para trazé-lo de volta ao grupo. Segue-se desta maneira, perguntando para Otavio, 0

que ele faz no espaco do terreiro.
“Eu brinco”.

Vocé brinca? é refeita a pergunta.
“E quando tem festa eu dango ”.

Diante do exposto até aqui, evidenciou-se que registrar em audios 0 que pensam, sentem e
dizem as criancas na perspectiva de estudar, desvendar e conhecer suas ideias constitui-se,
ndo apenas em uma fonte oral, mas principalmente corporal e visual de pesquisa, em uma
possibilidade de investigacdo acerca da constituicdo da prépria infancia, uma vez que

significados e sentidos se manifestam em palavras, gestos e relagdes.
Procura-se entdo levantar o tempo de insercdo das criangas no candomble.

Kethellen responde estabelecendo o tempo cronoldgico:
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“Eu? S6 fico eu, faz pouco tempo que eu fico aqui, porque
quando eu cheguei foi quando eu era pequenininha, foi em
2013

Flavinha, no entanto, demonstrando sua compreensdo do tempo cronoldgico, o que suscita a

sua pouca idade, afirma categoricamente:

“E eu quando cheguei era 2004 .
Aflora no rosto de Kethellen uma expressdo de surpresa e que é manifestada:
“2004?”

Otévio, entretanto, aparentando estar ainda envolto em seus proprios pensamentos, com 0S
olhos perdidos no vazio, informa parecendo dizer para si mesmo:

“E quando eu cheguei era 2010, porgue sou daqui desde que eu
nasci...”

Devido a “entoagdo” de sua resposta, percebe-se, naquele instante, que estava na fronteira do
verbal com o ndo verbal, do dito com o ndo dito. Neste momento, parece que 0 menino,

procurava entre o0 ontem e o hoje, um fio de sua prépria memoria.

Assim, seguindo a trilha aberta pelo aparente devaneio de Otavio, decide-se aprofundar um
pouco mais sobre um dos elementos constitutivos do Candomblé e ja delimitado

anteriormente, neste trabalho, sob a perspectiva do processo de narrativa: A temporalidade.

No candomblé, o tempo ndo acontece em uma sucessdo linear, objetiva, escalar, mas sim em
uma realidade ciclica, ndo podendo ser mensurado matematicamente. O tempo aparece como

reversivel, de tradicdo e memoria que se repde constantemente.

Para o povo Yorubd, o tempo € uma correlacdo de eventos que aconteceram em algum
momento da histéria de forma a ligar o passado imediato ao presente, do qual é parte viva e
mitica. O presente se configura como passado imediato, vivo, e o futuro se apresentam como
um Continuum do que ja foi desencadeado, ou seja, € uma repeticdo nova e ciclica dos fatos
da natureza, das experiéncias vividas. Nesta perspectiva o futuro ndo € o imprevisivel, o
inédito, ndo se desvincula do presente. Esta ideia foi corroborada por Prandi (2001, p. 48) “Se

o futuro é aquilo que ndo foi experimentado, ele ndo faz sentido nem pode ser controlado,
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pois o tempo € o tempo vivido, o tempo acumulado, o tempo acontecido. Mais que isso, 0

futuro € o simples retorno do passado ao presente, logo, ndo existe”.

Os acontecimentos ligados a vida particular dos individuos fazem parte do passado proximo
que depende da memoria e experiéncias pessoais de cada membro da religiosidade. Todavia, 0
passado préximo pode também compor o passado mitico. A lembranca dos mortos se liga ao
passado recente e mais proximo daqueles que estdo vivos. Desta forma, estes mortos, 0s
ancestrais, enquanto lembrancas continuam a fazer parte da familia, e assim, participam da
experiéncia atual dos vivos, devendo ser cultuados, louvados e alimentados respeitosamente,

até um dia poderem retornar.

Como na natureza, a vida do homem ¢ ciclica. O tempo ciclico opera fazendo com que o ciclo
se recomponha, assim como nas estacfes do ano, nas fases da lua e nos processos de

semeadura e colheita.

Os acontecimentos, para 0s Yoruba, estdo vinculados a trés planos. O do tempo presente,
constitutivo do nosso mundo, o Aiyé. O tempo do passado remoto ligado ao Orun, onde
habitam as divindades e os antepassados, ou seja, 0 mundo mitico e o mundo intermediario
onde 0s que vao renascer estdo aguardando. O mundo intermediario esta proximo ao Aiyé,
representando o futuro imediato, ao ligar a memdria dos que estdo para retornar, para
renascer, ao presente, por intermedio da lembranca destes, pelos membros da familia que

continuam a alimenta-los e louva-los até o0 momento de seu renascimento.

Neste contexto, a no¢do de tempo liga-se a vida e a morte, em uma concepcao que relaciona o
mundo que vivemos ao mundo espiritual em um movimento de entropia do tempo, que leva
todas as coisas de volta a massa da terra. Terra, que enquanto solo, estd associada a Soponnon
(Omolu), o dono desta casa, deste terreiro e, portanto, ao estar ligada a morte, associa-se ao
fendmeno da decomposicao agindo na transmutacao da matéria. Assim, nas entranhas da terra
ocorrem 0s processos de putrefacdo, dissolucdo e absorcdo, de maneira que, a matéria em seu
interior torna-se hiimus e assim € reintegrada a massa genérica, propiciando o surgimento de
novos corpos, novas formas, em um processo de continuidade dos ciclos de individualizacao e
restituicdo da propria matéria.

E considerando este viés de interpretacdo do tempo, continua-se com as indagacfes, agora,

procurando conhecer melhor a posicdo de cada crianca dentro do candomblé.

Flavinha responde afirmando ser ekédji e contextualizando sua funcdo. Kethellen esclarece

que ainda ndo sabe se é ekédji ou ndo, e Otavio afirma:
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“Eu sou lyawo ”.

Aproveitando sua afirmativa, € feita a pergunta: lyawo, o que é ser lyawo? E a resposta logo

aparece pela boca do menino:
“E a pessoa que vira”.

Continuando... Que vira? E como € isso? Vocé ja vira? Esta pergunta foi respondida com um
simples e sonoro - ndo. Entéo, imprimindo um ar de surpresa e colocando de forma proposital
0 equivoco do tempo de insercdo na religiosidade, como determinante deste fato, busca-se
testar a compreensdao do menino a respeito deste processo, perguntando a Otavio: Mas vocé
ndo esta aqui desde que nasceu?

“Sim! Mas eu nao viro ainda nao ”.

A resposta veio misturada a um sorriso irdnico que deixou claro o quéo divertido foi para o

garoto, perceber a compreenséo desacertada deste processo.

Para melhor entendimento, cabe tornar evidente que quando Otdvio diz “virar”, estd se
referindo ao transe ritualistico que acontece dentro dos terreiros, o que é ressaltado por
Bastide (1973, p.299) ao dizer que “o transe € o momento supremo da festa religiosa” do

Candomblé.

Todavia, a intengdo no contexto desta pesquisa, ndo € suscitar uma discussdao em torno do
processo do transe, embora ele seja consideravelmente rico em informacdes para o
entendimento da organizacao social e ritual desta religido. Mas, sim, oferecer uma importante
contribuicdo para possibilitar a diferenciacdo que pode ser feita a partir dele, entre as
titulagGes de Iyawd, ogans e ekédji, cuja possibilidade de entrar em transe se legitima somente
no primeiro. Os demais sujeitos sdo vistos como “ndo virantes” ou, como classificados por

Prandi (1996b), “nao-rodantes, sendo nomeados portanto, Ogan (homem) e ekédji (mulher).

Para determinados autores, no processo do transe, 0s lyawds sio referidos como “cavalo dos
santos” (Bastide, 1973; 2001; Prandi, 1996a; 1996b; Verger, 2002), fazendo referéncia ao uso
que a divindade faz do sujeito, em uma analogia ao fato da divindade ou entidade, possuir

controle sobre a atividade motora do individuo.

Para Silva (2010, p.46), o transe ¢ “um estado de consciéncia alterado, ou, no ambito das
religibes afro-brasileiras, 0 momento em que uma entidade (orixa, inkise, vodun, egun,

caboclo, preto velho, pomba gira etc.) incorpora, isto é, manifesta-se por meio do corpo do
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médium”. O transe, assim, é tomado como a condicdo maxima de uma manifestacdo

metafisica. Prandi, (2001, p. 526-528) procura explicar este fendmeno:

No comego nédo havia separacgao entre o Orum, o Céu dos orixas, e 0 Aié, a
Terra dos humanos. Homens e divindades iam e vinham, coabitando e
dividindo vidas e aventuras. Conta-se que, quando o Orum fazia limite com
0 Aié, um ser humano tocou o0 Orum com as méos sujas. O céu imaculado do
Orixa fora conspurcado. O branco imaculado de Obatala se perdera. Oxal&
foi reclamar a Olorum. Olorum, Senhor do Céu, Deus Supremo, irado com a
sujeira, o desperdicio e a displicéncia dos mortais, soprou enfurecido seu
sopro divino e separou para sempre o Céu da Terra. Assim, 0 Orum separou-
se do mundo dos homens e nenhum homem poderia ir ao Orum e retornar de
& com vida. Agora havia 0 mundo dos homens e dos orixas, separados.
Isolados dos humanos habitantes do Aié, as divindades entristeceram. Os
orixas tinham saudade de suas peripécias entre os humanos e andavam tristes
e amuados. Foram queixar-se com Olodumare, que acabou consentindo que
0s orixas pudessem vez por outra retornar a Terra. Para isso, entretanto,
teriam que tomar o corpo material de seus devotos. Foi a condicdo imposta
por Olodumare. Oxum, que antes gostava de vir a Terra brincar com as
mulheres, dividindo com elas sua formosura e vaidade, ensinando-lhe
feiticos de adoravel seducéo e irresistivel encanto, recebeu de Olorum um
NOVO encargo: preparar 0S mortais para receberem em seus cOrpos 0S Orixas.
Oxum fez oferendas a Exu para propiciar sua delicada missdo. De seu
sucesso dependia a alegria dos seus irmdos e amigos orixas. Veio ao Aié e
juntou as mulheres a sua volta, banhou seus corpos com ervas preciosas,
cortou seus cabelos, raspou suas cabegas, pintou seus corpos. Pintou suas
cabecas com pintinhas brancas, como as penas da galinha-d’angola. Vestiu-
as com belissimos panos e fartos lagos, enfeitou-as com jéias e coroas. O ori,
a cabeca, ela adornou ainda com a pena ecodidé, pluma vermelha, rara e
misteriosa do papagaio-da-costa. Nas maos as fez levar abebés, espadas,
cetros, e nos pulsos, dizias de dourados indés. O colo cobriu com voltas e
voltas de coloridas contas e mdltiplas fieiras de blzios, cerdmicas e corais.
Na cabeca pds um cone feito de manteiga de ori, finas ervas de obi mascado,
com todo condimento de que gostam 0S Orixas. esse 0Xxo atrairia 0 orixa ao
ori da iniciada e O orix& ndo tinha como se enganar com seu retorno ao Aié.
Finalmente as pequenas esposas estavam feitas, estavam prontas, e estavam
odara. As iabs eram as noivas mais bonitas que a vaidade de Oxum
conseguia imaginar. Estavam prontas para os deuses. Os orixas agora tinham
seus cavalos, podiam retornar com seguranga ao Aié, podiam cavalgar o
corpo das devotas. Os humanos faziam oferendas aos orixas, convidando-os
a Terra, aos corpos das iads. Entdo os orixas vinham e tomavam seus
cavalos. E, enquanto os homens tocavam seus tambores, vibrando os batas e
agogds, soando os xequerés e adjas, enquanto os homens cantavam e davam
vivas e aplaudiam, convidando todos os humanos iniciados para a roda do
Xiré, os orixas podiam de novo conviver com o0s mortais. Os orixas estavam
felizes. Na roda das feitas, no corpo das ia6s, eles dancavam e dangavam e
dangavam. Estava inventado o candomblé. (Prandi, 2001, p. 526-528)

Todavia, refletindo sobre este processo no contexto desta investigacdo, atenta-se para as
interpretacdes outrora oferecidas pela concep¢do médica, para o transe ritualistico que muito

corroboraram para a interpretacdo pejorativa desta religiosidade. Nesta perspectiva, o transe
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foi classificado como um fenédmeno medidnico da religido dos negros, uma propensdo do

negro a loucura.

Observa-se neste viés, a presenca de um discurso de fundo étnico-racial que levou a uma 6tica
deturpada da pratica religiosa, devendo esta, portanto, ser reprimida pelo Estado, através do
cddigo penal brasileiro, sob o pretexto de ser uma pratica de feiticaria.

Este discurso tem reflexos ainda na contemporaneidade, onde as religides de matriz africana
ainda sdo estigmatizadas por serem visualizadas a partir da génese negra da prépria religido,
permitindo uma classificagdo, baseada em atitudes negativas e muitas vezes de violéncia,

frente a este grupo social.

Desta forma, configura-se o racismo religioso, ao subjugar e colocar o fendmeno do transe em
condicdo de demonizacdo em uma abordagem discriminatoria elaborada pelas religides
pentecostais ou como um veiculo de satisfacdo das necessidades emocionais "primitivas” dos
seus adeptos, conforme descreve Nina Rodrigues, em sua obra “O animismo fetichista dos
negros baianos (1935 p. 99-100)”.

Dando continuidade a conversa, discorre-se agora um novo caminho, dialogando com o grupo
a respeito do processo de iniciagdo. O entusiasmo impresso logo surge na afirmativa de

Flavinha, que declara sua “feitura” de forma orgulhosa e esclarecendo:

“Eu sou a primeira a ser raspada, eu acho ”.

Kethellen, por sua vez, coloca que ainda ndo € iniciada e Otavio responde também nao sé-lo.
A conversa em torno deste topico flui, entdo, como espaco de troca, exposicdo de ideias em
um instante que garantiu que as criancas escutassem umas as outras. Assim, por alguns

minutos, observa-se de fora, em siléncio, somente ouvindo-as.

4.2 Candomblé é coisa de macumba

Ap0s alguns momentos, quando a oportunidade se apresentou, a conversa caminha para o
escopo desta pesquisa perguntando se as criangas contam para as pessoas, externas ao

candomblé, sua pertenca a esta religiosidade. Todos responderam em coro:

“Nao”.
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Com esta negativa, questiona-se o “porqué”. Flavinha segue repetindo seu discurso anterior

quanto a resisténcia das demais pessoas em admitir a existéncia do candomblé.
Kethellen, no entanto, resolve discorrer sobre o assunto e o leva para o interior da escola.

“Eu ndo conto porque tem gente 14 na escola que é contra o
candomblé. E tem gente que ndo €, mas a gente ainda ndo sabe. A
gente t& conhecendo todo mundo e ai td chegando muita gente que
conhece o candomblé. Ai as pessoas que criticam, vdo passando pra
outras pessoas que também criticam que ai, depois falam que
candomblé ndo existe .

Otavio, por sua vez, limita-se a concordar com a menina:

“Eu tenho a mesma ideia da Kethellen .

Tentando entender o motivo das criangas para nao contar, segue-se. Assim a pergunta se

nunca contaram na escola é novamente feita. Otavio agora resolve se abrir um pouco mais:

“Nunca. Eles vao criticar o candomblé .

Aproveita-se entdo para tentar compreender, a partir das ideias destas criangas, 0 que €

criticado no candomblé. Kethellen entdo esclarece:

“Falando assim que o candombleé é coisa de macumba, que é coisa mal
pras pessoas. E que também ndo ajuda as pessoas com o que elas estdo
precisando como... Ndo ajudar a ser bom, eles acham isso .

Percebe-se, neste momento, que compreender as producdes orais das criancas implica tambem
em entender a relacdo de seus enunciados hum conjunto de valores presumidos do meio social
em que estdo inseridas e onde ocorrem 0s mais variados discursos. Desta forma, visto o
individuo se identificar com seus pares, com frequéncia esta subordinado aos seus
comportamentos. Portanto, é viavel supor que acabam por repetir, em seus discursos,
determinados preconceitos que se perpetuam ao longo do tempo. Assim dito, é possivel
compreender a utilizagdo depreciativa do termo “macumba” utilizado por Kethellen, que neste
contexto, se traduz como sindnimo de feitico ou maleficios. Todavia, faz-se importante aqui,

uma definicdo mais apropriada desta palavra.

Etimologicamente, o termo macumba pode ter sua origem na lingua banto, falada, sobretudo,

na regido noroeste da Angola, o Kimbundu. Ma'kumba pode ter se originado da corruptela do
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termo "ma'kbba", cujo significado original é incerto, sendo apontado, por vezes, como
"danca" ou como um determinado instrumento de percussédo africano similar ao reco-reco. As
pessoas que tocavam esse instrumento eram denominadas macumbeiras. Em outro contexto, o
termo serve também para agrupar diversos tipos de cultos afro-brasileiros onde se insere

também o candomblé®®.

Para além de permitir uma melhor compreensdo do termo acima citado, Kethellen acaba por
imprimir em sua fala, as nogdes de bom e ruim, bem e mal advindas de uma traducéo religiosa
ocidental. No cddigo ético-moral da religiosidade de Matriz Africana, estes conceitos se

apresentam em uma forma distinta desta tradugéo.

Para o candomblé, o mal é considerado uma condicéo para a ocorréncia do bem, pois, o bem é
entendido como a neutralizagdo do mal, em uma dindmica associada a vontade e
responsabilidade pessoal. Este fato pode ser comprovado a partir dos fundamentos sagrados
desta religiosidade, dos principios de sabedoria encontrados e reunidos nos corpus literario de

1f48%" oraculo africano.

Nesta obra acham-se referéncia a burdka (mal), como aquilo que ndo é bom ou que se afasta
da virtude, a partir da compreensdo de que os valores passam a ser considerados virtudes,
guando manifestos em acdes. Mau, malvado ou perverso é traduzido pelo adjetivo burd.
Como condicdo para ocorréncia do bem, burdka tambem significa o que pode vir a ser, e
desta forma, o livre-arbitrio € visto como obrigatério para a consecucdo dos objetivos

existenciais.

Assim dito, considera-se que a conduta pessoal faz com que o individuo seja celebrado,
reconhecido, valorizado ou ndo, no meio social, dada a importancia de cultivar atitudes

respeitosas e corteses no trato com os demais.

Assim sendo, ser bom, implica em cultivar e exercitar as virtudes que exercem influéncia
direta e até condicionante ao conjunto de valores humanos e sociais, orientando a conduta
daqueles que procuram por uma vida harmoniosa. Todavia, a pratica das virtudes encontra-se
intimamente relacionadas ao carater de quem as exercita, conforme afirmado em um dos

provérbios Yorubda: Iwa re ni o nse e! (Teu carater proferira sentenca contra ti!). Em suma,

® Enciclopédia brasileira da diaspora africana - Por Nei Lopes.

8 |fa, oraculo que contem o Odu-Corpus, ou seja, as mensagens e a luz da palavra de Olédumare, o Criador
supremo. Apresenta-se através de dezesseis sinais que combinados entre si formam duzentos e cinquenta e seis
sinais secundarios, estes contem versos, histrias (Itan). F& pode ser a raiz de acumular, abracar, conter,
indicando que todo o conhecimento tradicional lorubé acha-se contido em seu corpus. 129
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subentende-se que o destino do individuo pode ser arruinado por seu proprio carater, por sua

personalidade e comportamento improprio.

No conceito Yorubd a sintetizacdo do carater e da personalidade é conceituada pela palavra
Iwa, formada a partir da raiz verbal wa (ser ou existir) que ao ser adicionado do prefixo
deverbativo ”i” origina Iwa podendo, portanto, ser interpretado como “o fato de ser, viver ou
existir”. Iwa inclui atitudes, posturas, condutas e comportamentos, bem como, os padrdes de

reacdo e funcdo, que juntas expressam uma relagdo dindmica entre a personalidade e o carater.

Desta maneira, o individuo busca favorecer esta unido em um processo que dificulta uma
ruptura, carregando multiplas possibilidades de realizacdo de atos relevantes, ao se formar

como sujeito solidario, dotado de Iwa Pélé (bom carater) e uma personalidade equacionada.

Todavia, um Iwa buruku (mau carater), demonstra atitudes irreverentes, inquietas,
irresponsaveis, desequilibradas, ou melhor, pouco harmoniosas, evidenciando uma

personalidade perturbada que favorece o processo de ruptura e desuniéo.

Destarte, obedecer as regras do codigo ético moral estabelecido, leva a aquisicdo da forga
vital, da qual dependem a fertilidade, prosperidade e longevidade. Estas estdo imbricadas na
condicdo necessaria a felicidade, em ambito ndo somente religioso, mas também, de
responsabilidade social, uma vez que as atitudes e comportamentos, dos individuos ou de

grupos, devem ser socialmente responsaveis.

King corrobora esta reflexdo (2011, p.176) “Os iorubas buscam a felicidade no presente.
Como a felicidade é ser forte e forte é estar dotado de axé, a infelicidade é a privacdo dessa
forca vital, que se manifesta como doenga, flagelo, fracasso e outras formas de adversidade.”
E o autor segue pontuando que “Todos os orixas zelam pelos valores éticos.” (KING, 2011, p.

176).

Ap0s esta consideracdo sobre ética e moral como elementos basicos tomados do universo
nag0, dar-se continuidade a conversa buscando o entendimento que as criancas fazem dos
diversos artefatos, selecionados por elas e ali presentes, como a Adja, os buzios, e 0
instrumento musical abé, instrumento de percussdo criado na Africa, que consiste em uma
cabaca seca cortada cujas extremidades sdo envoltas por uma rede de contas. Neste percurso,
dentre as possibilidades de exploracdo significativa para uma compreensdo filosofica, o

artefato “buzio” apresentou-se primeiro ao interesse das criancas.

Chamado de cauri pelos Yorubas é um tipo de concha do mar muito usado, antigamente,

como moeda para compra e venda na Africa. Ligado aos Orisa(s) primordiais, este artefato é
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utilizado nos seus varios assentamentos representando o dinheiro, a riqueza e a fartura. Assim
sendo, costumam ser também utilizados como enfeite de roupas, de pulseiras, cordbes

sagrados, instrumentos musicais, dentre outros.

Existe um Orin®® para Obaluayé que diz: "Owo la bamba, Oji sé owo la bamba". A
transliteracdo destes dois versos mostra a fungcdo do "cauri" que na veste desta divindade
aparece como metafora de "olhos" que podem ver além da matéria, pois, é através do cauri
que os adivinhos percebem, enxergam o0s mistérios do mundo. Pode-se ainda, ir mais além,
quando o cauri aparece como uma representacdo da individualizacdo do ser humano ao

concentrarem em si a representacio da ancestralidade e do poder, dos Orisa(s) funfun(s).

Ao perguntar, as criancas, pela utilizacdo do buzio na religido, foi Otavio quem procurou

explicar:

“E pra, tipo ...”
Flavinha completa rapidamente:
“Montar ... Montar braja”.
Pede-se entdo as criangas, que expliquem o que ¢ um “Braja” e Flavinha esclarece:

“Braja é uma coisa que a gente coloca no pescoco, ai deixa e
danca” ...

Para melhor entendimento, é necessario pontuar que Braja sdo longos fios montados de dois
em dois, em pares opostos, semelhante a uma “escama de cobra” que representam em um
processo simbdlico, a inter-relacdo dos opostos como o direito/esquerdo, masculino/feminino,

passado/presente.

Quando de uso, préprio, de Obaluayé, se apresenta com uma cabaca onde estdo contidos 0s

“Asé(s)" (pocbes magicas), simbolizando sua nobreza, poder e riqueza.

Podendo ser usados a tiracolo e cruzando no peito, demonstra a descendéncia da unido dos
opostos. Percebe-se que na compreensdo das criancas, em uma interpretacdo baseada na

funcdo ritual, braja, fio de contas, guia, colar de santo se apresentam como sinénimos.
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Importante esplanar que para que o “colar” tenha algum valor é preciso ter sido submetido a
determinada preparacdo que propicie uma inter-relagdo do trinbmio, deus, homem e colar,
permitindo uma comunicacgdo de energia mistica entre estes, em um processo denominado por
Bastide como principio de participagdo (1973, p. 41): ”Assim entram em contato os membros
do trindmio, deus, homem e colar, permitindo a passagem da corrente mistica entre o primeiro
e o ultimo, por intermédio do segundo”. Logo, ¢ por isso que o colar s6 tem valor para seu

proprietéario, conforme explicado por este autor.

Aproveitando a inferéncia feita por Flavinha, a partir da compreenséo das criangas, busca-se
entender do que é feito o colar cuja denominacdo dada por estes é Braja. Otavio é quem

responde:

“De migangase ...oude...”

E vendo o menino olhando de soslaio para os buzios presume-se que naquele instante fugiu-

Ihe a palavra, assim completo a frase perguntando: De blzios?
Com um jeito agradecido Otavio concorda e esclarece:

“Isso! E tem que ser da cor do santo da pessoa! ”
Sua exclamacdo é enfatizada por Kethellen de uma forma sugestiva:
“Porque se nao for ...”

Esta colocacédo das criancas deixa subentendido a importancia da logica, da tipologia e de sua
associacdo ao uso e significado dos diferentes materiais e cores que sdo utilizados para a

confecgao dos “fios-de-conta” no candomblé.

E pertinente aqui, suscitar que pode ser chamado de fio-de-conta desde aqueles colares
confeccionados com um dnico fio de migangas até os mais elaborados, feitos com varios fios
presos por uma ou varias firmas (conta cilindrica). Como por exemplo, pode-se citar 0s
Yian/Inhds que sdo colares simples de uma s6 fiada de micangas. Ou o Delogum, colar feito
de dezesseis fiadas com um Unico fecho e que ao serem usados contemplam o conhecimento
adquirido pelo nedfito e sua ascensdo na hierarquia religiosa revelando o periodo de sete anos

de sua iniciacéo.

O uso dos codigos rituais, como 0s elementos visuais, bem como sua leitura e seu

entendimento, sdo constitutivos da identidade do grupo religioso, criando um sentimento de
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pertencimento naqueles que partilham desses codigos. Na cultura do candomblé, os objetos
sdo plenos de significados e podem ser “lidos” e percebidos como identificadores nao
somente do grupo pertencente, mas também do Orisa individual, do tempo de participacio
e/ou iniciacéo, entre outros dados da vida espiritual de quem o usa.

No Il1é Asé Soponnon, estes colares sdo feitos de fios maltiplos, em conjuntos de 7, 14 ou 21 e

aquele denominado Legdiba é o simbolo desta representatividade.

Legdiba é um fio de contas preto, confeccionado por chifre de bufalo cortado em forma de
pequenos discos, pertencentes a familia dos Orisa(s) da terra (Ji) como Omolu, Osimare e
Nana, utilizado somente por pessoas que tenham titulo, cargo ou posto dentro da
religiosidade.

4.3 ASE FUNFUN: Osala gosta s6 de branco?

Continuando a conversa, agora perguntando a Otavio qual a cor atribuida ao seu Orisa. A

afirmativa veio aparentemente dotada de muita tranquilidade:

“E ... branco.”

Branco?... E qual € seu santo?... ¢ feita a retorica.
“Oséala.”
Esta resposta veio precedida de um sorriso que se presumiu uma mistura de orgulho e carinho

que de alguma forma, acredita-se, possa ser atribuida & importancia deste Orisa no panteo

iorubano.

Como energia geradora que antecede as demais divindades no tempo, Osala tem em sua cor, a
propria simbologia expressa pelo branco, visto a cor ser considerada a soma de todas as
demais, carregando consigo, portanto, todas as possibilidades. Podendo ser chamado de
Osala, Orisanla, Obatald, Osolufén, Osogiydn, esta divindade simboliza a pureza. Como
Orisa funfun, seres que manipulam e tém o dominio sobre a formac&o dos seres deste mundo
(ara Aiyé) e também a formacéo de seres no além, Osala emana grande poder, possuindo um
inegavel prestigio ao representar o principio e o fim. Ligando-se a vida e a morte por sua
participacdo na criacdo do Aiyé particularizando a massa de ar e de agua, elementos que

deram origem a novas formas de existéncia e o surgimento de Iku, a morte. Seu nome, Orisa
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+ nla, advém desta jungdo cujo significado desta ultima ¢ “grande, maior”. Quando intitulado
Obatalé seu nome é traduzido como: Obé4, rei, senhor e Ala, o pano branco que é estendido

acima da cabega da divindade, ou seja, “senhor, rei do pano branco”.

O Ala carrega o segredo da vida e da morte, dos dois planos de existéncia, do inicio e do fim,
simbolizando a eternidade, quando protege Orisanid, e a continuidade da vida, se projetando
também em todos os iniciados que estdo embaixo dele. Tem ainda como interpretagdo, a ideia
do infinito, do Orun. Seu simbolismo, nas festas, é resguardar o Orisa das impurezas do
mundo, mostrar a sua supremacia e o profundo respeito que devemos a toda a ancestralidade,

ali representada por Osoliifon.

O emblema maior desta divindade é o Opasord (Opa do mistério), objeto em forma de cajado
simbolizando a criagdo do mundo, do homem, a ligagéo entre o céu e a terra além da sapiéncia
dos ancifos. O Opasoro serve também de apoio para locomogao deste Orisa considerado o
pai da criacédo.

No Sire esta divindade ¢ a ultima a ser louvada, ou seja, ¢ a “Gltima instdncia”, o mais

préximo de Olorum, o Deus Supremo reconhecido pelos Orisa(s), humanos e todos os seres.

Reginaldo Prandi (2006.p.23) nesta abordagem destaca:

“Oxala encabeca o pantedo da Criacdo, formado de orixas que criaram o
mundo natural, a humanidade e o mundo social. Oxala ou Obatald, também
chamado Orixanla e Oxalufd, é o criador do homem, absoluto do principio
da vida, da respiragdo, do ar, sendo chamado de o Grande Orixa, Orixa NIa.
E orixa velho e muito respeitado tanto pelos devotos humanos como pelos
demais orixas, entre os quais muitos sdo identificados como filhos seus.
Oxaguia ou Ajaguna é o criador da cultura material, inventor do pildo que
prepara o alimento e é quem rege o conflito entre os povos”. (PRANDI,
2006, p.23)

Prosseguindo na conversa, resolve-se descobrir com os interlocutores quem é Oséla. E
Flavinha quem responde apressadamente deixando transparecer em seu rosto a surpresa com a

pergunta:

“E o Deus!”

Deus? Deus do que? € devolvida a resposta da menina. E a réplica veio ligeira e cheia de

propriedade:

“0 Deus das flores brancas... do rio branco... “
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Procurando exprimir casualidade na voz, resolve-se, neste momento, brincar com o
conhecimento de Flavinha questionando-a: E mesmo? Hum, entdo o Oséla gosta s6 do

branco?

E neste momento, é surpreendente a clareza de pensamento dos sujeitos, que espantados, se
uniram num consenso interligando-se por sorrisos, expressando o que para eles parecia tao

claro:

“Néao! Ele gosta de mais cores!”

Esta foi a afirmativa de Kethellen que logo foi completada por Flavinha em uma fala

carregada na reticéncias:
“Ele gosta de vermelho... azul claro....”

Neste instante, implicada com estas respostas, provoca-se ainda mais: Mas ele veste vermelho

e azul claro?

Flavinha balangando a cabeca e fitando com olhos vivos, todavia surpresos, demonstrando

assombro com tal indagacédo de concluséo, afirma categoricamente:
“Nao! Ele veste so branco! “

Esta afirmativa foi corroborada imediatamente por Otavio, que olhando diretamente para a
garota, emite rapidamente um unico som, evidenciando sua concordancia com a exclamativa

da menina:
“Unrrum!”

A esta altura a alegria era geral, era evidente o divertimento das criancas com aparente
confusdo criada. E como quem foi virada pelo avesso, como alegoria dos revezes inerentes ao
destino, afetada por procurar testar o conhecimento destes criancas, levaram o rumo da
conversa e dos pensamentos de pesquisadora a abandonar certezas e finalmente entender, pela
pratica, os proveérbios africanos que por ora ou outra, sdo lembrados dentro deste terreiro:
“Quem faz perguntas, ndo pode evitar as respostas” e “Quando as teias de aranha se juntam,

elas podem amarrar um ledo.”

4.4 Da cor ao incolor

Agora imersa nesta viagem, percebe-se a necessidade de submergir nas diversas reflexdes

Cuja conversa com as criangas pode proporcionar. E assim, em concordancia com este
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pensamento, caminha-se para outro aspecto determinante da simbologia do candomblé: As

cores.

Para 0 povo Yorubd, as principais cores sdo o0 branco, o preto e o vermelho que representam
os trés tipos de Ejé (sangue) encontrados na natureza. As demais cores sdo somente variacoes
de uma dessas trés cores basicas.

E na propriedade de reflexdo da luz em uma intensidade e comprimento de onda especifica
que as cores sdo definidas por pigmentacdo. Como exemplo pode-se citar o verde, azul,
vermelho, que se dividindo em cores quentes e frias pelos seus tons, claro e escuro, além de
seu brilho, brilhante ou opaco sdo combinagdes das que contribuem para a eficacia das

diversas cerimdnias desta religido.

Consequentemente, considera-se branco, o incolor, o0 marfim e o prateado e seus varios tons.
Como preto encontra-se o0 cinza, o0 verde, o azul, o roxo e o lilas. Como vermelho tem-se o

laranja, 0 amarelo, o rosa, 0 grena, o0 magenta, o dourado e o bronze.

O branco representa o principio masculino da criagdo. Seu Asé é o elemento fecundante do
universo gque acontece através do iwa, a existéncia genérica. Ao branco é ligada a ideia de
perfeicdo e de tudo considerado superior. E a cor do Orun, que ja existia antes da criacdo do
mundo. A luz da manhd. Simboliza a paz, o nascente, o futuro, o que esta fadado a ser e
crescer. Na natureza, o branco é encontrado em fontes como o ar, as nuvens, a agua, 0 sumo
dos vegetais, 0 sal, o plasma do Igbin (caramujo), o sémen, os 0ssos, chumbo, a prata, o

marfim, entre outros.

Ao simbolizar a vida espiritual e o Orun, o poder e ancestrais masculinos, no branco
encontram-se contidos o principio e o fim, o carater de perigo ao conter a possibilidade de
exterminio total, a aniquilacdo, a antimatéria, ou seja, 0 esquecimento supremo. Assim sendo,

esta é a cor utilizada nos rituais fanebres da religido.

No preto encontra-se o principio feminino da existéncia, que ao ser fecundado pelo seu
oposto, 0 branco, origina as coisas materiais e o Asé vermelho. E a cor que simboliza o
elemento Terra é tudo que Ihe é contido. E a matéria criada, o mistério e o segredo. E a cor da
morte, do orixa Iku, o responsavel em devolver a matéria ao solo quando acaba o tempo
destinado a vida no Aiyé. Simboliza o poente, o passado e 0 que esta adormecido. O preto esta
presente no solo, nos minérios, nas dguas, na lama, nas cinzas, no sumo de plantas, no ferro,

aco € carvao, entre outros.
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O vermelho representa a cor da energia, do movimento, do calor e da forca, da vida contida
no Aiyé. Simboliza o Asé daquilo que € procriado, portanto é a mais humana das cores. Como
cor do elemento fogo esta ligada ao atrito entre os elementos, como as faiscas, 0s raios, 0
vapor. Mas também representa a fome, o poder, o estado de alerta, o perigo, 0 que as vezes ao
vibrar e pulsar fere e machuca como a paixao, o desejo e a atra¢do, evidenciando a mudanca,
a vontade. E a cor do coracio e de tudo que ele representa. Na natureza, seu Asé é encontrado
no sangue animal, no fogo, no Osun (pé vermelho extraido de um vegetal) no azeite de dendé,

no mel, no cobre e bronze, no ouro, nos ovos, escamas entre outros.

A vista disso, apés algumas risadas, segue com sequéncia a conversa perguntando as meninas
a qual Orisa pertencem. Kethellen exclama:

“Yasan!”
Assim como no questionamento anterior, agora, quem € Yasan? Flavinha mais que depressa

apresenta sua sapiéncia:

“Deusa da luz, deusa do raio, a rainha das aguas.”
Amira-se pela definicdo dada pela crianca, que segue completando:
“Ela comanda as aguas e 0s raios. ”

E Kethellen com o olhar ao longe, repete o dito:

“Aguas e 0s raios...”

Dessarte, agora, se faz necessario “falar” um pouco mais sobre este Orisa que muitas vezes se
encontra descaracterizado ao ser associada somente aos elementos fogo como simbolo de
transformacdo, mudanca e movimento, e ao elemento ar, desconsiderando que Oy4, surge de

varias formas.

Oya é o0 nome que provém de um rio na Nigéria, onde seu culto ¢ realizado, sendo, portanto, a
origem mitica do rio Niger associada a esta divindade. Salami (1990) procura explicar o
nome Oyé ao contar que em tempos de guerra, o rei dos Nupe consultou o oraculo para saber
como prevenir-se contra uma invasdo, sendo orientado por Ifa que, caso encurralado, desse

uma peca de tecido negro para ser rasgado por uma virgem.

Entre estas, o rei elegeu sua prépria filha que diante do pai, dos oraculos e generais, rasgou o
tecido negro. Ela cortou (ya) atirando, ao chdo, as duas partes, sob o olhar esperangoso do
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povo Nupe. O pano transformou-se em negras aguas que comegaram a fluir, transformando o
ndcleo do reino numa ilha protegida. Assim o rio Niger como 0 mais imponente rio, atravessa
todo o pais, rasgado, espalhando-se pelas principais cidades através de seus afluentes, ficando
assim conhecido como Odo Oya, uma vez que ya, em Yorub4, significa rasgar, espalhar. O
elemento de Oyéa também é &gua, enfatizando a perspectiva da continuidade. Todavia a agua
condensada nada mais € que o proprio ar e 0s ventos sdo 0s movimentos rapidos por este

efetuado.

Segundo Juana Elbein dos Santos, em seu livro “Os Nagd e a Morte” Oya esta associada ao
elemento ar, ao vento e particularmente a tempestade e ao relampago, pois, o ar acrescido de

movimento resulta em fogo.

Dentre suas muitas histérias destaca-se aquela em que Sango pediu a Oya, sua esposa, que
fosse a terra dos Baribas buscar algo que faria todos os reinos dobrarem-se diante de sua
presenca. Todavia, Oya ndo deveria abrir a encomenda, por recomendacado de seu esposo.
Oya, muito curiosa, abriu a caixa e¢ encontrando uma “formula magica” acabou por

experimenta-la ndo podendo mais abrir a boca sem que desta Ihe saisse labaredas de fogo.

Foi assim que, gracas a sua ousadia, Oya passou a dividir com Sangé o principio da

transformacéo.

Sangd, ndo satisfeito com este feito, procurou o local mais alto do reino e comegou a
manipular a férmula trazida por Oya. Fogo, entdo, passou a descer do céu como chuva, sob a
forma de meteoros e raios, incendiando Oyd. Apos atear fogo em seu proprio reino, 0 mito
relata o desaparecimento do Rei, 0 que levou Oya as lagrimas que deram origem ao rio onde

hoje, ela é cultuada.

Um dos titulos que ostenta é de Ya mesan Orun referindo-se ao fato de estar em todos os
lugares, todos os espacos, inclusive os que os olhos humanos ndo alcangcam. Outro titulo
recebido por ela é de “a mie das nove criangas” — lya omd mesan —, nome que aglutinado se

transformou em Yasan.

Por ajudar na travessia sobre o mundo dos mortos, Oya € encarregada de levar o ultimo
suspiro de cada um de néds, entregando-o a Olédumare. E com o vento, Oya espalha as

sementes, tal qual uma borboleta que distribui o pélen entre as flores, mantendo a vida.
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4.5 “Eu me arrependi de nio ter contado...”

Objetivando dar prosseguimento ao processo investigativo, com muito jeito, retorna-se a
conversa & escola ao interpelar as criangas, novamente, sobre o fato de exporem sua pertenca

religiosa neste ambiente.

Apds um ressonante “ndo” expresso pelos trés em coro, no tocante ao contar € nao contar,
pergunta-se se ja foi falada alguma coisa a respeito do Candomblé na escola. Kethellen se

lembra de um fato interessante:

“Alids, ja me falaram. Numa palestra que falava sobre o
candomblé, uma mulher que veio da Africa que também tem
candomblé, ai ela veio da Africa até o Brasil pra tipo dar
palestra pra todas as escolas do Brasil, e... As pessoas, ai ela
vai, ela... ela explicou o que é candomblé, o que é santo.”

E questionado entdo como foi recebido o assunto na escola e o que acharam os alunos,

professores e a direcdo.

“Eles acharam uma coisa tipo... quando ela falou que aquilo
ajudar a... a melhorar sua felicidade e parar de usar as coisas
erradas, € usar opinido erradas, e tipo néo fazer coisa errada, €
todo mundo comecou a tipo... Pergunta-la as coisas, e ela foi
explicando... explicando... até as perguntas acabarem ...”

A partir da exposicdo deste fato, questiona-se ainda se as pessoas presentes naquele evento
gostaram ou ndo do que ouviram e como ficou a questdo relacionada as criticas a

religiosidade.

“Mas depois deles terem ouvido a palestra eles pararam de
criticar, e tipo, todos os professores da escola todos comecaram
a fazer um trabalho com eles sobre isso.”

Segue entdo, questionando o que Kethellen achou do trabalho feito na escola sobre o
candomblé e se depois deste episddio ela ndo se sentiu a vontade em contar que tambem

participa desta religiosidade.

“Eu me arrependi de ndo ter contado.. ”.

Agora, pavida pela declaragdo da menina... porqué?
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“Tem gente que de 14, 14 da escola que veio do candomblé e..
e... essas pessoas simplesmente sofrem bullying achando que é
a Unica pessoa, que é... e as pessoas que fazem bullying com a
pessoa que vem do candomblé, acha que ela € a Unica, sendo
que tem gente do mundo todo que é do candomblé.”

Flavinha irrequieta com as palavras de Kethellen procura participar:

“E a Unica, ela acha que ¢ a primeira a ser a do candomblé,
porque tipo assim.”

Otavio por outro lado, simplesmente coloca em um tom de voz bastante seco:
“Nunca teve nada na minha escola falando. ”

Kethellen entdo procura explicar porque acha que em algumas escolas ndo foi possivel a

realizacdo da palestra a respeito do candomble.

“Tem poucas escolas que teve essas palestras, mas tem outras
teve outras que ndo teve por causa deles ndo sabiam , é, e
também que ndo autorizaram isso porgue achavam que era uma
coisa ruim.”’

Este momento traz importancia de carater compreensivo para a pesquisa. Como a menina

sabia com tanta certeza que a palestra ndo tinha sido autorizada em outras escolas?

“E porque teve uma colega minha que ela tinha ido, ela tinha
vindo de outra escola e essa escola ndo teve essa palestra por
conta disso. ”

Quando a tarde ja chegava ao seu fim, acreditou-se que como desdobramento da ludicidade
intrinseca a prépria infancia, ainda que nao tenha sido um recurso utilizado nesta pesquisa,
por demandar interpretacdo, justificado pela falta de dominio sobre a forma de interpretacao
deste processo de linguagem, foram entregues como presentes, pelas criancas, desenhos
elaborados que abaixo foram inseridos. Estes desenhos feitos de forma espontanea, sem serem
solicitados, evidenciaram como as criangas podem romper com as perspectivas e ultrapassar
as expectativas de serem comunicadoras e transmissoras de conhecimento no contexto de

pesquisa.
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Analisados a partir de uma compreensao expressiva e como instrumento de representacao das

concepcdes e percepgdes do ambiente religioso em que as criangas estdo inseridas, estes

desenhos evidenciam habilidades inerentes ao ser crianga, contribuindo para uma

compreensdo do contexto cultural afro-brasileiro do candomblé.

Figura 36 — Desenho das criangas: O espago do terreiro em
momento de festa.

dos discursos e fenémenos descritos no percurso da

entrevista que ofereceram sentido diferenciado.

Sem nenhuma previsibilidade, no colorido

desenhos, das imagens voltadas para a religiosidade,
nas cores variadas em tonalidades, se construiu uma

narrativa sem igual a partir de elementos culturais, ja

explicitados sob a luz do tema desta investigacao.

Neste momento, ressalta-se que tudo em
uma pesquisa faz parte da mesma devendo,
portanto, ser considerado em um processo
de analise, em especial quando se trata de
criancas. Buscou-se alcancar nuances que
para além do acesso ao mundo dos
entrevistados, nestes tracados, alegres,
cheio de cores, demonstrasse o significado

dos

Assim, ao realimentar o desenrolar da narrativa Figura 37 - Desenho das criancas: negritude.

destas criangas, estes desenhos, entregues em forma

de presente, reafirmaram a percepcdo no ambito deste trabalho, de qudo enriquecedor se

evidencia a vivéncia desta religiosidade para estas criancas, que lancaram méo do registro
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mental vivido no fluxo de suas interagcbes sociais produzindo um entrelagamento de

pensamentos, de fala e imaginagdo como forma de comunicacao.

Portanto, os desenhos, aqui apresentados, ndo configuram como copia da realidade ao serem
carregados de indicios dos objetos e elementos que fazem parte da realidade do candomblé,
mas sim, como elemento constituido pela memoria individual. Memoria que se formou a
partir da coletividade, visto que no sistema de constituicdo do individuo, a memoria é um
processo de reconstrucdo de acontecimentos registrados e de ordenamento do pensamento, no
qual o passado obtém sentido no interior do contexto sociocultural amplificado.

Assim, considerando que estas criancas, pelos desenhos, deram indicios das experiéncias
vividas no ambito do terreiro, guiadas pelo imaginario, reapresentaram cenas e acles
mediadas pelas diferentes linguagens que se mostraram num transito de signos e simbolos
presentes no candomblé, em concordancia com a afirmativa de Prandi (2001) “aprende-se a

medida que se faz, que se vive” (PRANDI, 2001, p. 47).

Estas criangas ndo sO trouxeram dados muito relevantes sobre suas vivéncias culturais e
sociais, a partir da gnose religiosa, mas principalmente, permitiram, discorrer sobre suas
narrativas pessoais, a percepcdo da importancia de se conhecer melhor o contexto de vida das

criancas candomblecistas.

No IlIé Asé Soponnon, as criancas, em meio as festas, fundamentos sagrados, e outras
atividades, circulam, brincam e comunicam-se. Assim, baseando-se, portanto, nas
experiéncias versadas no desenvolver desta investigacao, pode-se afirmar que, neste ambiente,
existem praticas que ndo apenas estimulam as criancas a serem bons ouvintes, mas,
principalmente, a serem bons narradores, ao dedicarem a necessidade de narrar a sua propria

histOria, cuja origem, por vezes, € 0 conjunto de suas experiéncias.
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Figura 37 - Desenho das criangas representando o Saldo
de Festa do Terreiro.

Agora, inundada pela grandeza de
conhecimento oferecido e de como a
pesquisa com criangas, pode propiciar, de
maneira gratificante o desenvolvimento do
saber, langa-se novamente em mar aberto
procurando navegar adiante, todavia,
abrigada pelos diversos sorrisos e o carinho
recebidos, para a andlise elaborada a partir

das interlocucdes com os adolescentes.
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CAPITULO 5- AWON ONA EKOQ EKQ - Caminhos de aprendizagem

A etapa relativa as entrevistas com os adolescentes contemplou um periodo superior a uma
semana, tendo em vista terem sido realizadas individualmente, de acordo com a
disponibilidade de cada participante, buscando horarios que ndo comprometessem suas
demais atividades.

A primeira fase das entrevistas, 0 contexto da investigacdo foi apresentado aos entrevistados,

com todas as suas especificidades e o0 Termo de Consentimento e Livre esclarecimento, bem
como do uso de imagem foi assinado. Visando uma posterior analise detalhada, neste

momento, também foi solicitada permissdo para gravacao da narrativa.

Os adolescentes se dispuseram novamente a colaborar. ApoOs leitura e assinatura dos
documentos, foi solicitado aos responsaveis, efetuar novamente, a leitura criteriosa e
assinatura da documentacdo. Voltou-se a esclarecer, a todos, que a qualquer momento, que
quisessem ou julgassem necessario, a entrevista poderia ser interrompida, explicando que
poderia responder ou ndo a qualquer uma das perguntas que, porventura, poderia se
apresentar, bem como esclarecer qualquer davida que surgisse durante o percurso da

investigacéo.

A cada entrevista, recebidas as assinaturas, foi escolhido o ambiente que melhor se
apresentava no terreiro para o desenvolvimento da conversa. Por coincidéncia, todas foram
realizadas no saldo principal do terreiro. Todos os participantes assentaram-se na poltrona
localizada ao fundo do saldo, tendo sido a autorizacdo solicitada antecipadamente ao
Babalorisa.

Na entrevista de Grace Kelly, ela aparentava nervosismo, esfregava as mados e as passava
sobre o rosto nos instantes anteriores a gravacdo. Explicou que nunca antes havia participado

de uma pesquisa. Procurou-se, como pesquisadora, deixa-la o0 mais a vontade possivel.

Amanda, no entanto, ao contrario de Grace Kelly, assentou-se na cadeira aparentando estar

bastante confortavel em meio a situacdo. Um largo sorriso no rosto e os olhos brilhantes.

Vitor, por sua vez, no dia de sua entrevista, mostrou-se entusiasmado, todavia, apreensivo.
Esclareceu estar temeroso quanto a propria capacidade em responder o que, por ventura, se

apresentasse durante o percurso da entrevista. Procurou-se encorajar e estimular o jovem,
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esclarecendo que tudo o que dissesse ndo pode ser julgado como certo ou errado, visto

expressar a sua verdade do ponto de vista de tempo, espaco e contexto sdcio-histérico.

Em todas as entrevistas, apos a verificacdo do funcionamento da aparelhagem, buscando dar
inicio a narrativa principal, apresentou-se um tépico inicial, com seus caracteres. Em
conformidade com o que afirma Jovchelovitch e Bauer (2002, p. 98), suscitou-se por meio
deste topico, a fala dos sujeitos, sobre o interesse desta investigacdo e a fim de produzir um
relato espontaneo sobre a vida,

O topico inicial necessita fazer parte da experiéncia do informante. Isso ira
garantir seu interesse, e uma narracdo rica em detalhes. O topico inicial deve
ser de significancia pessoal e social, ou comunitaria. O interesse e 0
investimento do informante no tépico ndo devem ser mencionados. Isso é
para evitar que se tomem posicOes ou se assumam papéis ja desde o inicio. O
topico deve ser suficientemente amplo para permitir ao informante
desenvolver uma histéria longa que, a partir de situacdes iniciais, passando
por acontecimentos passados, leve a situacdo atual. Evitar formulactes
indexadas. N&o referir datas, nomes ou lugares. Esses devem ser trazidos
somente pelo informante, como parte de sua estrutura relevante.

Ressalta-se que as intervencfes aconteceram quando ndo houve compreensdo do que foi

relatado, em um momento de escuta que atentou para as questdes que poderiam responder 0s
objetivos desta pesquisa, a fim de gerarem respostas de argumentacdo, racionalizacdo e

teorizacdo por parte dos informantes sobre suas razdes, motivos para tomar atitudes, posturas

ou decisdes, conforme orienta Germano (2010, p.02):

Os narradores costumam revelar suas teorias sobre o que lhes ocorreu sob a
forma de comentérios argumentativos, que surgem principalmente ao fim de
uma unidade narrativa. Neste momento, o entrevistador pode ainda perguntar
sobre as razdes porque os eventos tomaram tal curso e porque o informante
comportou-se tal como relatou.

Posterior a cada entrevista, foi realizado um registro de transcricdo da fala dos informantes
tencionando uma reconstrucdo dos eventos e dos processos biograficos, a fim de possibilitar
uma analise das narrativas e a exploracdo mais profunda da problematica. Procurou-se por
formas recorrentes que estdo relacionadas a modos especificos experienciados pelos sujeitos

nas diversas situacfes que foram apresentadas no curso das entrevistas.

Para analise de dados produzidos pelos adolescentes participantes optou-se por explicar as
caracteristicas individuais das narrativas a fim de produzir um conhecimento da maneira com
que cada participante concebe sua relacdo com o espaco do terreiro, seus atores e suas

praticas.

E importante ressaltar que o processo de analise aconteceu de forma a aprofundar a
compreensdo dos fendmenos investigados a partir das informac6es dos sujeitos e observacdes
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de campo, ndo pretendendo testar hipéteses para comprovacdo ou mesmo refutacdo ao final
da pesquisa. A intencdo foi diretamente ligada a compreensdo, e neste propdsito, foi

desenvolvido um ciclo de agdes que se completaram e se interligando.

Para exame detalhado do material, partiu-se da desmontagem dos textos em um processo de
unitarizacdo, fragmentando-os para possibilitar a visualizagdo das unidades constituintes e

enunciadas referentes aos fendmenos estudados.

Logo apds, para uma melhor compreensdo dos elementos unitérios, foram estabelecidas
relagbes em um sistema de categorizacao de discurso que implicou em construir relagdes entre
as unidades de base, combinando-as e classificando-as, possibilitando a formacdo de
conjuntos complexos ou categorias, tornando perceptiveis os pontos correlacionados de

linguagem e situages, estabelecendo um elo entre 0s sujeitos.

Como ultimo elemento no ciclo de analise foi desenvolvido um esforgo para explicitacdo da
compreensdo que se apresentou como produto desta nova combinacdo dos elementos
construidos ao longo do percurso, propiciando um procedimento de auto-organizagdo

oportunizando o surgimento de novas compreensades.

A cada etapa, atentou-se para 0s objetivos propostos nesta investigacdo principalmente no
concernente a identificacdo através das narrativas dos sujeitos-atores, dos saberes e valores
desenvolvidos no candomblé e das situacOes que reverberam de sua religiosidade. Os
entrevistados demonstraram receptividade as perguntas elencadas, propriedade e desenvoltura

€m suas respostas.

Acreditou-se ainda, na importancia de ser utilizada a transcricdo da linguagem do informante
com todas as suas especificidades buscando a compreensdo pela propria pessoa, por sua
singularidade e reafirmando a premissa de uma identidade Unica. Desta maneira, ratificando o
comprometimento com 0s sujeitos-atores, as transcricbes das falas procurou respeitar a
linguagem empregada em todos os seus recursos: forma propria, peculiar, metaforica,

simbdlica, alegorica, repeticdes, reflexdes e argumentacdes.
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5.1 AWON ITAN - AS NARRATIVAS: E como ¢ ser do candomblé?

Com um sorriso estampado no rosto, Amanda procura responder:

“Assim... € uma emogdo muito grande. E uma paixdo que a
gente cria dentro do candomblé, porque é uma coisa muito
bonita. Os Orisa(s) sdo maravilhosos, eu amo todos eles, eu
amo minha mae Yasan também, logico. E é uma paixao, é uma
coisa assim.. estar aqui num momento de tristeza, estar aqui no
momento de alegria, diversdo. Quando é pra falar sério tem
que falar sério, participar. Saber o momento certo de
brincadeira ou néo.

Resumindo é uma coisa assim, inexplicavel, eu ndo consigo
usar muitas palavras assim para falar como é ser do
candomblé, porgque é uma coisa assim, que eu amo, que desde
que eu tenho seis anos, que foi quando eu raspei que eu gosto
que eu venho sempre que eu posso. Quando nao posso, eu
sempre t6 dando noticias para poder falar, e assim, eu amo,
amo isso daqui, eu amo muito isso daqui!”

A partir da afirmativa de Amanda, questiona-se como se deu a sua inser¢do no candomblé.

“Assim. Eu ndo me lembro muito porque eu era muito nova,
mas meu tio me trouxe, falou que ele ia raspar e tal. Ele raspou
primeiro que eu. Ele é um ano mais velho que eu, mas assim foi
... Aconteceu e isso vem fazendo parte da minha vida desde
entdo.”

Um aspecto observado que se apresentou neste e em outros depoimentos e que deve ser
explorado é referente a participacdo e iniciacdo de membros consanguineos no mesmo
terreiro. O que abre espaco para uma analise da importancia dos conceitos de Familia e

Parentesco® que se apresentam como caracteristica marcante desta religiosidade.

No IIé Asé Soponnon, percebe-se uma rede de relagcdes parentais que acabam por intensificar a
teia de aliancas que é validada pelo reconhecimento de uma identidade prépria, individual e

grupal, garantida por uma dupla heranca - familiar e de parentesco — existente entre alguns de

89 Para maiores informacdes sobre a relagdo de parentesco no candomblé, confira texto de Clara Flaksman,
“De sangue” e “ de santo”: O parentesco no candomblé.

Disponivel em: http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_abstract&pid=S0104-
93132018000300124&Ing=pt&nrm=iso
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seus membros. O enlace consanguineo abriu caminho para uma inser¢do na mesma linha

religiosa.

Assim, o parentesco € assinalado por um duplo caréter, ao reconhecer o individuo estar ao
mesmo tempo, ligado a sua linhagem religiosa diretamente e ndo somente pelo aspecto
bioldgico, mas também pela expressdo cultural e social que esta lhe proporciona. Todavia, sdo
as ideias da convivéncia em um mesmo ambiente, 0s aspectos bioldgicos e de ancestralidade

comum, que imprimem significado a palavra familia.

Nesta comunidade, o importante é o circuito da reciprocidade que envolve a emocéo,
afetividade, valores e saberes que propiciam lacos e aliangas que geram redes de
sociabilidade. O conceito de familia, neste viés, associa-se ao sentimento de pertencimento,

de se sentir parte.

7

Na “Familia 1lé Ase Soponnon” ¢é possivel perceber a existéncia do principio de tal
reciprocidade que opera como elemento explicativo sobre a continuidade ou ndo dos vinculos
afetivos, gerados ou ndo na consanguinidade, todavia, perpetuados pelo cumprimento de

obrigacOes de parentesco religioso, assumidos pelos individuos.

Desta forma, assumir-se e sentir-se parte da familia € abracar livremente obrigacGes que tanto
podem perpetuar vinculos como fabricar parentescos. Fazer parte na vida do outro é colaborar
para a manutencdo do vinculo promovido pela instituicdo e restituicdo, distribuicdo e
redistribuicdo da forca espiritual (Asé), em um movimento de reciprocidade. Ao reconhecer-se
em uma posicdo de membro da familia, participa-se de um processo de trocas que busca a
promocdao e abertura a alteridade, corroborada pela percepcao de humanidade em um contexto

de gratiddo e de retribuicao de generosidade.

O parentesco, portanto, € consolidado por meio da continuidade na cooperacdo e do
fortalecido da circulacdo do Ase. A familia tem como ponto de ancoragem a propria
materializacdo do afeto e do amor que contribuem para uma proximidade de cada membro

com o grupo, ainda que separados, as vezes, por grandes distancias.

Assim, de forma geral, considerando os lacos de parentesco, o candomblé sugere um
deslocamento do foco de consanguinidade, a medida que reconhece a familia pelas relacfes
de proximidade, afinidade e lealdade, e ndo pelo limite imposto pela genealogia. Lacos de

parentesco sdo criados e se mantém no enfrentamento dos desafios da vida.

A “Familia 1l& Asé SOoponnon”, também reafirmada pelo pardmetro da hierarquia, onde a

figura paterna é um referencial, torna-se igualmente responsavel pela promog¢éo da educacgdo
148



ao influenciar o comportamento de seus membros no meio social. Além dos costumes
perpetuados através de geracgdes, os valores morais e sociais sdo transmitidos e podem servir
de base para o processo de socializa¢do, superando as fronteiras da consanguinidade por meio
da construg@o de um emaranhado social que atravessa esta religiosidade.

Voltando a primeira questdo levantada, relata-se agora, a resposta oferecida por Vitor, que em
meio ao nervosismo, coloca seus sentimentos de pertenca e de encontro com sua religiosidade

ao responder como é ser do candomblé.

“Bom. Uma pergunta ndo muito simples, mas foi uma mudanga
muito drastica. Assim. Foi em dois mil e dezesseis quando eu
entrei pro candomblé. E primeiro assim, de ter um ambiente
onde eu me sentia com pessoas assim, que eu tava e me sentia
pertencente a um lugar. Da familia, do carinho que a gente se
trata aqui, as vezes ndo carinho, mas a intimidade, da liberdade
e tomar... de falar certas coisas, enfim. E mudou totalmente
minha visdo de religiosidade, eu ndo conhecia nada sobre os
Orisa(s), sobre o candomblé, e fez muito descobrir assim, tentar
achar, procurar ali a esséncia do meu Orisa. O que é Oxdssi?
Em que momento em Oxdéssi tem relagdo comigo? Entdo a
partir dai mudou tudo. Mudou minha visdo de religiosidade,
espiritualidade e de onde eu pertenco. Assim. Com que pessoas
desse afeto, dessa relacdo de afeto dentro da familia do
candomblé que pra mim é o mais importante, assim.”

Corroborando com a analise feita anteriormente, ao ser interpelado sobre a sua relacdo com a

comunidade do 1l€, o jovem expde:

“Foi totalmente diferente, assim, por morar aqui perto eu me
sentia totalmente acompanhado. Assim, ndo me sentia sozinho,
sentia que se eu tivesse algum problema eu podia vir aqui ou
entdo, falar:

- Oh! T4 acontecendo isso e isso!

Assim, ter certeza que vao ter pessoas que se importam comigo
e que vao estar ali em comunidade. Ter essa seguranca assim
de ter.”

Estabelecendo uma linha de raciocinio diversa, Grace Kelly ao responder a mesma questao,
abre caminho para novos elementos de analise dentro da religiosidade do candomblé: os
conceitos de Ara (corpo) Ariin (doenca) e llera (salide).
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“Ser do candomblé é uma coisa bacana, mas ao mesmo tempo
tem seus ... como posso falar? Seus perigos. Tipo eu. Eu entrei
pro santo porque eu tenho meu problema de saude, eu tenho
epilepsia. Ateé entdo, minha méae me levava no médico e eles ndo
descobriam o que eu tinha. Ai minha m&e me trouxe na casa de
santo do meu pai Eduardo, ai ele foi jogou blzios pra mim. Na
época eu ndo lembro, que eu era crianga, tinha sete anos de
idade, ai ele falou que era do santo e que eu precisava de
raspar pra amenizar sendo, nao ia ter jeito e ninguém ia saber
0 que que era que eu tinha. Ai com sete anos de idade eu entrei
pra casa, eu raspei, fiz santo, fui ekédji de Omolu, sou dele até
hoje. Ai é uma coisa tdo... pega um amor que vocé vé um santo
saindo na sala é um amor que vocé pega, vocé canta, vocé
louva, vocé bate palma, vocé sauda ele, nossa! Vocé faz de tudo
pra ele. E uma coisa muito bacana que eu n&o trocaria por
nada. Ser da casa é bacana, e tipo nada a reclamar, sé
agradecer mesmo, porque hoje em dia se eu ndo tivesse feito
santo eu ndo saberia se eu ia estar aqui viva pra contar
histéria. Porque eles ndo iam achar o qué que eu tinha, ai
minha mae poderia ter me perdido. Ai gracas a Deus, 0s
Orisa(s), minha mée e meu pai, que também é da casa, os dois
também tém muitos anos na casa, meu pai ja tem vinte e um,
minha mée também vai dar obrigacéo dela de vinte e um e hoje
em dia, eu vou fazer meus quatorze anos de santo, to na casa ja
tem quatorze anos. Evoluiu muito essa casa. Antigamente era
uma casa que vou falar procé, quem passou aqui, antigamente,
olha aqui hoje em dia, ndo vé que ja foi aquilo tudo,
antigamente nds passavamos “pirrego”, mas nos tamos ai, nao
deixamos a casa e tamos ai firme e forte. E 0 que eu tenho a
falar da casa...”

Tais afirmacdes apontam a direcdo corroborada por Bastide (1983, p. 373) que esclarece o
ético presente no candomblé e a importancia da iniciacdo que “retira a pessoa do caminho
facil da vida profana para fazé-la tomar um caminho cheio de perigos”, pois, a medida que se
tem uma maior relacdo com o Orisa, maior é a responsabilidade adquirida. Neste sentido,
volta-se para a contribuicdo de BA (1982, p. 195) quando afirma que o individuo ao perceber
sua iniciacdo descobre a sua prépria relacdo com o mundo das forcas. E aos poucos, esta
descoberta conduz ao auto-dominio. O autor segue argumentando que “ensina-Se qual deve
ser 0 seu comportamento frente a natureza, como respeitar-lhe o equilibrio e ndo perturbar as

forgas que a animam, das quais ndo ¢ mais que o aspecto visivel”.

Assim considerado, o processo de mudanga na maneira de viver a vida dos individuos advém
da modificacdo do sistema de valores e das relagOes interpessoais e de sentidos existenciais e

cosmoldgicos.
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A comunidade, neste contexto, proporciona uma relagcdo simbidtica junto aos individuos, uma
vez que forma um elo indissociavel que visa o bem de todos e de cada um, colocando a

reciprocidade como regra das trocas no grupo.

‘Historias’, a maior ¢ mais significativa é a do proprio homem, simbiose de
todas as ‘Historias’, uma vez que, segundo o mito, foi feito com uma parcela
de tudo o que existiu antes. Todos os reinos da vida (mineral, vegetal e
animal) encontram-se nele, conjugados a forcas multiplas e a faculdades
superiores. [...]. (BA, 1982, p. 195)
Desta maneira, a convivéncia com o sagrado imprime poténcia ao “‘ser”, € a
despotencializagdo e enfraquecimento representam o “perigo” para aqueles que nao se

esmeram para 0 cumprimento da légica da reciprocidade.

5.2 ARA, ARUN E ILERA: salida-se a satide e a doenga.

O depoimento de Grace Kelly direcionou ainda para outro aspecto a ser refletido no @mbito
desta investigacdo, que é a importancia do candomblé nos processos de interpretacdo e
tratamento das doencas®, além do entendimento da nogdo de pessoa como um dos elementos

estruturantes da cosmovisao africana.

Para o candomblé, a doenca, arun, é determinada como um desequilibrio ou ruptura entre o
Orun, o plano espiritual e o Aiyé, o plano material, em uma nogio de “duplo”, que consiste
em manter, em tudo que existe na realidade espiritual, uma contraparte ou algo espelhado na
realidade material. A desordem ou a perda de ligacdo na relacdo entre essas duas dimensdes

pode configurar um quadro de vulnerabilidade e assim a ocorréncia de problemas de saude.

Desta forma, o corpo humano (ara) se apresenta como elemento de ligacdo entre o humano e
0 sagrado ao se constituir como espago de transmissdo do principio vital responsavel pelo
equilibrio, o asé. Portanto, para o Yoruba, o conceito de “satide” advém da harmonia entre
estas partes porque a nocao de doenca e salude estd amparada neste aspecto primordial. A

ruptura desta energia leva aos desajustes espirituais e/ou fisicos.

90 Para um maior entendimento sobre a concep¢io de doenca no candomblé, indica-se a leitura do texto de
Ana Cristina de Souza Mandarino e Estélio Gomberg: “Candomblé, corpos e poderes”.

Disponivel em: https://periodicos.fclar.unesp.br/perspectivas/article/viewFile/6618/4865
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Assimilado como o templo sagrado, o corpo é denominado Ar4. Em sua divisdo encontra-se
Okan, o coracdo, que se apresenta como sede de inteligéncia e de pensamento. Sede de acgdes
que proporcionam a formacdo do carater, ou seja, a propria alma (espirito, vida). Alma que
antes de se nascer no mundo fisico é conhecida como Emi, em uma forma generalizada, e que,
apds o nascimento, ao individualizar o ser, é chamada de Okan, se mostrando entdo como

simbolo dos sentimentos.

O corpo ainda contém em sua formacdo o Eémi, respiracdo ou sopro vital divino que

representa o “ser”, ou aquilo que se configura como ausente ao término da vida corpodrea.

O Ori, a cabega, constitui o “Eu” visivel e invisivel, de ordem material ¢ imaterial na
formacio do ser humano. Cabeca que é escolhida, segundo os mitos, no Orun (céu), pelo
proprio individuo, antes mesmo deste seguir para o Aiyé (terra). E através da escolha do Ori
que o individuo define também seu destino. Destino que pode ser modificado pelo iwa,
carater, que ajusta as vontades, escolhas e aces do ser humano. No corpo, o Ori tem grande

importancia porque ao adoecer ou desestabilizar, pode fragilizar ou danificar as outras partes.

Por esta percepcdo, tem-se uma visdo do territério misterioso do imaginario e do sagrado
contidos no corpo humano em um sistema de reconhecimento da riqueza simbolica e

espiritual vinculados ao espaco corporal.

Dessarte, o equilibrio é restabelecido pelas praticas rituais que visam transmitir, compartilhar
e potencializar o Asé, mantendo a homeostasia® espiritual e fisica do individuo. Em alguns
casos, este reequilibrio depende do ritual de iniciacdo, e, por conseguinte, de obrigacdes
rituais e sociais que buscam reforcar o Asé constantemente e que compreendem uma série de

praticas como estratégias de cuidados.

Desta forma, o cuidar da saude pode compreender uma relacdo intersubjetiva, desenvolvida

em um tempo continuo e que deve incluir os desejos e as necessidades pessoais.

5.3 ORILE-EDE: pelas faces do negro.

Ao estabelecer, a partir de seu entendimento, o conceito de candomblé, Grace Kelly oferece
nova contribuicdo, possibilitando relacionar os estere6tipos que provavelmente contribuem

para producdo de argumentos ideoldgicos mistificados, que, ao criarem obstaculos a memaria

°! Processo de regulacéo pelo qual um organismo mantém constante o seu equilibrio ou estado de equilibrio das
diversas funcdes e composic¢des quimicas do corpo. 15



do negro, provocam prejuizos a sua histéria e com a forma com que estes se utilizam desta
historia para estabelecer os seus referenciais de construcao da propria identidade.
“Candomblé pra mim é uma cultura. Uma coisa dos
antepassados que veio la da Africa. A gente aqui, no Brasil,
pegou essa religido pra gente. Tanto, que ndo é sé uma nacao.

Tem um tanto de nagdo, tem a nossa que é Nagd, tem Jeje,
Ketu, Angola, tem isso tudo.

Candomblé pra mim é uma cultura muito linda, muito bacana.
Porqgue, ndo é sé aqui na nossa casa que é de um jeito. Vocé vai
em outra casa € de outra maneira, na de outra pessoa vocé vé
de outra forma.

E uma coisa muito linda, ai ... € muito complicado, porque é
muita coisa que vocé tem que aprender, que vocé tem que
guardar. E muita responsabilidade que vocé tem que ter com a
casa, com os Orisa(s). Ndo é uma coisa facil e nem muito
dificil. Vocé tem que aprender cumprir sua - ai COmo posso
falar?- cumprir suas obrigacdes com eles, porque ndo é facil
nao.”

A partir desta declaracéo, torna-se relevante atentar para o estere6tipo comum que propaga
uma imagem de que todos os grupos de religiosidade de Matriz Africana séo iguais, ou ainda,
que grupos de uma mesma linhagem procedam a praticas, rituais, simbolos, da mesma

maneira, ou que seus mitos, tenham o mesmo sentido.

E importante evidenciar que, neste trabalho, néo se pretende aprofundar nas questdes relativas
a formacdo do candomblé, poréem se faz fundamental refletir sobre as relagcdes étnico-raciais
decorrentes da diaspora que propiciaram a formacao das diversas comunidades/terreiros que
se apresentam como unidades de resisténcia, de (re) existéncia e de memdria cultural e social

no Brasil.

Em uma designacdo genérica, inseridas, sob a alcunha das religiGes afro-brasileiras estdo
elencadas variadas formas de culto e celebragcdes, como o Candomblé, a Umbanda, o Batuque,
0 Xang6, o Tambor de Mina, 0 Omolocd e outras. A diversidade pode ser decorrente dos
processos a que foram submetidos os africanos escravizados e dos diversos encontros entre

povos e etnias distintos que se deram neste contexto.

Na fala de Grace Kelly tem-se demonstrado um sentimento de pertencimento a uma “nagdo”
(orile-edé) e uma determinada casa (ll€). Pertencimento a um determinado grupo que o
contexto de reformulacdo e visdo de mundo baseia-se em um passado e em uma quantidade de

capital simbdlico que favorece a preservacdo de uma memaria socio cultural.
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Desta forma, é possivel constatar que o candomblé entendido como fruto da diaspora negra,
ndo se apresenta apenas como uma religido ou um agrupamento de postulados sobre a vida,
mas, sobretudo, como permanéncia e ressignificacdo de um conjunto de saberes e fazeres, que
mesmo ao longo do tempo, ainda reverberam na construcéo das identidades negras. Ademais,
tém-se diferentes maneiras de devocdo, formulacdo, estruturas e caracterizacdo de culto.
Todavia, também é importante dizer que suas liturgias nas diversas regides brasileiras, ndo se
isolaram, ao contrario, permitiram uma permuta entre seus elementos enriquecendo a

religiosidade.

Frente ao exposto, se faz necessario abrir espaco para reflexdo e analise da importancia
cultural africana e suas contribui¢fes para a formacdo social no Brasil, em referéncia a
valorizacdo e convivio, considerando a diversidade e troca cultural e étnica que permearam as
manifestacdes religiosas, de grupos sociais que buscam por uma conscientizacao, igualdade e

dignidade.

Nesta Otica, voltar-se, entdo, para uma perspectiva que se apoia nas raizes e origens da
religiosidade afro-brasileira, articulando-se com debates assumidos neste trabalho, que sé&o
relativos as Relagdes Etnico-Raciais™, cuja situacdo social encontra-se subjacente, revelando

concepcoes tedricas que podem constituir-se em obstaculos.

Obstaculos que associados a ideologias inerentes a sociedade brasileira, comprometem o
processo de escolarizacdo, tornando fragil a vivéncia de praticas de ensino-aprendizagem
mais préximas dos saberes, codigos e valores da populacdo. Propde-se, desta forma, neste
momento, um deslocamento de foco de analise, da constituicdo interna dos valores e costumes

do candomblé para as fronteiras étnicas.

5.4 “Vai faltar pregar na cruz!”

Procurando elucidar a percepc¢édo dos adolescentes de suas vivéncias externas a casa de santo,

a partir de sua religiosidade, indaga-se como € ser do candomblé fora do terreiro.

92 Ressalta-se novamente, neste contexto, a explicacdo oferecida por Munanga na nota de rodapé numero
14.p.25.
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Na narrativa de Grace Kelly, a natureza conflituosa das relagbes sociais associadas ao

candomblé logo aparecem:

“Ai fora hoje em dia? Tipo na minha escola? Quando eu entrei
pro santo eu ia pra escola. Como eu sou ekédji eu ndo raspei a
cabeca toda, sé foi o Ori. Ai eu tinha que ir pra escola, eu tinha
que tampar com certo penteado pra eles ndo ver. Ai certos
penteados, que eu fazia, eles viam, ai eles perguntavam, eu
ficava sem jeito de falar. Acabava falando. Eles me criticaram
muito, me chamaram de macumbeira, e eu falava: - Isso néo €
macumba, cada um escolhe sua religido, minha religido é essa!
Vocés tém a sua, e eu tenho a minha.

E eu sofri muito bullying na escola, de ter essa religido minha.
E eles falaram e me julgaram muito por isso.

Até hoje em dia, eu ja tenho dezessete anos de idade, e ndo é
pra todas as pessoas que eu gosto de falar, porque hoje em dia,
eles tém preconceito... muito ainda... com a gente por ter essa
religido.

Eu acho que eles ndo deveriam ter tanto preconceito porque
tem pessoa que escolhe seguir a igreja evangélica, e tém
pessoas que escolhem seguir a catdlica, e tem gente que escolhe
seguir o espiritismo. Entdo eu acho que eles deveriam aceitar
como se fosse a evangélica ou catdlica.

Eles ndo deveriam discriminar ninguém, sé porque a gente vai
no candomblé. Se a gente vai no candomblé, pra eles, a gente ta
fazendo macumba. Nao é macumba que a gente faz, a gente
adora os Orisa(s), a gente gosta deles, entende? E pra eles ndo
é assim, pra eles vocé ta indo 14, vocé vai matar eles e nao é
que a gente vai matar.

E hoje em dia eu ndo falo pra ninguém que eu sou. Nao é
porque eu tenho vergonha, € porque hoje em dia é muita
discriminacdo mesmo que eles tém, por a gente ser
candomblecista. SO da gente falar eles ja olham com cara feia,
ja comeca a julgar, ja comeca a cochichar. Entdo eu ndo gosto
de falar pras pessoas que eu sou candomblecista, porque hoje
em dia é muita discriminagdo que tem, por isso que eu prefiro...
s6 minha familia que sabe, s6 0s mais chegados que sabe.
Porque, se eu for falar com uma amiga minha, eu tenho certeza
que ela ndo vai conversar comigo, de medo, achando que eu
sou macumbeira e vou fazer macumba, e ndo ¢é assim. E muita
discriminacdo mesmo! De chegar, apontar o dedo e falar:

- Vocé é macumbeira e pronto! Vocé ndo vai ficar perto de
mim!

E ndo é bem assim. Igual onde que eu moro. Eu tenho minhas
amigas la, elas frequentam a umbanda, essas coisas assim. Elas
me entendem, elas ndo me julgam porque ela é minha amiga.

Os vizinhos? Julga! Nem tanto eu, porque eles ndo sabem, mas
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julga a familia dela muito! E déi em mim, porque eu sou do
espiritismo h& muitos anos, e eles ficam falando que eles séo
macumbeiros, falando um monte de coisa. E doi na gente que ja
é do santo j&. Ver eles falando isso com o0s outros, e tipo é uma
coisa que... no! falar com vocé... doéi na gente...Como se fosse
dar um tapa na cara da gente!

E julgar a gente pelo que eles ndo conhecem, eles nunca
ouviram falar! Nunca entraram numa casa de santo pra passar
a ter o conhecimento pra eles poderem julgar. ”

A narrativa exposta reacende um aspecto importante ja demonstrado nesta investigacdo que é
a “forte tentativa de epistemicidio” suscitada pela existéncia do siléncio e da negacdo de
historias, de conhecimentos socioculturais e de identidade. Da tentativa de apagamento e falta

do reconhecimento da religiosidade e cultura negra.

Este fato dificulta a aceitacdo das criangas e adolescentes candomblecistas, que vém no
siléncio e na negagdo uma forma de protecdo e defesa. Ainda, através da escolha do vocabulo
“vergonha”, percebe-se denunciar o sentimento de ultraje, de desonra ou humilhacdo na fala
desta adolescente. Assim, volta-se novamente para as formas de subalternizacdo baseadas nas
questdes que permeiam a dominacdo cultural e social, impostas aos diversos sujeitos no

universo escolar.

Em tom de desabafo, em outro momento a jovem, fala sobre o que sofreu neste ambiente com
0 racismo religioso:
"S6 minha amigas mesmo, que conversava comigo no dia a dia,
assim... que até morava perto de mim, que sabia. Mas mesmo

assim ela so soube, porque minha mée colocou no som um Sire.
Ela foi muito curiosa e perguntou:

- O qué que € isso que sua mae esta escutando?
Ai eu virei e falei!

— Ah! E macumba! N6s é tudo macumbeiro, nés é tudo do
candomblé e se vocé quiser ficar com raiva de mim vocé pode
ficar com raiva de mim, porque é minha religiao!

A (nica pessoa que sabia. Minhas primas também, que
estudavam comigo. Mas como eu tinha medo dos outros me
discriminar, na minha sala mesmo, falei pra elas, pra elas ndo
contar. Nem meu professor!

Uma vez, uma professora me fez uma pergunta:
- Por que vocé ta com o cabelo raspado no meio?
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Eu lembro como se fosse hoje... Eu sentada na primeira
cadeira, eu fui e falei, eu tive que mentir, eu ndo ia falar com
ela que eu era macumbeira. Ai eu falei:

- Ah professora. Eu dormi com o chiclete no cabelo e agarrou
no cabelo né? Minha méae cortou!

Al ela perguntou:
- Mas teve que raspar?
Ai falei:
- Embolou muito! Minha mée foi e raspou meu "cocoruto"
aqui!“
(Neste instante Grace leva a mdo ao alto da cabega).
E reitera:

“Ai todo mundo da sala riu. Eu fiquei meio sem graca, amarrei
o0 cabelo e fiquei de boa dentro da sala.

Mas, uma vez que teve um boato dentro da sala, que ai, que eu
fiquei muito abalada mesmo! Dos alunos tudo, até chegar na
escola toda! Foi, portanto, que eu até troquei de escola. Que eu
estudava no (...), ai eu fui estudar 1a no (...) que é la do lado, no
Mangabeiras.

Ai no que deu esse " Bafafa”?

La no(...) que todo mundo descobriu que minha familia era
evangélica, evangélica ndo, espirita, tava abalando até minhas
primas, que eram evangélicas.”

Grace Kelly procurou esclarecer o relato anterior, todavia, evidenciando o preconceito vivido
que acabara por interferir em suas relaces sociais e institucionais (escolares). Evidenciando
ainda a falta de iniciativa dos atores relacionados ao espaco da escola, em promover melhora
nas condicbes e possibilidades de uma integracdo social, ignorando os limites e diferencas

entre as realidades sociais de seus discentes, segue com a fala:

“Que minha familia é doida! E, eu, minha mae, meu pai é
espirita do candomblé. Minha v6 e meu povo, la, é tudo
evangélico.

Ai abalou até eles da minha familia 14 que ndo tinha nada a ver
com isso. Ai, portanto, que minha méde conversou comigo, que a
escola toda ficou sabendo.

Eu tava sofrendo muito preconceito misturado com bullying.
Eles ficavam me zoando, me chamando de macumbeira. Até os
professores ficarem olhando pra mim com cara feia. Eu me
senti muito mal, ai eu peguei e falei com minha mae o qué que

tava acontecendo. Ai, minha mée pegou e preferiu me trocar de
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escola. Ai, 14 na outra escola, eu ndo sofri bullying, eu ndo sofri
nenhum preconceito, porque na outra escola, era outras
amizades, ninguém 14 me conhecia!

Ai, 14 eu ndo sofri preconceito, ndo sofri nada. La eu consegui
ficar de boa na escola. Ninguém la ndo criticou minha religido
ndo. Até... um ... s6 uma pessoa de la que sabia. Era um menino
que era até aqui da casa, mas ele ndo seguiu ndo, ele ndo quis
mexer com isso ndo. SO ele também que sabia. Mesmo assim,
era um e o outro, nos dois era da mesma casa, nos dois néo
faldvamos nada de candomblé na escola porque nos dois
tinhamos medo de sofrer preconceito. SO6 nos dois que sabia e
mais ninguém!”’

Embora a emocgdo tenha apossado de parte da narrativa de Grace Kelly, procura-se,

delicadamente, prosseguir perguntando se hoje, algo mudou, se agora na adolescéncia, a

jovem ainda prefere ndo falar na escola.

Vocé prefere nao falar?

“Hoje em dia? Sim!”

“Néo. Eu? ndo falar? Porque é igual eu tava falando: la na
rua, la de casa, os outros ...vizinhas la, critica muito minhas
amigas porque elas vao la ... nas umbanda. Todo mundo la da
rua fica criticando elas. E eu fico pensando ‘‘imagina se eu
conto pra elas que eu sou do candomblé e ja vou fazer quatorze
anos de santo?

Vai faltar pregar na cruz!

Véo falar que eu sou macumbeira! Que eu té fazendo macumba
pros outros, porque, la é isso.”

A riqueza da narrativa oferecida desencadeou em uma escuta de profundidade, deixando a

fala de pesquisadora incomodada pela histéria e pela singularidade da trama de significacfes

criada por esta jovem que entdo, neste momento, passa a outro relato especifico de sua

vivéncia.

“Acabou a luz da cozinha. Ai, a menina que vai na umbanda
tava la em casa nesse dia. A luz queimou, ai no meio, que ja
tava de noite, ai no meio que anoiteceu e ela foi comprar a
lampada, a outra menina que mora comigo, a menina que ele
sabe que frequenta tava la.

Ai, nos pegou a vela e acendeu a vela e colocou na cozinha. Al,

0 povo la da rua ja comecou a falar, que ela tava fazendo

macumba, que ela tava acendendo vela. Portanto, ai que depois

que eu vi que eles falou isso tudo com a familia dela, eu nem

quis tocar nesse assunto com eles ndo, porque eu tenho muito ...
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5.5 “Vocé é Arabe?”

nem é medo ndo, e tipo que eu ndo ia me sentir bem dos outros
ficar me criticando porque essa é a religido que eu escolhi.
N&o, porque eu acho que cada um tem o direito de escolher a
religido dele, entende?”

Igualmente a fala de Grace Kelly, embora com mais suavidade, vislumbra-se a emocéo

aflorada pelas lembrangas da marginalizacdo e a hostilidade do meio social, sofridas por

Vitor, que no discurso de seus pares, percebe a violéncia simbdlica e sofre com a violéncia

fisica, desencadeada contra os costumes e cultura do aluno candomblecista, ainda hoje no

ambiente da escola:

“Sim senhora, foi dificil eu demorei primeiro um tempo até
decidir que eu ia mesmo raspar. Até conseguir ajeitar tudo, e
quando eu consegui e quando eu vim, quando eu raspei fiquei
de preceito, foi 0 momento mais dificil. Assim... antes mesmo de
entrar eu conversava muito assim, contava pra pessoas sobre o
candomblé, sobre o que eu tava conhecendo de novo. Ficava
muito entusiasmado com tudo. E no momento que eu fiz a
feitura e tava de preceito la fora, com roupa branca, de Kelé e
de contra-egum tinha que esconder né. Entdo acaba que
mudou. Assim, eu ndo falava mais com aquele entusiasmo de
quem tava conhecendo, de alguém que estava experienciando
coisas novas, eu ja estava ali trajado inclusive com essas coisas
novas.

Eu sofri muito preconceito. Principalmente na escola, pessoal
estranhou demais. Comegou a me tratar como se eu realmente
fosse outra pessoa, até porque eu sumi nesse meio tempo de
recolher. Eu ndo falava com as pessoas, mas tava na minha
cara e era meio dificil. As pessoas perguntavam assim:

-Queé que é isso? Vocé é Arabe?

E é engracado relacionarem a essas coisas porgue a estética de
guem ta de preceito ndo tem nada a ver com terrorista né? Com
alguém arabe por exemplo. Mas as pessoas ndo conhecem
mesmo, e fazem essa associacdo estética. Entdo foi algo
complicado assim pra mim esse momento do preceito. Mas é
sempre algo que eu falo. Assim, pras pessoas. Eu tenho muito
orgulho, sabe, de ser do santo e de explicar pra muita gente que
tem davida e vem perguntando pra entender melhor. ”
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Interessante na fala de Vitor, a alusdo ao corporal e ao estético, que neste caso, foi
determinante, muito mais do que a comunicacdo verbal. No candomblé existe toda uma

etiqueta e uma aprendizagem que seus participantes devem incorporar.

A partir da perspectiva levantada pelo adolescente, propde-se repensar a construcdo do
conhecimento através do corpo, entendendo o corpo como manifestacdo desta estética da
cultura do candomblé, uma vez que dentro do ritual este se apresenta como referéncia da
cosmogonia que se processa por meio, também, das vestimentas e aderecos utilizados por seus

iniciados.

N&o obstante, a experiéncia corporal é o ponto de partida para analisar a participagdo humana
no mundo cultural (BARBARA, 2002, p.58). A corporeidade e tudo imbricada a ela, nesta
religiosidade, se torna um valioso instrumento da memoria. Um elemento constituido e
constituinte de uma visualidade capaz de agir como ato reflexivo ao direcionar para a cultura
como modus vivendi e ndo somente como conjunto de costumes. O corpo é concebido como
um espaco, que pelo cumprimento dos preceitos®, é constantemente mantido em condicdes de

se tornar receptaculo da divindade.

No sistema estético visual do candomble, o corpo se articula com a identidade e memoria, que
fundamenta a insercdo no mundo da cultura da religiosidade. Assim, para melhor
entendimento das afirmac6es do jovem, procura-se esclarecer o uso, pelos iniciados, de alguns

adornos sacralizados, durante o periodo de preceito na casa de santo, I1é Asé Soponnon.

No periodo de preceito, o iniciado utiliza-se do contra-egum, também chamado de ikan, que
serve para proteger e resguardar o corpo da aproximacdo de Egum(s) - alma ou espirito da
pessoa falecida - e das Ajé(s), feiticeiras. Confeccionado com fios de palha-da-costa™
trancados, forma um bracelete que é colocado nos dois bragos do iniciado, quase na altura do

ombro, protegendo seus membros superiores.

Em honra a lemanja, mae de todas as cabecas e de Obaluiaé, o rei da terra, sdo
primordialmente usados, 0s sdoro(s) — guizos. Também simbolo da iniciacdo, serve para que

0s movimentos do iyawo sejam seguidos, facilitando a sua localizacdo. Sua simbologia advém

% Preceito advém do latim praeceptum. Concebido como um comando ou proibicao de realizar uma determinada
acdo ou omissdo. Quebrar o preceito, nessa perspectiva, é praticamente uma autodestruicéo

% A palha da costa é a fibra de réafia conhecida como iko, que é extraida de uma palmeira chamada 1gi-Ogoro
pelo povo africano. No candomblé, representa a eternidade e transcendéncia, como prova da imortalidade e
reencarnac¢do, sendo utilizado na confeccéo das roupas dos orixas, em especial Obaluayé e Omolu (Sakpata).
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da percepcdo do som, oferecendo a lembranga, através da audicdo, do preceito a ser seguido,

da obediéncia ao compromisso assumido com as leis divinas.

Conta um Itan que foi lemanja quem confeccionou o sdoro e 0 colocou em Obaluaié, seu
filho adotivo, para poder encontra-lo e, assim, cuidar de seus ferimentos. O sdoro € amarrado
com fios trancados de palha-da-costa no tornozelo do iyawo também com intuito de protecéo,

todavia, aos membros inferiores.

Utiliza-se ainda, um colar sacralizado denominado pelos adeptos de “Keéle”. Este “fio, colar”
é confeccionado com "micangas" intercalado com firmas de porcelana. Sua cor varia de
acordo com o orixa de cada iniciado. Apds ser colocado no iyawo, representa a submisséo aos
ritos iniciaticos, a alianga formalizada entre o ne6fito e sua divindade. Unido que somente
sera desfeita no ato da morte da pessoa através de cerimonias que cortam estes vinculos do
falecido com o mundo fisico. O uso do Kélé se traduz num momento de gldria, portanto, este
deve estar sempre protegido (enrolado em fita acetinada branca quando no periodo de
preceito, no espaco externo ao terreiro), resguardado dos olhares pablicos. O seu portador
deve vestir-se adequadamente, sempre de branco, protegendo sua cabeca, porque € um
periodo de grande sensibilidade fisica e espiritual que requer muita resignacdo, muita calma e

um rigoroso resguardo espiritual e corporal.

O Keéle antes de ser usado nas obrigacdes pelo neofito é cuidadosamente desmontado, suas
contas sdo colocadas novamente em corddo de algodao virgem e lavadas ritualistica e
cuidadosamente. O corddo de algodao retirado do interior das contas, fragilizado pelo tempo
de uso, impregnados de substancias sagradas e fluidos corporais é simplesmente encaminhado

a natureza.

O Kelé permanece preso ao pesco¢o do nedfito durante todo o periodo de iniciacdo e depois
de “preceito religioso”, do qual a duragdo € de trés meses para o iyawo e vinte e um dias para
Ogé e ekedji. Ao término do tempo de preceito, este é retirado do pesco¢o do iniciado e

colocado encima do assentamento de seu Orisa.

5.6 O corpo negro como simbolo da religiosidade do candomblé: “Eu gosto que
me conhecam pelo que eu sou e eu sou negra!”

Nesta mesma direcdo, aproveitando da tematica apontada por Vitor, descreve-se as
afirmativas de Amanda para a questdo ligada ao corpo: O fato de esta fazer questdo de se

declarar negra.
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“Meu tio veio me falar que vocé perguntou como que queria
que colocasse morena, mulata. E eu prefiro que cologue negra,
minha raca e negra, ndo tem essa de morena e mulata. Eu gosto
que me conhegam pelo que eu sou e eu sou negra! ”

Apreciando sua aparente autonomia, procura-se dar continuidade: E como é que é ser negra?

“Ah, é muito bom, né? Tem muita gente que fala alguma coisa
ou outra:

- A pretinha do cabelo duro!

Que ndo sei qué que tem... Faz alguns comentarios
desagradaveis, mas dentre essas tantas pessoas, tem sempre a
maioria que fala:

- Ah, que morena bonita! Tem o sorriso bonito!
Adoro sua cor de pele, queria ter nascido negro!
Que néo sei qué que tem ... e eu adoro quando falam isso! ”

Na tentativa de perceber a associacdo de sua etnia com o candomblé, pergunta-se a

adolescente: - E como € que € ser negra no candomblé?

“Ser negra no espacgo do candomblé € uma coisa assim...”

E percebido o sorriso despontar novamente no rosto da jovem, que de forma, quase

imperceptivel, ergue o queixo, anunciando a presenca de uma atitude de altivez.

“E um poder, que n&o sei como é. Mas é um poder que eu tenho
sobre a minha pessoa, um poder que talvez eu ndo tenha la
fora, mas que aqui dentro, eu tenho. De ser uma pessoa assim!
Chegar em um lugar e a pessoa falar assim

- Nossa! Que morena!
No candomblé as pessoas normalmente, eles falam.

O candomblé é uma cultura africana, € uma coisa muito
bacana, eu adoro isso!”

Uma das formas de violéncia a que as mulheres negras sdo submetidas cotidianamente é a
violéncia simbdlica, que pode ser percebida, entre outras, por meio da manutencdo dos
padrdes de beleza que excluem a mulher negra, e evidenciam sua ndo representatividade nos

espacos institucionais.
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Em depoimento, ao descrever os discursos elogiosos que procuram enaltecer sua negritude -
“Que morena” - é possivel observar, na fala de Amanda, como o corpo socialmente concebido
se apresenta, como signo subordinado a concepgdes relacionadas a padrdes estéticos, as regras
sociais e codigos de comportamento moral estabelecidos por um sistema sociocultural

dominante.

Desta forma, a dignidade ligada ao corpo negro sempre esteve vinculada a uma construcao
imaginaria cujo processo de enfrentamento e conflitos de identidade sdo ocasionados pelo

racismo, inclusive religioso.

Sendo negro, o corpo é subalternizado e inferiorizado ocupando um lugar de incobmodo na
sociedade brasileira e seu esteredtipo apresentado marca a reproducdo de imagens
depreciativas ligadas a violéncia, a falta de dom de linguagem ou mesmo a ignorancia que

torna estes individuos incapazes de aprendizagem.

Nas escapadelas do silenciamento proposital e imposto pela sociedade restrita aos grupos de
poder, na escassa representacdo destes corpos negros nos diversos espacos sociais, tem-se em
um movimento de valorizacdo e de combate a este silenciamento, a religiosidade negra
ressignificada por seus grupos como instrumento de expressdo, que promove um dialogo
simbdlico com a heranca ancestral ao compor e recompor outras formas de representacées dos
corpos negros, apesar da tentativa de imposicdo posta pelo regime escravocrata, que

evidencia, ainda hoje, uma linha divisoria entre os lugares ocupados por negros e brancos.

A partir da analise das palavras de Amanda, pode-se compreender o orgulho étnico propiciado
pela participacdo da jovem negra nos espacos da religiosidade de Matriz Africana. Amanda,
em sua capacidade e autonomia, confirma atitudes capazes de recusar e confrontar o0s

esteredtipos correntes.

Ao colocar seu empoderamento, a jovem predisp6s subjetividades fortalecidas no seio
familiar e na inclusdo na religiosidade do candomblé, que podem definir a mudanca na viséo,
condicdo e posicdo da jovem negra dentro da sociedade. Amanda deixa transparecer um
poder de estimular mudancas, tanto individuais como coletivas. Poder revigorado pela
participacdo e posicdo hierarquica no espaco da religiosidade, que permite a conquista da
autonomia ao levar esta representatividade para além do contexto cultural e religioso, se

fazendo presente, assim, na esfera politica e social.

Poder, que neste contexto, apresentando-se como empoderamento ndo denota

dominagdo/subordinacdo ou subalternizacdo/resisténcia, e sim, uma relacdo e capacidade de
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efetuar escolhas dentro de um lugar antes negado, mas que agora aflora, possibilitando a

construcdo identitéria, ja compartilhada de forma coletiva dentro da religido do candomblé.

5.7 “Ah nao tem como vocé negociar la com o santo nio?”

De volta a entrevista com Vitor, interpelo o jovem sobre alguma situacdo em particular, boa
ou ruim, gque este tenha passado em funcéo da sua religiosidade.

“Oh mae, nesse momento de preceito, assim, na escola as
pessoas elas testaram né. Elas vinham perguntar:

- Ah e ai? Por que vocé ta assim? Por que vocé ta de branco?
Por qué? O qué que ta acontecendo?

Ai eu explicava. E ai o0 pessoal:

-Ah! Entao vocé nédo pode fazer um tanto de coisa assim.

-E

Ai o0 pessoal ja vinha testando, querendo tipo assim, até na fé

deles mesmo de testar e ver se € mesmo. Muita gente, tipo
assim, eu falava:

- Ah cuidado com minha cabeca, ndo fica encostando, néo fica
mexendo na minha cabeca.

Ai 0 pessoal ia la dar tapa so pra ver se dava alguma coisa, me
empurrava de frente nas portas pra ver se eu ndo podia mesmo
passar de frente.”

Neste instante vale destacar as afirmativas de Geertz (1989, p. 80-81) quando faz pensar que o
axioma bdsico da perspectiva religiosa ¢ que “aquele que tiver de saber precisa primeiro

acreditar”. Nesta perspectiva religiosa, difere-se do senso-comum, da ciéncia e da estética.

Para o autor, o estudo antropologico da religido deve-se repousar sobre a analise do sistema
de significados incorporados aos simbolos que formam a religido propriamente dita e na
arguicdo do relacionamento desses sistemas aos processos sdcio-estruturais e psicoldgicos. No
[1é Asé Soponnon, entende-se que o corpo € emergente de préatica de articulacdo, portanto,
qguanto mais relacionado ou articulado, mais sensivel este corpo se torna. Logo, ao
desenvolver um corpo sensivel e habil ao divino, procura-se pela pratica da articulacédo

promover uma contribuicdo para a formacdo de mundo. Desta maneira, para melhor
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entendimento esclarece-se que no periodo relacionado ao preceito, os iniciados nesta religido

ndo devem transpor os portais frontalmente e sim sempre de costas ou de lado.

Em concordancia com a perspectiva de Geertz e considerando a direcdo apontada pelo
adolescente, nesta dissertacdo evidencia-se a “porta” como um simbolo cultural e espacial de
mudanga e transformagao. Um “limen” entre o sagrado e o profano, ou, melhor dizendo, uma
ponte que se precisa percorrer antes de alcangar a luz e cuja travessia se origina nos ritos de
iniciacdo. Como simbolo gerador da prépria ritualidade, a porta aponta para duas dimensdes
no ser, dividindo o espaco como dentro e fora, onde o dentro € o sagrado, o interno, e o fora
como espacgo externo, traduz-se no profano. Deste modo, a escolha de estar dentro propicia a
experiéncia religiosa. Destarte, em uma oposi¢do binaria, a porta serve de critério

interpretativo dos ritos, ao ajudar a distinguir e criar barreira fisica.

Neste momento, atenta-se para Terrin (2004, p. 378-379) ao colocar que o rito e 0 espaco séo
bindbmio que surgem da relagdo do homem como microcosmo e 0 mundo, Vvisto como
macrocosmo. Desta forma, o rito configura a ordem do espaco e assim transforma o caos em
cosmos, passando fazer parte das experiéncias que se originam da necessidade de ordenar o

espago.
Ainda segundo este autor (2004, p. 380-381):

A porta, portanto, representa o lugar onde acontece a passagem de um estado
a outro, a dobradica entre dois mundos, entre o sagrado e o profano, e a porta
protege o sagrado, esconde o mistério. Participa desse modo, da prépria
ambiguidade do sagrado. (TERRIN, 2004, p. 384).

Assim, ao efetuar essa divisdo, separa-se, exclui-se. Reforca-se a ideia de ordem que se
encontra na propria instancia organizadora dos espa¢os. No simbolo da porta nascem as ideias

de alteridade, de divisdo, do diferente.

Terrin em seus estudos relacionados com os aspectos fenomenoldgicos da religido e do ritual
ainda coloca que esta passagem (porta), gera 0 momento de separacdo, de ruptura. Ruptura
que pode ser representada pela morte que se faz necessaria para a introducéo de outro estado
de vida e de realidade. A porta, por conseguinte, representa o aspecto morte/vida que faz
parte da passagem. (TERRIN, 2004, P. 387).

Outro aspecto analisado pelo autor, e que se faz pertinente a esta pesquisa, remete a ideia do
“awd” (segredo) visto o sagrado ser entendido como um espago ndo esclarecido, que se
constroi, metaforicamente, através de “porta fechada” levando ao desafio de se conviver com

a inquietacdo, com 0 medo sem objeto, com o sentimento de ansiedade, porque, passar a
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porta, pode significar ir ao encontro do futuro. Assim, este simbolo ajuda a circunscrever os
préprios medos, auxiliando na busca pelo sagrado, simbolizando a passagem entre duas
dimensGes, dois mundos: o conhecido e o desconhecido, evidenciando o caréater de revelagéo.

Para mais, procurando dirimir a situacdo sob os seus diversos angulos, pergunta-se a Vitor
como foi a relagdo com os professores e a coordenacdo da escola neste periodo. Em uma
descricdo de contraste com a fala de Grace Kelly, evidencia-se, neste momento, a mudanca no
carater de fixidez de conduta, que contribui para a exclusdo do aluno candomblecista da esfera

escolar:

“Ai ja foi mais tranquilo assim, a coordenagdo da escola super
tentou compreender, e me adaptar, e deixar eu parar de usar o
uniforme, por exemplo. Alguns ambientes que eu tinha que me
adaptar: sentar no chéo do refeitdrio pra comer.

Entéo, eu tive essa compreensdo por parte da coordenacao da
escola e tal. Foi tranquilo assim. SO mesmo as pessoas as vezes
falavam assim:

- Ah n&@o tem como vocé negociar Ia com o santo ndo? Pedir ele
pra vocé sentar no alto ndo? Pra vocé comer em cima da mesa?

Ou entdo pra sentar na sala de aula, que oxossi ja tinha me
dado agd™ pra sentar no alto. ”

Na tentativa de melhor entender a estruturacdo da narrativa de Vitor é importante lembrar que
a transgressdo do periodo de preceito pode provocar destruicdo da energia vital instituida

pelos processos ritualisticos simbolicos.

Continuando, cogitando um possivel didlogo existente entre a aprendizagem escolar e a
religido afro-brasileira, Vitor fala sobre a abordagem ou néo, do candomblé, nas disciplinas,

nos conteudos estudados ou a presenca desta religiosidade nos eventos elaborados na escola.

“Néo. Entdo eu sempre procurei inclusive tentar trazer isso
dentro da escola, pra ver se as pessoas se informam melhor, até
pra me ajudar nesse processo que tava dificil.

Mas perguntava para professoras de histdria se a gente ia
chegar a estudar a Africa em algum momento, mas, nunca
chegamos perto de estudar nada que chegasse perto da cultura
Yoruba do candomblé.”

% Ago — palavra Yoruba que pode ser traduzida como licenca ou desculpas. 166



Procura-se a partir desta inquietacdo, perguntar ao adolescente, se no percurso escolar

gravado em sua memoria, tais referéncias apareceram em algum momento.

“Eu lembro que no ensino fundamental, 14 quando eu era
novinho, as pessoas comentavam, principalmente quando eu
estudava em escola onde exigia a aula de religido, por exemplo.
Ai comentavam sobre o candomblé, sobre a diferenca. Enfim,
até um pouco sobre a umbanda, eu lembro de comentar na
escola.

Mas foi algo muito raso, muito superficial. Assim, quando eu
cheguei no candomblé eu ndo sabia nada de candomblé.
Mesmo! Tive que aprender assim, com a vivéncia. ”

5.8 “Eu prefiro ndo comentar se nio surgir o assunto”

Por outro lado, o excerto exposto por Amanda, referente ao proferir ou ndo comentarios fora
do espaco do terreiro sobre sua pertenca religiosa, apresenta uma experiéncia que corrobora

com a realidade expressa por Vitor.

“Sim, sempre falei. Assim, eu ndo chego assim e falo sem as
pessoas perguntarem, mas se surgir 0 assunto ou se as pessoas
perguntarem eu sempre falo. Falo, também, da casa que eu sou,
nunca deixei de falar assim.”

Na tentativa de entender o ponto de vista explicitado pela garota, é solicitado que esclareca

melhor, por que somente se surgir 0 assunto ou se perguntado pelas pessoas.

Ah, porgue as vezes eu ndo sei se a pessoa conhece muito. Se a
pessoa sabe o0 que é. Se ela gosta de conversar sobre esse
assunto, porque eu também néo posso ser desagradavel. Eu
prefiro ndo comentar se nao surgir o assunto.

Indo em busca da elucidacéo das questdes relativas a insercdo, ainda crianca, e suas relacdes
externas e principalmente que envolvem o ambiente da educacdo formal, é perguntado a

Amanda como foi sua iniciacdo e sua ida a escola, neste periodo.

“Entdo, pelo fato de eu ser ekedji eu ndo carreguei o Kélé os
trés meses igual os iyawo(s) carregam. Eu sé fiquei os vinte e
um dias e recolhida. Foi o tempo que eu fiquei com o Kélé no
pescoco, e assim, eu ndo sai com ele fora da casa igual muitas
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pessoas saem. Mas ndo teve, ndo atrapalhou em nada. N&o teve
nenhum ...”

Neste instante a moga parece procurar melhor as palavras para se expressar. Apos alguns
instantes conclui:

“ O candomblé ndo me impediu de continuar indo pra escola,
foi super normal.”

Para melhor esclarecimento, surge o questionamento se ela ndo usou nenhum simbolo do

candomblé no ambiente da escola.

“Nao, na escola ndo.”

Questiona-se entdo, se a garota contava, quando crianca, na escola, seu pertencimento ao

candomblé.

“Eram poucas as pessoas, mas a maioria sabia sim.”

Para colaborar ainda mais para as questfes que fundamentam esta investigacao, continuou-se
com a indagacao: E por que eram poucas as pessoas? Neste instante, o relato de Amanda

reforca o que ja foi dito por Grace Kelly e pelas criancas anteriormente.

“Porque assim, na escola, os alunos sdo muito preconceituosos
em relacdo ao candomblé. Falam que € macumba. Ficam
chamando de macumbeiro. Que vai fazer coisa ruim pras
pessoas e tal.

Agora que eu estou entrando no ensino médio, 0 assunto
sempre surge na sala de aula com meu professor de sociologia,
e agora que eu t6 no ensino médio eu vejo que as pessoas, a
mente delas s@o bem mais abertas que no fundamental, porque
no fundamental os alunos eram... agiam muito como criancgas.
Quando eu falava ou quando surgia um assunto assim em uma
matéria, alguma coisa na escola, eles sempre levavam pra
brincadeira, sempre ficavam rindo, zoando, fazendo gracinha.

No ensino médio é bem diferente, os alunos sdo mais velhos, ja
tem uma mente mais aberta. J& falam sobre isso como uma
forma mais séria, ndo como uma brincadeira, e isso € uma
coisa que mudou muito, de quando era pro fundamental pro
ensino médio, mudou totalmente, bem melhor. ”
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A partir desta narrativa, ratificando o j& exposto, procura-se inquirir se, no ensino médio, ela

comenta com as pessoas da escola.

“Falo.”
Entdo, foi pedido que se recorde, se possivel, de algum episédio bom ou ruim que tenha
acontecido neste local, advindo de sua relacdo com o candomblé e como este assunto € tratado
dentro deste ambiente.
“Assim, eu nunca ouvi é ... nenhum professor falando muito
sobre. lgual quando eu tinha aula de ensino religioso eles
falavam mais sobre o cristianismo, sobre as pessoas que eram

do judaismo, raramente eles citavam o nome do candomblé,
sobre as pessoas ser do candomblé. Eles ndo falavam muito. ”

Valendo das afirmagdes de Amanda continua-se a provocar: E como vocé se sentia?

“Ah, eu me sentia triste, né? Porque € um assunto importante,
que eles néo tratam muito. E € uma cultura muito bonita, que se
a pessoa parar pra conhecer ela vai se apaixonar, independente
da religiao dela.”

Dando continuidade a provocacgdo, indaga-se novamente a jovem a pensar se ndo teria

acontecido algum episodio que retratasse o candomblé dentro da escola.

“Que eu me lembre ndo, ndo teve.”

Considerando que esta investigacdo com os adolescentes tem como proposta metodoldgica
entrevista episddica, procuro retomar com Amanda, se realmente ndo se recordava de nenhum
fato acontecido, qualquer situacdo que proporcionasse a ruptura do silenciamento existente,
com relacdo ao candomblé, percebido por ela, na escola. A menina entdo se recorda de um

fato acontecido durante o ensino fundamental que se relaciona com a questao levantada.

“Teve uma vez que um colega meu, que estudava, que néo
estudava comigo na verdade, porém, depois passou a estudar.
Ele ja até veio aqui na casa, ele veio em uma festa de Eré aqui
na casa com a mae dele. E na semana seguinte, quando ele me
viu na escola ele comegou a falar que eu tava la “baixando” o
santo, comecou a rir, me zoar, falando que eu tava la fazendo
era macumba, essas coisas, e assim ... eu fiquei muito chateada
com ele, porque ele veio, ele participou. Querendo ou néo, ele
tava me julgando por uma coisa que ele mesmo veio ver. Viu o
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que era, sabia o que tinha acontecido e tava falando uma coisa
totalmente diferente. ”

A partir da situagcdo elencada, questiona-se se este fato foi de conhecimento da gestdo da

escola.

“N&o, porque ele falou s comigo, mas eu estava numa roda de
amigos.”

Questionada, vé-se a necessidade dela falar de suas lembrangas, de eventos comemorativos no
periodo do ensino fundamental, que porventura, pudessem estar associados a esta

religiosidade. Amanda entdo, buscando da meméria, narra um acontecimento.

“Que eu me lembre, no dia da Consciéncia Negra, teve uma
apresentacdo na escola. As meninas vestiram de baiana,
colocaram turbante, saia com babado, aquelas saias longas que
a gente usa no candomblé normalmente. Colocaram turbante,
se maquiaram de uma forma que eu nunca vi elas maquiadas
daquele jeito. Se arrumaram, e fizeram uma apresentagéo, uma
danca em questdo da consciéncia negra e que representou
tambeém o candomblé ."

Aproveitando sua narrativa deste episddio, prossegue-se: E como que foi isso na escola? O

que eles falaram?

“Assim... tiveram aqueles alunos criangas que riram, que
falaram que elas estavam feias, que néo sei 0 que que tem. Mas,
a grande parte da escola, adoraram, aplaudiu muito. SO
abriram sorrisos, quando comecaram a ver a apresentacao.
Falaram que foi muito bonito. Que deveriam ter mais
apresentacdes como aquela na escola. ”

Déa-se sequéncia: E os professores?

“Os professores adoraram! Principalmente os dois professores
responsaveis pela apresentacdo dos alunos, que estavam
ajudando eles a criar. Os professores adoraram! Nenhum,
falaram nada mal, sempre falou bem, falaram que foi muito
bonito. ”

Percebendo ter se dissolvido, no ar, a tensdo que existiu por alguns instantes, oportuniza-se a

jovem expressar sua percepgdo a respeito da relagdo da escola com o candomblé. Todavia,
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levando para a atualidade do ensino médio, solicitando @ Amanda que esclarecga se o assunto é

trabalhado neste espaco e de que forma é tratado.

E reitera:

“Fala? Meu professor de sociologia fala bastante que as
pessoas tém que aprender a diferenciar uma religido da outra.
E saber que o candomblé é uma das religides mais diferente
que tem. Ndo muito, mas é uma das mais diferentes e uma das
mais bonitas, na minha opiniéo, e pelo que o professor disse, 0
que ele falou.”

“E hoje na escola, eles tratam mais sobre esse assunto do
candomblé. Eles nem falam tanto do cristianismo, do judaismo,
eles falam mais do candomblé. Pra gente que t4 no ensino
médio ndo ter uma mente muito fechada. Pra tirar um pouco
mais desse preconceito. Pra gente ver que ndo é aquilo que
todo mundo fala, ndo é uma coisa que faz mal para as pessoas,
muito pelo contrario. Ele ta tratando mais desse assunto
agora.”

Observando a postura da mocga, busca-se por sua percepcdo a respeito das dificuldades

enfrentadas, que foram explicitadas, no contexto desta pesquisa, por outros adolescentes, em

falar sobre a religido do candomblé. Assim, € retomada tal questdo, todavia, considerando a

possibilidade elencada por Vitor, perguntando: Vocé tem dificuldades em explicar o

candomblé para outras pessoas?

“Nao muita. Quase nenhuma.”

A forma que foi feita esta afirmativa, causa surpresa e estranhamento, assim, guestiona-se:

Como assim, ndo muita? Amanda, entdo, ao responder, deixa transparecer uma tranquilidade

que Ihe foi inerente na maior parte da entrevista.

“Tem gente que procura saber muito sobre o que é, sobre o que
acontece, e tem coisa que eu nao sei explicar muito bem. Entéo
eu explico pras pessoas 0 que eu sei. O que da minha casa me
ensinaram.”
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5.9 AWO E OFO: Macumba, Segredo e Encantamento.

Outro ponto evidenciado nas narrativas, é que, como as palavras tém seus préprios usos,
independentemente da explicacdo que possa ser dada e da sua etimologia, especialmente as de
origem africana, esta investigacdo, pelos depoimentos dos adolescentes, se vé as voltas,
novamente, com a utilizagdo pejorativa da palavra “macumba”. Vocabulo que possui o dom
de dubiedade sendo facilmente alvo de preconceito para uma definicdo dualista, em um
maniqueismo ocidental cuja perspectiva de mundo estd baseada em uma divisdo entre

aspectos opostos e incompativeis.

Torna-se relevante, portanto, estabelecer a importancia da construgdo discursiva de
significados. Na maioria das vezes, o termo “macumba” foi utilizado depreciativamente pelos
interlocutores desta pesquisa, todavia, em outras ocasides, o termo foi empregado para
designar de forma genérica, os cultos afro-brasileiros e consequentemente, macumbeiro é
aquele individuo ligado a religiosidade de matriz africana. Em uma acepcao ligada a outra
palavra do quimbundo, macumba pode ser uma corruptela da palavra mucumbu que quer dizer

som. Por conseguinte, procuraram-se novas referéncias, além das oferecidas anteriormente.

Nesta procura, corroborando para uma nova perspectiva no relativo ao seu significado revisa-
se 0 “Novo dicionario Banto do Brasil” de Nei Lopes, que possibilita encontrar diversas
possiveis etimologias para esta palavra. Segundo Lopes, para alguns, ela vem de dikumba,
precedida do prefixo “ma”, que constitui a marca de plural de algumas linguas banto.
Dikumba quer dizer cadeado, fechadura, referindo-se a ceriménia de fechamento de corpos e
ao segredo presente no candomblé. A partir desta definicdo, abre-se espaco para se considerar

uma nova perspectiva de analise desta religiosidade, o awo (segredo).

5.10 AWO: a 7 chaves.

A palavra segredo é derivada do latim secretu cujo significado é de um local a parte,
acontecimento ou pensamento que ndo se deve revelar: mistério. Por outra, o0 adjetivo secretus
significa solitario, separado, isolado, raro. Outra forma de compreensdo € considerando o
proprio verbo se-cernere, cuja origem ¢ formada pelo prefixo “se” que se pode traduzir como
“marcando a separac¢ao”, seguido de cernere que significa selecionar, passar no crivo, de que

lugar distinguir, discernir. Desta forma, nesta comunidade, o segredo é tido como o
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“conhecimento secreto”, que se opde ao “conhecimento visivel, mensurdvel” associado ao
conhecimento convencional. Todavia, ndo h& qualquer conhecimento escondido, e sim, ndo
revelado. Sabedoria, que apenas ndo € percebida por algumas pessoas, uma vez que esta além
da visdo objetiva destes sujeitos. Sendo assim, o conhecimento é concebido como um saber

acessivel apenas aqueles que passaram pela “iniciagao”.

Assim sendo, a imagem do segredo (awd) na contemporaneidade do candomblé é o corpo
fechado pelas virtudes, pelas posturas e atitudes nos processos rituais de seus iniciados,
sinalizando assim, a existéncia de fundamentos rituais que levam a energia vital, 0 asé, para

aqueles que sabem reconhecé-lo.

A sabedoria profunda (iwo jinlé) é apreendida através de um longo periodo de convivéncia no
terreiro e na participacdo em seus ritos e rituais, visto que nem tudo que é sabido é dito. Por
conseguinte, é pelo sistema de transmisséo que leva em consideracdo a genealogia religiosa,
que € garantido a valorizacdo de seus adeptos. A presenca verdadeira dos adeptos, no decurso

do tempo, propicia a instituicdo e manutencdo do ase.

A aquisicdo do saber traz 0 asé, e a posse deste, possibilita e legitima o saber, em um processo
simbidtico e que acaba por contribuir para a viabilizacdo e distribuicdo hierarquica

estabelecidas nas relacfes de poder inerentes a dindmica interna do universo do candomblé.

Gisele Cossard (2008) em sua tese “Awd: Mistério dos orixas” demonstra a importancia do
segredo para a manutencdo do culto, ao resguardar os ritos e rituais de provaveis profanacoes
e do uso indevido. H& uma preocupacdo ética acerca dos sujeitos que tém acesso aos
fundamentos da religido, que segundo Prandi (1997) sdo as rezas, canticos, palavras magicas,

ritos e rituais capazes de formar e manusear elementos que possibilitam, aos homens,
conseguir as gracas das divindades. Logo, estes fundamentos tornam-se o objeto do segredo.

O saber desta forma associa-se ao segredo tornando-se uma verdade encoberta no revés das

evidéncias, e estando protegido, forma uma posicédo hierarquica diferenciada entre os adeptos.

Em outra perspectiva Sodré (1988, p. 120) aponta a relagdo que subsiste entre o segredo e a
resisténcia negra, ao discorrer sobre a forma secreta das reunides dos negros, que se
constituiram em formas paralelas, durante todo o periodo escravocrata, que para além da
religiosidade, serviam para confabulacGes politicas, configurando um dos, ou talvez, o

principal motivo para a proibicéo dos cultos de origem africana outrora.

Ainda operando com o conceito de “macumba” visto a existéncia da men¢do de seu uso e

pratica em uma designacdo de feitico ser explanada em quase todas as entrevistas, também
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com os adolescentes, apresenta-se uma terceira interpretacdo dada a esta palavra a partir da
colaboragéo de Luiz Antbnio Simas. Este autor levanta outra fonte para a etimologia deste
vocabulo. Assim, a expressdo “macumba” pode ser proveniente do quicongo "kumba",
feiticeiro, em juncdo com o prefixo "ma", que estabelece sua forma plural. “Kumba”,
portanto, pode ser uma forma de nomear os poetas, ou melhor, os encantadores de palavras,
ou seja, individuos que mediante as palavras, expressam emocdes e sentimentos arrebatando e
seduzindo, expandindo o “bem-estar”, que no contexto desta pesquisa é entendido como

13 N

ase .

Nesta dimensdo, aventura-se, agora, pela possibilidade de narrar a importancia do uso das
palavras e a grandeza existente em seu encantamento na cultura do candomblé. No entanto,
salienta-se, que ndo se tem a intencdo de dissertar com profundidade a respeito das varias
formas que “a palavra” pode assumir no universo religioso do candomblé e sim apresentar
breves nocbes que possam elucidar sua importancia para esta religiosidade, uma vez que,
atraves da palavra e da repeticdo de determinado sons, € estabelecida a ligacdo entre os seres e

as divindades.

A importancia da palavra esta ligada a prondncia enguanto som, sendo entdo, a emissao
sonora 0 escopo do processo de comunicacdo ou polarizacdo interna. E o resultado da
interacdo dinamica. E condutora do poder do asé, induzindo a ag&o. Na transmissdo oral esta
contido toda emocdo, gestual, expressdes corporais e outros elementos indispensaveis a

linguagem e ao ato de falar, conforme explica Juana Elbein dos Santos (2016, p. 48 e 49):

A oralidade é um instrumento a servico da estrutura dindmica Nagd. A
dindmica do sistema recorre a um meio de comunicacgéo que se deve realizar
constantemente. Cada palavra proferida é Unica. Nasce, preenche sua fungéo
e desaparece. O simbolo seméntico se renova, cada repeti¢do constitui uma
resultante Unica. A expressdo oral renasce constantemente; é produto de uma
interacdo em dois niveis: o nivel individual e o nivel social. (SANTOS,
2016, p. 48;49).

5.11 “Poderia ser que nem racismo, discriminar a gente por ser macumbeiro!”

Observando os olhos de Grace Kelly marejados de adgua, em dado momento da pesquisa,
procurou-se saber, por esta adolescente, se no espaco da escola ja foi falado algo a respeito do
candomblé, propondo, a ela, o exercicio da lembranca. Grace Kelly entdo responde trazendo
0s préximos apontamentos e/ou caminhos a serem trilhados nesta dissertagdo: O racismo
religioso e a legislacao.
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“Eu lembro que s6 se falava sobre o espiritismo mesmo quando
era época da consciéncia negra. Fora isso, ninguém falava
nada. Quando era dia da consciéncia negra tinha palestra. Eles
explicava o que era o candomblé, eles falavam. Fora isso, nao!
A maioria, até os professores mesmo, ja criticou. De chegar no
ponto, da minha mée ir na escola conversar com eles, pra eles
ndo criticarem porque era a religido da minha familia. Que
cada um tinha sua religido, e que eles ndo deviam intrometer
no que era meu. Portanto quando eu, se ndo me engano,
quando eu raspei ou quando eu dei minha obrigacéo, néo, foi
quando eu raspei mesmo, eu cumpri meu preceito dentro da
casa. Eu ndo sai da casa de santo pra cumprir meu preceito
dentro da casa da minha mée, eu cumpri meu preceito todo
aqui. Fiquei afastada da escola por esse motivo mesmo. Porque
antigamente era muito mais discriminado que hoje em dia.
Antigamente era muito pesado o que eles falavam com vocé.

Poderia ser que nem racismo, discriminar a gente por ser
macumbeiro! Poderia processar eles que nem racismo. Porque
é uma religido. Eles tém que aceitar! Eles querendo ou néo!

Porque eles aceitam la o evangelho e nédo vai aceitar a gente
que € macumbeiro? N&o vou falar macumbeiro! Espiritismo, o
candomblé! Eu acho que eles deviam aceitar e ndo criticar
ninguem. N&o apontar o dedo pra ninguém.

Essa é minha religido e eu néo troco ela por nenhuma, néo viro
evangélica, ndo viro catolica, ndo viro mesmo nao! Eu cresci
dentro do terreiro e vou morrer dentro do terreiro! Cresci e
cresci aqui dentro! Minha mée veio pra ca gravida de mim, eu
nasci. Eu lembro até hoje minha mae me contando que o pai de
santo da gente falando que eu era ekédji e eu era de Yasan, e ai
com o tempo eu fui crescendo, fui desenvolvendo, ai quando eu
tinha sete anos de idade, minha mée e meu pai perguntaram se
eu queria entrar pro candomblé e eu falei que queria. Eu era
muito pequena. Era muito legal, era mundo novo, de eu
recolher, passar dentro da camarinha, poder ver as coisas la
dentro. E eu saindo na sala com o Orisa. Poder dancar com o
Orisa. Porque eu sou ekédji! D’eu guiar o Orisa dentro da sala,
cantar pra ele, saudar ele, bater palma pra ele. Pra mim era
tudo muito novo, entende?”

5.12 “Mas o Omolu? Porque ele? Ah ...eu tenho um ""queque" por ele!”

No quadro de andlise desta pesquisa, na esteira do pantedo Yorubd, pela construcdo do

imaginario religioso, encontram-se referéncias as divindades, Yasan, Ogum e em especial a

175



figura de Omolu, dono da casa que foi desenvolvida a pesquisa. Em algumas mencdes feitas
pelas adolescentes, nota-se a utilizagéo desta divindade para estabelecer seus referenciais e
para estruturacdo da prépria identidade dentro da religiosidade.

O questionamento que desencadeou as citagdes agora descritas foi o conceito de Orisa a partir
da percepcdo das adolescentes. A eloquéncia de Grace Kelly provocou admiracdo e
curiosidade.

“Orixa pra mim é uma energia. Tipo minha mée Yasan, ela é a
dona do fogo, do vento. E uma guerreira. Nao! Vou falar que é
uma guerreira!!! E mae de nove filhos. Ela é uma guerreira né?
Ela cuidou deles todos sozinha, sem pai. Ela é uma guerreira!
E meu pai, Omolu, o que me raspou, ele € mais complicado
(risos soltos).

Que ele € meio sistematico de falar dele. Ele é o0 dono da terra,
ele é que traz a cura e a0 mesmo tempo ele traz a peste. Ele ¢
um Orisa muito lindo, ndo falando desmerecendo minha mae
lansd, nem meu pai Ogun, que eu ndo falei dele ainda. Mas o
Omolu? Por que ele?

Ah eu tenho um "QueQue" por ele!

Porque eu novinha, vamos supor, eu com sete anos, com sete
anos nao, eu ja com meus dez anos de idade, eu dangando com
ele, eu me sentia muito bem, d’eu louvar ele, d’eu aplaudir ele,
d’eu gritar ele. D’eu, tipo, no meu dever de ekédji, proteger ele,
pra dar tudo certo. Pra ele dancar bem, pra ele se sentir a
vontade na casa dele. Por isso, que tipo ele, eu vou tirar ele de
exemplo. Ele é complicado, mas é um Orisa maravilhoso!! E
meu pai Ogun? Ele é guerreiro. Ele também é osso duro de
roer, como se diz hoje em dia, porque ele é da guerra! Como se
diz:

- “Os povos" de Ogun. Os povos do ogun é muito dificil de lidar,
porque ao mesmo tempo que pra eles t4 bom, ja fica ruim. Eles
j& quebram o pau. Nao querem saber de nada. (risos
novamente).”

Neste instante, foi possivel perceber, pelos olhos e a fala da jovem, em uma viagem ao

passado, 0 amor incrustado ao Orisa e agora rememorado e explicitado em suas palavras.

“Que nem meu pai Omolu. Eu gostava muito de dancar com

ele. Gosto ainda, que ele é meio nervosinho, meio sistematico e

eu tenho que ficar escoltando ele, eu e minha irmé de santo,
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Amanda. Nos é até o “parzinho de Jarro”. Nos ja ta velha no
santo, mas continua sendo! E eu puxando ele e ela atras, quem
encosta ne? O santo que aproximava, ndo encostava. Mas,
porque ele é sisteméatico, mas € um amor de orixa viu? Quem
encosta nele, nos ja fechava a cara, tipo assim:

- Faz isso ndo! Deixa ele curtir o siré dele. A hora dele!

Eu gostava muito, ainda mais quando nos era crianca que a
gente dangavamos. O sire todo, 0S momentos que nos errava,
que a mae de santo xingava , ndo xingava ... corrigia a gente.
Ai é uma coisa sensacional o candomblé!”

E assim, reafirma-se o respeito e afeto desta pesquisadora, a0 Orisa Omolu, em um processo

de sintonia com os sentimentos expressos pelas adolescentes/ interlocutoras.

5.13 TT O NKONI TUN KQ EKO - Quem ensina também aprende

E a fim de proceder a uma analise mais aprofundada, neste momento em que a jovem se

mostra descontraida, pergunta-se a Grace Kelly, como é ser de Yasan?

“Ah da Yasan? Da Yasan é complicado esse santo viu? Porque
eu sou da Yasan e ndo sou facil ndo. Sou barraqueira, sou
esquentada mesmo! E eu acho, que eu vivo com ela é vinte e
quatro por quarenta e oito! Porque qualquer hora pra mim é
pau pra toda obra, € um santo muito forte, € um santo muito
quente. E ela também passa a foice em todo mundo se deixar
viu? Porque ela ... ela é minha mée, ndo € a toa que eu sou
dela! (muitas risadas) .

Pelas afirmativas, admirando-se o jeito divertido, de se ver, da menina, é repetida suas

palavras: - Por que vocé néo é facil ndo?

“Nao sou nao! Nao sou facil ndo!”

Na sequéncia, procurando entdo, elucidar, pelos olhos desta adolescente, a aprendizagem
adquirida dentro do terreiro, indaga-se sobre como foi crescer no candomblé, o que foi

aprendido por ela, até entdo. O que foi bom e 0 que pode ter sido ruim.
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“O candomblé me ensinou muita coisa. Eu aprendi a rezar, a
louvar os Orisa(s), a dar um banho de abé nos Iyawo, a cuidar
dos Iyawd. Aprendi a rezar pra eles poder alimentar. Vamos
supor um almocgo, uma janta, eles reza pra comer, eles reza pra
agradecer. Aprendi isso tudo. De tudo e mais um pouco!
Candomblé ndo trouxe nada de ruim pra mim ndo. Ele me
ajudou a viver melhor, porque eu, dentro do candomblé, eu
passei a entender mais as coisas. Tipo, aqui no candomblé.
Minha vida fora do santo, também o candomblé me ajudou
muito. Tipo, minha adolescéncia, que eu tive muito conselho
aqui na casa. Entende? E tipo, no candomblé eu aprendi ... que
mais? Igual o maracatu, eu quero aprender a tocar, eu ndo sei
0 nome do negdcio l1& ndo, mas eu quero aprender a tocar.”

Nesta comunidade, o entendimento é que quem ensina também é uma pessoa que vem se
constituindo, se construindo ao longo do tempo por meio de processos e praticas complexas
que devem ser seguidos a fim de propiciar o equilibrio e a existéncia ndo somente individual,
mas consequentemente do grupo. Assim, o conhecimento resulta de uma operagéo dialogica
entre 0 ensinar e o aprender, o que quer dizer que a aprendizagem € percebida como uma
experiéncia, uma agdo ou um acontecimento. Os afazeres, neste sentido, sdo guiados por

regras cumpridas rigorosamente e em fungé@o do outro, em um principio de reciprocidade.

Na reciprocidade encontra-se o fio condutor do Asé. O respeito aos seus principios vem
atender uma necessidade impressa em uma dinamica funcional: a continuidade do fluxo de
energia. Energia que precisa ser mantida, alimentada e expandida para proporcionar o
equilibrio necessario entre 0 Orum e o Aiyé para que exista um equilibrio universal. Todavia,
0 Asé ndo deve ser acumulado ou restringido e sim deve circular, ser mantido e distribuido

para todos os seres.

Nota-se, portanto, uma perspectiva ética de responsabilidade fundamentada nas relacdes e
estética ao considerar que belo e bom é o que flui. Neste contexto, a manutencdo do
equilibrio é dependente das relagdes entre os humanos, entre estes e os Orisa(s) e entre 0s

préprios Orisa(s) em uma dimensdo ambiental, comunitaria, social e cosmica.

No culto dos Candomblés, ndo ha nada do tipo “faca como se quiser”. Ha
sempre consciéncia da necessidade de se cumprir a tarefa com atencéo e
energia de comando. A crenga na existéncia de forcas que controlam os
fendmenos da natureza e na possibilidade de se estabelecer um contato com
essas forgas assim o exige. (BENISTE, 1997, p. 22)
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Neste momento procura-se ajudar esclarecendo o nome do instrumento mencionado cujos

olhos da menina procuraram: Abé®.

“Eu quero tocar o Abé ainda, um dia eu vou tocar o Abé. Igual
no candomblé, o candomblé ensina muita coisa pra gente, a
gente tem que ter forca de vontade de aprender. Ensina pra
gente tudo sobre cada um dos Orisa, ensina do Ogun a Oxala,
vamos falar do Exu ao Osala, ensina de tudo, mas vocé tem que
ter forca de vontade de aprender, porque se vocé nao tiver,
vocé ndo aprende nada!”

Dando continuidade & fala anterior, é perguntado o que ela aprendeu com Yasan, seu Orisa, se

foi somente ser guerreira.

“Nao, ela me ensinou a ser batalhadora! Saber levar as coisas.
Que se eu for viver sé do lado dela eu vou viver estourada e
querendo matar todo mundo. Entéo, pra vida, ela me ensinou
tipo... Saber a hora que eu vou estourar e a hora que eu vou
apaziguar a hora que eu tenho que saber o que eu falo o que eu
converso. Porque Yasan ndo é so vento, fogo briga ndo. Ela tem
seu lado meigo, seu lado doce. Ela me ensinou tudo e mais um
pouco. Me ensinou a lidar com as pessoas, porgue eu ndo sabia
controlar esse lado meu, mais nervoso. E ai conversando com a
mae de santo e o0 pai de santo eles me "ensinou™ a lidar. A casa
me ensinou muita coisa, viu?”

A contar do viés abordado por Grace Kelly, lembrando que uma importante caracteristica do
processo de narrativa € a colaboracdo dos interlocutores, procura-se buscar a emersao das
histOrias a partir da interacdo e da troca, do didlogo com meu participante, é buscada a opinido
de Amanda, de como o candomblé foi ou é importante em sua vida. O aprendizado ocorrido

neste periodo de frequéncia ao terreiro.

“Foi importante pra mim saber estar em conjunto. Trabalhar
em equipe com as pessoas, independentemente de como ela me
trata ou ndo. Ser educada sempre. Eu ndo sei muito falar, mas
contribui muito na minha vida, sempre me deu muita alegria.
L& fora também, uma convivéncia que eu tenho aqui dentro eu
aprendi a ter uma convivéncia melhor la fora. Com todo mundo
aqui dentro, pessoas diferentes, personalidades diferentes,
pessoas de outro mundo que eu ndo t6 acostumada a ter 14 fora,
eu tenho aqui dentro. Que 1a fora, assim, meu jeito de ser, de
conversar e tal, querendo ou ndo mudou. Foi uma melhora na
minha vida.”

% Abé e Agbé também chamado de Sekere é um instrumento musical de percusséo, criado na Africa, formado
por uma cabaca seca cortada em uma das extremidades e envolta por uma rede de contas. 179
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As palavras proferidas reforgcam o altruismo implicito nesta expressao religiosa, que acaba por
incluir a propria vivéncia individualizada de seus membros. Pela filosofia de vida que os
iniciados devem adotar a partir do momento de inser¢do, ocorrem mudancgas consideradas
importantes para a vida dos novigos. A iniciagdo Ihe da uma visdo nova da vida e

consequentemente, do mundo, da ordem e sentido de eventos e acontecimentos.

Assim, como expressao religiosa, no Il1é Asé Soponnon, o candomblé corresponde a uma
estrutura cujos membros se baseiam em relagOes cordiais que elevam a autoestima,
permitindo o compartilhamento de saberes e fazeres, dentro do espaco sagrado, o que

reverbera fora deste ambiente, promovendo o fortalecimento de relacGes sociais.

5.14 “No candomblé a gente niio faz mal pra ninguém, se precisar nos faz, mas ¢é
s6 bem!”

Agora, apoiando neste sentimento de partilha, segredos e encantamentos descritos nesta rica e
sensivel viagem que foi a elaboracdo desta dissertacédo, é colocado em evidéncia as palavras
da adolescente Grace Kelly gquando perguntada se esta é feliz com a escolha de sua
religiosidade: o candomble.
“Sou. O candomblé ajuda muito a gente. Tipo eu antes de
entrar pro candomblé, eu nédo era feliz ndo, eu era tipo uma
coisa vazia. Ai depois que eu entrei pro candomblé, eu conheci
qué que era, eu via eu cuidando dos orixa, ajudando os erés a

fazer certas coisas, pra mim foi, € muito bacana eu poder fazer
isso!”

A entrevista € encerrada, entdo, com esta jovem, conforme ja efetivado com os outros dois
interlocutores adolescentes, agradecendo e convidando a participar da defesa deste trabalho,
quando for chegado o momento. E surpreendentemente a resposta de Grace Kelly causa um
momento de alegria e comocéo:
“Eu vou ir sim! E um orgulho ir I4. Porque hoje em dia a gente
é muito discriminado pela religido da gente. Eu acho muito
bacana o que certas pessoas faz pelo candomblé pra todo

mundo conhecer o que é a religido, porque a gente € muito
discriminado.

Entéo se falar pra mim ir, eu vou!

E ainda conto 1a, porque 'os povo" tem que entender que o
candomblé ndo é um bicho de sete cabegas, a gente ndo vai no
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candomblé s6 pra fazer macumba pros outros. A gente vai &
pra louvar os orixas, entende?

E eu vou mesmo! Se tiver que falar eu falo! Falo com eles que é
assim e assim assado, ndo precisa de ter medo, que no
candomblé a gente ndo faz mal pra ninguém, se precisar nos
faz, mas é s6 bem!

Pode-se afirmar, portanto, a partir da analise destas entrevistas que nas criancas e nos jovens
candomblecistas encontra-se o fio condutor do Asé. O respeito aos principios advindos dessa
religiosidade que atendem uma necessidade impressa em uma dindmica funcional de
continuidade do fluxo de energia vital. Energia que precisa ser mantida, alimentada e
expandida para proporcionar o equilibrio universal e que se fez presente e foi renovada pela

participacdo destes pequenos e jovens atores nesta investigacao.
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6. EPA BABAY'

Como em todo percurso, a viagem tracada chega ao seu final. Todavia, as reflexdes geradas
permanecem fluidas e novas formas de pensar e significar a vida se apresentam na
combinacdo das historias e versdes tecidas a partir das diversas narrativas elaboradas pelas
criancas e adolescentes.

Para entender as religides de Matrizes Africanas, seus ritos, seus significados e seus espacos,
foi necesséario ir ao encontro desse ambiente e de tudo que dele reverbera. Cada crianca e
jovem foi um sujeito repleto de possibilidades, pois, nos relatos de cada histdria, as palavras
evidenciam movimentos que levaram ao sentimento de pertencimento, ao orgulho da

ancestralidade em uma luta pela ruptura de preconceitos e tabus.

Durante o desenvolvimento e articulacbes das tematicas da religiosidade, do racismo, da
escola e educacdo, foram perceptiveis outros conceitos importantes para a compreensao e
efetivacdo de uma educacdo mais abrangente e antirracista. Conceitos, como raga, etnia,
pertencimento, representatividade e identidade, foram constantemente reafirmadas no
apontamento de habitos, valores, estéticas, saberes e praticas que demarcam a historia da

cultura negra dentro do espaco da religiosidade do Candomble.

Em todo o percurso, evidenciou-se o respeito e acolhimento presentes na comunidade de
religido de matriz africana, onde as pessoas buscam formas de significar e comunicar-se, em
uma luta que perpassa 0 ambito do sagrado e ganha forca na valorizacdo da ancestralidade, da
historia, da memdria, imprimindo sentido a vida. No desvelar de suas historias, observaram-se
momentos de apagamento e esquecimento associados a importancia de protecao e valorizacdo

das crencas contidas nesta religiosidade.

Acredita-se, a partir desta incursdo ao ILE ASE SOPONNON, que o Candomblé possui, além
de saberes rituais, ensinamentos de cunho ético que sdo repassados para seus membros
durante a convivéncia religiosa. Na sociabilidade vivenciada no terreiro, sdo transmitidos
saberes e valores que influenciam no modo de ser de seus adeptos. Em seus valores, em uma

reconfiguracao e ressignificacdo de elementos, em um movimento de complexidade social, de

°" Saudacéo yorubé ao orixa que encerra o xiré, Oxala. EPA = saudacao de grande admiragéo & presenca honrosa
do criador da humanidade. BABA = pai. Oxaléa é a presenca da sabedoria. E pai e filho. E o responsavel pela
criacdo e pela vida. No xiré (roda/danca) € o ultimo orixa a ser saudado, trazendo o céu como seu manto e
cobrindo todos com sua bencao.
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estruturas hierdrquicas e praticas rituais, funciona um importante fator de identidade coletiva,

de estratégia que responde a necessidade de legitimacéo social.

Baseando-se nas narrativas elaboradas no contexto das interacdes interpessoais dos sujeitos
colaboradores desta dissertacdo, conclui-se que o Candomblé, como instituicdo social e
educacional em seus diversos relacionamentos associativos, gera processos simultaneos de
afirmacéo da identidade de seus membros, como forma de manifestacdo da cultura religiosa
afro-brasileira.

O processo de analise das narrativas possibilitou constatar que a dindmica mimética inerente
ao processo de aprendizado e transferéncia cultural ali existente, em um sistema de
diferenciagdo, de mecanismo de afirmacéo, favorece a reproducdo de atitudes e valores nos
quais se baseiam a construcdo de identidade étnica, constituindo, de certa maneira, uma forma
de defesa politica para estes grupos que reivindicam reconhecimento e respeito de sua

vivéncia religiosa.

As narrativas elaboradas pelos sujeitos da pesquisa apontam para um estranhamento inicial
em relacdo as caracteristicas que fogem ao padréo esperado pela sociedade, demonstrando a
existéncia de discursos discriminatérios ligados a religiosidade e ao pertencimento racial no
contexto escolar. Estes denunciam, como as criancas e jovens Sdo imersos em preconceitos
culturais que podem gerar a exclusdo nesses ambientes. E pior, tornam estes sujeitos vitimas
do racismo ao utilizar como critério para exclusdo a reproducdo de uma hierarquia racial,
determinada por uma génese branca ou negra que enfatiza a impossibilidade do didlogo entre

as diversas religides.

A partir das narrativas elaboradas, evidenciaram-se estratégias que buscam enfrentar e superar
0 preconceito em relacdo a experiéncia religiosa que os sujeitos manifestam, sobretudo no
contexto escolar. H& uma percepcdo de que os valores instituidos no espaco escolar
continuam a manifestar indiferenca, racismo religioso e/ou invisibilidade das criancas e
jovens candomblecistas. Os sujeitos também identificam a existéncia de atitudes conflituosas
dentro da escola com relacéo a religiosidade afro-brasileira, colaborando para que grupos que
tém negada sua identifdade em funcdo da prevaléncia de valores hegemonicos, sejam
silenciados/apagados. No entanto, os sujeitos manifestam formas diversas de afirmacao de sua

identidade religiosa afro-brasileira e resistem as formas de subalternizacédo de sua religido.

Pela forma como os jovens e as criancas relatam o seu cotidiano, ressignificando sua

constituicdo enquanto sujeito, percebe-se a importancia do fortalecimento das lutas que
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buscam reavivar na memoria as historias destes grupos silenciados. Grupos que buscam
ultrapassar os limites impostos pelo racismo religioso e almejam respeito e aceitagdo, néo

atitudes de tolerancia.

Torna-se evidente, portanto, que a religiosidade de matriz africana trazida para a sala de aula,
envolta em discussdes e debates em relacdo a tematica, auxilia na formacao de individuos
menos preconceituosos, pois, € no profano que se intensifica e exercita-se os valores e saberes

adquiridos no sagrado.

Os dados aqui apurados contribuiram para constatar que o quadro ligado ao silenciamento de
temas relativos as religides de matriz africana vem se modificando, muito embora de forma
lenta. Nesse sentido, destaca-se a importancia dessa pesquisa para os dias atuais ao evidenciar
algumas mudancas, no espago escolar, relativas ao tratamento oferecido aos educandos,
considerando o pluralismo religioso, cumprindo, deste modo, seu papel de espaco de
formacdo ao respeitar a diversidade de ideias e costumes advindos dos diversos sujeitos ali
inseridos. Trazer as préaticas educativas e 0s saberes culturais impressos no Candomblé para a
esfera da educacdo marca uma posicdo politica de enfrentamento a possiveis agdes

subalternizadoras que se encontram ainda presentes na educacao brasileira.

Na tentativa de mapeamento e de analise de como as criangas e jovens se enxergam no
terreiro, na escola, e nas diversas relacbes e papéis exercidos nesses espacos, tem-se uma
visdo dos saberes ausentes no campo da educagdo mesmo com o advento da Lei n°® 10.639/03
e das Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacdo das RelacGes Etnicorraciais e para o

Ensino de Histdria e Cultura Africana e Afro-Brasileira, que torna este tema mais emergente.

Tendo por referéncia a insercdo na comunidade ILE ASE SOPONNON, é possivel sustentar
que o Candomblé em suas atividades baseadas numa estratégia de inclusdo, cumpre uma
funcdo social, imprimindo sentido e identidade a seus adeptos, principalmente criangas e
adolescentes. Na busca desta identidade, a diferenca emerge como forma de afirmacéo de
uma identidade afro-brasileira. As singularidades apagadas e silenciadas por meio da
invisibilidade, separam histdrias e pessoas, deixando de lado as préticas e valores religiosos,
desconsiderando a riqueza do saber existente no Candomblé, negando-o como elemento

cultural de articulagdo com o sagrado.

Acredita-se que as pesquisas sd0 sempre processos inacabados, e que, no entanto, podem
suscitar discussdes que impulsionem estudos sobre o tema nas diversas areas de

conhecimento. Pensando desta forma e valendo-me das perspectivas teodricas de analise, ndo
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se tem pretensédo, de que os dados interpretados generalizem ou encerrem as discusdes sobre a
religiosidade afro-brasileira, pois, na tentativa de respostas, falas e atitudes universais se

configuram armadilhas da invisibilidade, da marginalizacéo e da excluséo.

A partir da interlocucdo com as criangas e adolescentes, bem como de sua inser¢cdo no meio
educacional, expresso pelos valores e modos de ser do Candomblé, considerou-se as relacdes
étnico-raciais, as experiéncias escolares marcadas por preconceito, discriminacdo, racismo
institucional, cujas referéncias sdo constituidas a partir desta religiosidade, para uma reflexao
sobre as praticas educativas capazes de contribuir para o reconhecimento e valorizagdo da

cultura afro-brasileira.

Cabe, entdo, reafirmar que a educacdo escolar torna-se um instrumento de conhecimento e
difusdo de saberes, que ao revisar constantemente sua atuacdo para ndo incorrer na
propagacdo do racismo - estrutural e/ou institucional, possibilita a abordagem da cultura
negra, modificando e ampliando a visdo sobre cultura e historia brasileira, reconhecendo o

protagonismo dos diversos sujeitos que a constituem.

Por fim, abordando a pluralidade como um valor, permeada pelo direito a vida - religiosa e
social — encerra-se esse percuso saudando o branco, que sempre € o Gltimo nas festas (0s
Xirés). Este € homenageado por dltimo porque € o grande simbolo da sintese de todas as
origens. Ele representa a totalidade, o Unico que, como EXxU, reside em todos os seres
humanos. Todos sdo seus filhos, todos sdo irméos, ja que a humanidade vive sob 0 mesmo
teto, o grande Ala que nos cobre e protege: o céu. Um céu que possa ser de todos sem
opressdao. Um manto que cobre nossas cabecas sem distinguir cor e religido. Branco que da a

vida ao preto sem que este tenha que clarear-se.
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