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RESUMO

A presente pesquisa teve como objetivo compreender e evidenciar o didlogo entre os Saberes
Tradicionais do Candomblé do Povo Bantu — cosmologia que cultua as energias da natureza
denominadas Mukixi (plural de NKkisi) —, especificamente no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo
em Juatuba — MG, e a Educacdo Ambiental Critica. Vale ressaltar que tal tradicdo sofre com a
constante desvalorizacdo historica desses saberes pertencentes a estes povos e comunidades
tradicionais ocasiona praticas de violéncias epistémicas e raciais. Essas relacbes desiguais de
poder, iniciadas desde o Brasil Colénia, persistem até os dias atuais, reverberando nas formas
de educacéao produzidas ou reproduzidas, por exemplo, nas instituices escolares. Partindo da
possibilidade do ato de educar em uma perspectiva etnoecoldgica e para as relacbes étnico-
raciais, essa pesquisa se voltou para a reflexdo sobre os potenciais dos saberes locais para um
ensino da Educacdo Ambiental Critica pautado em uma educagdo antirracista, libertadora e
democrética.

Dessa forma, utilizando da metodologia de participacdo ativa na comunidade como estudo de
caso exploratorio, em uma perspectiva etnografica e por meio de observacdes de rituais,
vivéncias e experiéncias, realizando entrevistas com pessoas adeptas aos cultos desta
cosmovisdo foi-se possivel evidenciar a relacéo estreita e um dialogo entre Educacdo Ambiental
Critica e a os Saberes Tradicionais do Candomblé do Povo Bantu, experimentados no Nzo Atim
Kaiango ua Mukongo, — pois, ao se buscar a valorizacdo de uma pluralidade epistemoldgica
que reconheca as identidades, exemplificando-se processos de educacdo (escolar ou néo)
presentes nesta casa de Candomblé e que sdo sinais de resisténcia — ja que para os adeptos de
tal cosmovisdo, sendo todos os Mukixi intimamente ligados ao ambiente, e a medida que se
destroi um elemento da natureza, causa-se uma reacdo em cadeia que pode ser considerada
como um castigo dos mesmos por tal violagdo, os seus principios éticos e filos6ficos contribuem
com a Educacdo Ambiental Critica pois promovem uma consciéncia ambiental e o respeito por
uma pratica sécio/cosmologica herdada pelos negros e negras africanos e afro-brasileiros (as).

Palavras-chave: Saberes Tradicionais. Educagdo Ambiental. Candomblé do Povo Bantu.
Resisténcia. Educacado para as Relages Etnico-raciais.



ABSTRACT

The present research aimed to understand and highlight the dialogue between the Traditional
Knowledge of Candomblé of the Bantu People - cosmology that worships the energies of nature
called Mukixi (plural of NKisi) -, specifically in the Nzo Atim Kaiango ua Mukongo in Juatuba
- MG, and Critical Environmental Education. It is worth mentioning that this tradition suffers
from the constant historical devaluation of this knowledge belonging to these peoples and
traditional communities, which causes practices of epistemic and racial violence. These unequal
power relations, initiated since Colonial Brazil, persist to the present day, reverberating in the
forms of education produced or reproduced, for example, in school institutions. Starting from
the possibility of the act of educating in an ethnoecological perspective and for ethnic-racial
relations, this research turned to the reflection on the potential of local knowledge for a teaching
of Critical Environmental Education based on an anti-racist, liberating and democratic
education.

In this way, using the methodology of active participation in the community as an exploratory
case study, in an ethnographic perspective and through observations of rituals, experiences and
experiences, conducting interviews with people who adhere to the cults of this cosmovision, it
was possible to evidence the close relationship and a dialogue between Critical Environmental
Education and the Traditional Knowledge of Candomblé of the Bantu People, experienced in
the Nzo Atim Kaiango ua Mukongo, — because, in seeking to value an epistemological plurality
that recognizes identities, exemplifying education processes ( school or not) present in this
Candomblé house and which are signs of resistance - since for the adherents of such a
cosmovision, as all Mukixi are closely linked to the environment, and as an element of nature
is destroyed, a reaction is caused in a chain that can be considered as a punishment of them for
such a violation, their ethical and philosophical principles contribute to the E Critical
Environmental Education because they promote environmental awareness and respect for a
socio/cosmological practice inherited by African and Afro-Brazilian black men and women.

Keywords: Traditional Knowledge. Environmental education. Candomblé of the Bantu People.
Resistance. Education for Ethnic-Racial Relations.
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1. INTRODUCAO

Foi no final do século XVIII que a Revolugdo Industrial, estruturada pelo discurso e
aparato ideologico e tecnocientifico do progresso, encontrou respaldo para afirmar que para o
crescimento econdémico era necessario a exploracdo sem precedentes da natureza. Tal discurso
reverbera nos dias atuais em uma crise ecoldgica e socioambiental — fruto dessa exploracéo
exacerbada — e, também, na desvalorizagao de antigos costumes e saberes tradicionais. E frente
a essa problematica que a Educacdo Ambiental (EA) tem encontrado o seu espaco dentro das
discussdes educacionais, ambientais e culturais.

Como afirma Guattari (2001, p. 07), o planeta Terra, desde a Revolugédo Industrial, esta
vivendo um grande periodo de desenvolvimento técnico-cientifico, porém, em contrapartida, o
mesmo planeta esta sofrendo com varios problemas e fenémenos de desequilibrios ecoldgicos
e socioambientais que “se ndo forem remediados, no limite, ameagam a vida em sua superficie”
(GUATARRI, 2001, p 07). Ainda segundo este autor, tais problemas e desequilibrios afetam
diretamente os modos de vida humana — seja individual ou coletivo - pois, ao impor um discurso
da exploracdo sem precedentes da natureza, as relagdes interpessoais sdo reduzidas ao minimo,
acarretando, também, na constante desvalorizagdo de costumes e saberes tradicionais (2001, p.
08).

Guattari (2001, p. 08) ainda ressalta que, embora as formacdes politicas e as instancias
executivas tenham comecado a tomar consciéncia parcial dos problemas ecoldgicos e
socioambientais que ameacam a existéncia do planeta, tal consciéncia esta todavia centrada em
apenas abordar o campo das industrias, em uma perspectiva tecnocratica, que nao leva em
consideracdo 0s aspectos ambientais das relagfes sociais e, tampouco, da subjetividade
humana, que podem contribuir com a superacdo de tais problemas — ecoldgicos e
socioambientais. E nessa Gltima perspectiva, abordada por Guattari (2001, p. 08), que Barbosa
(2015, p. 170) elucida os principios e as modalidades da Educagdo Ambiental, dentro do
ambiente escolar, na perspectiva da atualidade.

Para Barbosa (2015, p. 171) ndo héa receitas prontas na aplicabilidade da EA nas escolas
e que sejam generalizaveis. Porém, sem descartar as multiplas correntes, como afirma
Guimarées (2000, p. 07), ha duas possibilidades na sua conducdo: a do carater conservador, que
tem o0 compromisso em manter o atual modelo de sociedade e que € criticado por Guattari (2001,
p. 08); e o critico, que evidencia a exploracdo exacerbada do ser humano sobre a natureza, ao

mesmo tempo que revela as relagbes de poder presentes na sociedade em um processo continuo
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de “politizagdo das agdes humanas voltadas para as transformagdes da sociedade em direcéo ao
equilibrio ‘ecoldgico e’ socioambiental” (GUIMARAES, 2000, p. 08).

A Educacdo Ambiental Critica, de acordo com Barbosa (2015, p. 170), compreende que
no seu fazer é necessario e importante lancar um olhar atento a todas as particularidades
culturais e socioambientais de cada lugar. Nessa perspectiva, é preciso respeitar as formas nao
cientificas de conhecimento sobre a realidade, buscando possiveis articulagdes entre o
conhecimento cientifico, o senso comum e os saberes culturais e tradicionais® nas préticas
educativas ambientais, ou seja, “o ambiente deve ser abordado como algo em permanente e
constante transformagao, de interacdo e integracao ‘de forma que abranja tanto o mundo natural
como 0 mundo humanizado” (BARBOSA, 2015, p. 171) fazendo com que o ser humano
compreenda que ele ndo esta desagregado do restante da natureza.

Assim sendo, a Educacdo Ambiental Critica, no @mbito escolar, trata das questdes
socioambientais de maneira interdisciplinar, abordando os aspectos ‘historicos, fisicos,
bioldgicos, geoldgicos, sociais, econdomicos, culturais, filosoficos, religiosos e politicos”
(BARBOSA, 2015, p. 172) da humanidade, a fim de fomentar uma ética ambiental que
questione a relacdo desigual do ser humano sobre a natureza, assim como a sua propria relacdo
com 0s outros seres humanos.

A Educacdo Ambiental Critica, além de ser interdisciplinar, é integradora e visa a
superacdo da fragmentacdo dos diferentes campos de conhecimento, buscando campos de
convergéncia entre eles e proporcionando a relacdo entre varios saberes que possam contribuir
com a suplantacdo dos problemas ecoldgicos e socioambientais enfrentados na atualidade,
segundo Barbosa (2015, p. 173).

E frente a essa concepgédo de EA que os Saberes Tradicionais do Candomblé do Povo
Bantu podem contribuir com as praticas educativas ambientais, visto que, em tal tradicdo, ha a
promocdo de valores semelhantes aos desenvolvidos pela Educacdo Ambiental Critica, ja que
0s sujeitos adeptos a tal cosmoviséo cultuam a natureza denominada de Mukixi (plural de NKisi)
e na medida em que interagem com esse processo ritualistico e epistémico de culto, conferem
sentido as suas proprias existéncias, o que exige uma mudanca de valores, habitos e atitudes, e
uma nova ética substanciada em diferentes modos de vida que promova o respeito e o cuidado

com a natureza, ndo operando no dualismo natureza / cultura.

L A ideia de conhecimentos tradicionais pressupde, claro, a existéncia de seus detentores, os conhecedores. Tal
como o0s primeiros, que possuem amplitude e recobrem indmeros sistemas de sentido, os segundos também néo
sdo homogéneos e incluem indmeras coletividades. Trata-se de seringueiros, castanheiros e outros extrativistas,
assim como agricultores familiares, ribeirinhos, pescadores artesanais, grupos quilombolas e outras formas de auto
identificacdo, além de povos indigenas, com toda sua diversidade interna. (PANTOJA, 2016, p. 01).
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Entretanto, no ambito das pesquisas ambientais, educacionais, sociais e antropoldgicas,
nota-se a necessidade de ampliar os estudos sobre essa cosmovisdo e 0S seus saberes
tradicionais. No que compete a pesquisa em Educacdo, no GT 22 da Associacdo Nacional de
Pds-Graduacdo e Pesquisa em Educacdo (ANPEd), que trata da Educacdo Ambiental, ndo ha
pesquisas que fomentem o di&logo entre tais saberes e a EA. Em contrapartida, no GT 21 — que
trata da Educacdo para as Relacbes Etnico-Raciais —, embora ndo haja pesquisas que se
referenciam especificamente a tais saberes tradicionais, ha outras que ressaltam a importancia
da abordagem dos contetidos sobre a Historia da Africa e da Cultura Afro-brasileira para a
Educacéo.

Como parte das pesquisas apresentadas ao GT 21, Santos (2017, p. 03) afirma que foi a
partir da implementacdo e da exigéncia legal da Lei Federal 10.639/2003 — que ao alterar a Lei
de Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional estabelece a obrigatoriedade do ensino da Historia
da Africa e da Cultura Afro-Brasileira nos Sistemas de Ensino — (BRASIL, 2003), que a
Educacdo brasileira (privada e publica) viu-se obrigada a incorporar aos seus curriculos 0s
conteudos sobre tal ensino, de modo a promover a reflexdo critica acerca das contribuicGes das
Culturas Africanas e Afro-Brasileiras para a formacdo da identidade deste pais (SANTOS,
2017, p. 01). Tal Lei, como afirma Gatinho (2017, p. 03), surge da compreenséo de que se faz
necessario enfrentar o discurso hegemdnico, preconceituoso, racista, eurocéntrico nos
ambientes escolares brasileiros, que sdo consequéncias da “escravidao negra [...] que criou uma
separacao radical entre brancos e negros e que levou ‘a sociedade brasileira’ a0 antagonismo
social, ao racismo e a discriminacao racial” (RODRIGUES, 2014, p. 41).

Entretanto, embora nos Gltimos anos tenham sido realizadas iniciativas e pesquisas que
tendem a fomentar a implementacdo do Ensino da Historia da Africa e da Cultura Afro-
brasileira nas escolas, de acordo a Serrano ¢ Waldman: “os progressos alcangados pela
Educacéo Brasileira ndo negam que ainda ha muito o que ser feito ¢ realizado nesse campo”
(2007, p. 15), principalmente no que compete as possibilidades de estudos e pesquisas que ndo
visem aos saberes tradicionais dos negros, especialmente do Candomblé do Povo Bantu, como
“contribui¢des despolitizadas, folcloricas e superficiais em seus aspectos ‘cosmoldgicos’ na
formacao da identidade brasileira” (GATINHO, 2017, p. 03).

Diante dessas lacunas que dizem respeito a caréncia em promover uma Educagéo
Ambiental Critica, que supere o discurso da exploracdo sem precedentes da natureza, que
compreenda a integralidade humana em todas as suas dimensdes e que lance um olhar atento a
todas as particularidades culturais e socioambientais de cada lugar; a necessidade de superar as

consequéncias trazidas pela escraviddo negra para a sociedade brasileira como o racismo, 0
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antagonismo social e a discriminacao racial e; & necessidade ainda eminente de superar a visao
eurocéntrica — estereotipada e preconceituosa — dos Saberes Tradicionais da Africa e da Cultura
Afro-brasileira, que deixa de fora o carater de resisténcia, revolta e lutas travadas pelo povo
negro frente a colonizacdo portuguesa, que justificam a importancia desta pesquisa.

Essas indagagGes encontram respaldo no chdo da sala de aula — enquanto professor de
Filosofia e Ensino Religioso da Educacdo Bésica — pois, ao me deparar com as problematicas
acerca dos dilemas ecoldgicos, socioambientais e étnico-raciais, principalmente quando essas
problematicas foram confrontadas com a minha condicéo de adepto e iniciado no Candomblé
de Tradicdo do Povo Bantu, percebo que a excluséo e a subalternizacdo do povo negro, de sua
corporeidade até a sua pratica cosmoldgica e cultural, assim como a falta de criticidade acerca
dos problemas ecoldgicos e socioambientais, estdo presentes na escola.

Sendo assim, a educacéo escolar, ao corporificar a dinamica das relacdes dialdgicas dos
saberes tradicionais do Candomblé nos seus Projetos Politicos Pedagdgicos e Curriculos, em
uma articulagdo com a Educacdo Ambiental Critica, oportuniza aos seus educandos vivenciar
e valorizar a diversidade cultural brasileira, assim como criar estratégias que ajudem na
inclusdo, na ética e na solidariedade, potencializando a formacdo de valores socioambientais
que contribuam para a superagdo das desigualdades raciais e sociais, que ainda reverberam em
préticas de violéncias epistémicas.

Para isso, é preciso indagar: como os saberes e fazeres dos Povos e Comunidades
Tradicionais de Matriz Africana de origem Banto podem dialogar com as perspectivas de
Educacdo Ambiental, observando a Lei Federal n°® 10.639/2003 e suas diretrizes, a fim de
valorizar e salvaguardar a pluralidade epistemolégica desses povos?

Esta dissertacdo encontra-se organizado em 04 capitulos onde: no primeiro relato como
0 autor chegou ao candomblé — especificamente 0 Nzo Atim Kaiango ua Mukongo — a sua
relacdo com a cosmovisdo bantu, como ja iniciado, e como foi a sua percepcdo acerca das
possibilidades de um dialogo entre esta vivéncia e a Educacdo Ambiental, a histéria do campo
de pesquisa — Nzo Atim Kaiango ua Mukongo — e qual a metodologia adotada para a
investigacdo do problema de pesquisa e entrevistas com o dirigente do Nzo Tat’etu Odesidoji
e, a Kota Sambamocy e a Nzenza Seji Danji; ja o segundo busca, a partir do referencial tedrico
e das entrevistas realizadas, descrevo elementos constituintes da cosmoviséo do candomblé do
povo bantu. Neste capitulo quero evidenciar, também, as lutas travadas pelos negros em resistir
a opressao e perseguicao do povo europeu; o terceiro, tem como objetivo a articulacdo entre os
saberes tradicionais do candomblé do povo bantu, a partir das entrevistas e do referencial

tedrico, com a Educagdo Ambiental. Por isso se faz necessario contextualizar sobre qual o
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modelo de educacdo ambiental tende a dialogar com tais saberes e; o quarto, tem como objetivo
evidenciar a importancia de decolonizar a educacdo e, consequentemente, tratar de condutas

racistas que ainda perduram no pais até os dias atuais observando a Lei 10.639/2003.
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2. O ENCONTRO COM 0OS SABERES TRADICIONAIS DO CANDOMBLE DO
POVO BANTU: concepgdo de ambiente e a tendéncia na fomentacdo de préaticas de

Educacdo Ambiental ndo formal

Por uma inclinagdo pessoal, ou talvez por tradicdo familiar, sempre transitei na
religiosidade catolica e espirita, mas sempre tendi mais a primeira. Foi esta que me levou a
conhecer uma ordem religiosa a qual dediquei cinco anos da minha existéncia. No final de 2016,
depois de muitas experiéncias e de chegar a conclusdo que aquele ndo era 0 meu lugar de
realizacdo existencial, decidi deixar este grupo e voltar para a cidade de Belo Horizonte — MG.
Cidade onde tinha realizado os meus estudos em Licenciatura em Filosofia, anos atras (2012 —
2014).

No inicio de 2017, quando eu tinha acabado de retornar a cidade de Belo Horizonte —
MG, um pouco confuso e sem muito saber por onde trilhar minha vida profissional — pessoal
também —, pois na época eu tinha apenas a graduacdo em Filosofia e nenhuma experiéncia em
escola, consegui, por indicacdo de alguns amigos, um emprego como analista de pastoralidade
em uma escola confessional catélica da rede de educacgéo privada, tendo em vista que a minha
experiéncia eclesial me proporcionava condig¢Oes para tal. Foi nesta escola que eu descobri e
reafirmei que o meu lugar no mundo, de fato, era dentro da educacdo. Ndo por uma mera
questao de ter ou ndo um emprego, mas sim, por acreditar que, parafraseando Paulo Freire, “a
educacdo ndo transforma o mundo, a educacdo muda as pessoas, as pessoas transformam o
mundo” (FREIRE, 2006, p, 28).

Na faculdade, a area da educacéo ja me chamava a atencdo, ndo apenas por acreditar no
seu papel transformador, mas principalmente, por crer que sem ela ndo podemos construir um
mundo mais justo, fraterno, respeitoso. Esse sempre foi 0 meu sonho como um jovem utépico
que ainda sou, apesar de ter me rendido as necessidades da vida adulta, ainda creio fielmente
neste poder educativo. Na graduacao tive a oportunidade de escrever a minha monografia sobre
0 papel do educador em uma articulacao entre a filosofia de Santo Agostinho de Hipona e a
pedagogia de Paulo Freire. Estes dois pensadores foram meus alicerces no tempo em que estive

como analista de pastoralidade.
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Figura 1 - Analista de Pastoralidade (acervo pessoal).

Na medida em que o tempo seguia, fui me aproximando da temética do fenémeno
religioso e do didlogo inter-religioso. Sempre fui curioso para compreender as concepcdes de
mundo — ou cosmovisdes —, presentes nas mais variadas tradicGes e filosofias religiosas. Foi
neste movimento, que no mesmo ano em que retornei a Belo Horizonte — MG, tive a
oportunidade de conhecer um Terreiro de Candomblé. Meus amigos, que sdo cientistas da
religido e que me convidaram para conhecer essa casa, me explicaram que la era um espaco de
tradicdo bantu e que estes ndo cultuavam os orixas e sim os Mukixi (ou Jinkisi — NKisi no
singular). Confesso que ndo entendi nada do que eles falavam. Ndo aprendi na escola sobre
essas multiplas vivéncias e experiéncias afro-brasileiras. Para mim, tudo era a mesma coisa e
que, por vezes, beiravam a concepc¢do de maldade cristd — um traco do meu pensamento racista
e colonizador da época.

A medida que a ritualista e o culto aos mukixi aconteciam, fui percebendo que esta
tradicdo tinha algo de peculiar. Sons de atabaque, dancas circulares, incorporacdes — o NKisi
que se manifestava no ser humano —, cantigas em kimbundu, kikongo e umbundu (linguas
nativas dos povos bantu), me levaram a conclusdo de que ndo era uma tradicdo qualquer, era
algo que tocava na alma da existéncia e que nos remetia aos tempos passados, a ancestralidade.
Neste encontro, ou neste toque como é chamado pelos candomblecistas, pensei muito em meus
tataravos, nas histérias que minhas avds contavam — tendo em vista que ambas eram dessa
tradicdo quando criancas — pensei na grandeza desses saberes. Sai de la com uma concepgéo
menos preconceituosa e racista, mas que ainda precisava ser reformulada.

Entretanto, foi no ano de 2018 que tive uma das experiéncias mais singulares da minha

existéncia. Era dia 12 de fevereiro, uma tarde comum no Carnaval de Belo Horizonte — MG.
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Estava acompanhado de amigos, tinhamos acabado de chegar para seguir o cortejo de um bloco
afro com raizes candomblecistas. Ja tinha ouvido e estudado algumas questbes sobre tal
tradicdo, conhecido um terreiro, mas que nao tinha passado apenas de curiosidade.

O bloco se concentrou na Rua S&o Paulo, na altura do encontro com a Avenida
Amazonas. Em principio, nada extraordinario, um bloco como tantos outros. Quando comegou
0 aquecimento dos tambores e atabaques, percebi que tinha algo Gnico naquele ritmo. Continuei
seguindo o baile e no momento em que o bloco comecou a tocar, realizaram um ritual em louvor
ao Orixa Oxala (Osala em loruba). Naquele momento senti um arrepio e uma sensacdo peculiar
de que eu estava voltando ao meu passado, as minhas origens.

Na medida em que o bloco caminhava, em que as vozes entoavam cantos negros e
ancestrais, exaltando a beleza e a grandeza do nosso povo, pelas ruas de Belo Horizonte, fui
perdendo a consciéncia de quem eu sou. Pensei comigo: eu ndo bebi nada, o que estd
acontecendo? O Unico movimento que fui capaz de realizar, foi o de se agarrar em um dos meus
amigos que, por sinal, era candomblecista.

Por instantes, o meu “eu” se apagou. Me recordo vagamente de uma senhora, vestida de
branco me chamando pelo nome e pedindo que eu voltasse. Lembro também de alguém
gritando: “tem que levar ele urgentemente em um terreiro”. Minutos se passaram até que eu
consegui recuperar minha consciéncia e gritar por ajuda: “me tira daqui, ndo sei como voltar”.
Consegui responder aos meus amigos e, por sorte, ja estava proximo a minha casa. Fomos todos,
meus amigos e eu, para o apartamento. L&, perdi a consciéncia novamente e voltei tempos
depois.

Na medida em que fui recuperando a minha identidade, meus amigos foram relatando o
que aconteceu: “seu caboclo chegou, gritou, bateu no chao e no peito, forte como touro e
extremamente ndo habituado a se manifestar em seu corpo”. Caboclo? Manifestar? Chegar? Do
que se trata? Nunca tinha tido experiéncia como tal. Em um momento de desespero, de chorar
bastante e de afirmar que aquilo ndo era para mim, liguei para a minha avé materna e relatei
todo o acontecido. Ela me respondeu: “procura um terreiro urgentemente”.

N&o medi esforcos e fui, na mesma semana, em um terreiro com um dos meus amigos,
que por sinal ndo era o que eu tinha conhecido anteriormente. Por coincidéncia, também era um
espaco de tradicdo bantu. A Kota Vulaio (Mé&e Silvana de Hongolo) me recebeu e, mais uma
vez, perdi a consciéncia. VVoltei tempos depois e ela me disse: “filho, precisamos jogar os buzios
para vocé”. Nao sabia do que se tratava e a indaguei, ela me respondeu que era um oraculo onde

iriamos ver o gue estava acontecendo.
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Me sentei em uma cadeira frente a uma mesa onde se encontrava o jogo de buzios,
muitas pedras, vela, colares — ainda ndo sabia que se chamavam contas. Vulaio também se
sentou, pegou dez bdzios com suas maos e me pediu que soprasse trés vezes, assim o fiz. Me
perguntou nome e data de nascimento. A medida em que ela jogava os buzios, e eu muito

perdido, ela foi me dando algumas respostas:

filho, a primeira coisa que eu tenho que te dizer é que a sua mediunidade é de berco,
ou seja, vocé ja nasceu predestinado a ser do candomblé. Acordos foram feitos antes
do seu nascimento. Este senhor que apareceu, que se chama Pena Branca, estava
ansioso por este encontro entre voceés e, por isso, ele achou oportuno se apresentar em
meio a um bloco. (VULAIO, informacé&o verbal).

Na época eu ndo entendia muito do que se tratava, era algo extremamente novo. Ela se
pos a explicar algumas questdes especificas da cosmovisdo candomblecista como, por exemplo,
a diferenca entre entidade e divindade, o que foi defendido depois pelo meu atual pai de santo,

Tat’etu Odesidoji dya Mutakalambo.

As entidades s8o 0s nossos antepassados e ancestrais desta terra. Foram 0s negros que
morreram nos grandes navios, nos mares, na grande kalunga, nos engenhos, nas
senzalas, na luta contra os poderosos, que foram maltratados pelos seus familiares e
que tiveram vida terrena. Sao indigenas, caboclos, boiadeiros, pombas giras, exus,
marujos, marinheiros, baianos, pretos e pretas velhas, s&o meninos e meninas de
Angola que tém como grande missdo nos ajudar nas lutas didrias. Essas forgas se
manifestam de fora para dentro. J4 as divindades sdo 0s nossos ancestrais maiores, 0
proprio ngunzo (energia) que é a natureza, é a &gua do mar que chamamos de kaiaia,
é 0 vento que chamamos de matamba, sdo as matas que chamamos de mutakalambo.
(ODESIDOVJI, informagéo verbal).

Nesse mesmo encontro, com a Kota Vulaio, ela me falou sobre algo que somente eu
sabia, tendo em vista que eu ndo a conhecia. Ela relatou a presencga de uma pomba gira (ancestral
feminino que teve vida na terra) que transitava apenas pela minha familia, ou seja, ela se fazia
presente apenas entre 0os meus familiares e que se chamava Menina da Praia. Nesse momento
fui levado ao meu tempo de crianca, na época em que minha avé materna, Dona Rosilda (in
memoriam), me contava as suas historias do tempo de infancia e da sua trajetdria dentro do
candomblé, junto com o meu bisavd Onorato. Aproveito a oportunidade para me referir a esta
senhora, na qual sou muito grato, da forma em que ela amava ser chamada, VVozinha.

Vozinha é parte importante, talvez até a mais importante desse processo de tomada de
consciéncia da minha ancestralidade. Na sua casa, em seu colo quente como a chama de uma
vela, ela cansou de me contar histérias sobre a pomba gira Menina da Praia. Era a minha avo

materna, a responsavel por incorporar (transe espiritual) este ancestral. Essa informacéo,
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contada pela a Kota Vulaio, de que a Menina da Praia queria comegar a caminhar junto comigo
foi um choque. Vozinha ndo participava mais do candomblé por questdes de satde. Aquele
espirito que, por muitos anos, caminhou junto com a minha avd, agora caminhava e caminha
comigo.

Foi uma experiéncia surreal, palavras ndo conseguem alcangar o misto de sentimentos
que tive naquele momento. Era algo meu, era algo da minha avd, era algo dos meus
antepassados e ancestrais e que hoje esta comigo. E historia, é vivéncia. Creio que esta seja uma
das maiores importancias da cosmovisdo do nosso povo: é a gente ndo perder o fio de meada,
¢ a gente saber e ter consciéncia que no passado pessoas possibilitaram a nossa existéncia no
presente. E a gente olhar para tras, para nossa histdria e nos reconhecer como continuidade de
existéncias que, assim como noés, lutaram para que dias melhores pudessem acontecer.

Dar continuidade a essa historia que foi dos meus antepassados e ancestrais e que agora
€ minha passou a ndo ser um fardo neste momento, mas sim, a ser um compromisso em honra
e respeito aqueles e aquelas que me deram e criaram condigdes para que eu pudesse existir.
Dessa forma, optei por me tornar membro (filho de santo) de Vulaio. Comecei com o
desenvolvimento mediunico e, tempos depois, estava mais consciente do que era 0 Candomblé
em vias de fato.

Esse processo durou pouco tempo, em meados de 2018, por questdes pessoais, resolvi
deixar esta primeira casa. Entretanto continuei caminhando e, por forgas do destino, reencontrei
um amigo meu que conheci no tempo em que fazia parte da REJU (Rede Ecuménica da
Juventude). Ele, Tat’etu Kamujenan dya Nsumbo, fazia parte de um terreiro, espago esse que
eu ja conhecia, pois foi a primeira casa de Candomblé que eu tinha pisado em toda a minha
existéncia anos atras.

Joguei os buzios com ele e, neste mesmo encontro, fui convidado a participar de uma
kizomba (festa) em homenagem as Muhato (Mukixi femininas). Como eu ndo tinha nada a
perder, eu fui. Era um sdbado do més de setembro de 2018, Matamba (divindade que é o proprio
vento, raios e tempestades) estava em terra manifestada no corpo da matriarca da casa, Mam’etu
Mavuleji (Mé&e de Santo Conceicdo). Essa senhora dangava com a forga de um bufalo da mesma
forma em que pairava pelo ar como uma borboleta. Fiquei maravilhado com aquela cena e,
também, muito grato por poder estar presente ali. Tinha voltado aquela primeira casa de
candomblé que eu tinha pisado na vida. Na época, esse terreiro, chamado por nés de Nzo Atim
Kaiango ua Mukongo (Casa de Magia da Senhora dos Ventos e do Senhor das Matas), ficava

situado no bairro Piratininga em Belo Horizonte — MG.
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Figura 2 - Kizomba dya Muhato em 2018 no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo (acervo pessoal).

Na medida em que o toque acontecia — nesse caso chamamos de sikasambe (ritual de
danca circular onde os Mukixi se manifestam —, fui sentindo o meu corpo estremecer.
N’dandalunda do patriarca e lider da casa se manifestou, se fez presente no corpo do Tat’etu
Odesidoji dya Mutakalambo (Pai Sidney). Esta senhora, que no mundo natural é a 4gua doce e
os lencois freaticos, veio até a mim e me deu um abrago. Este encontro me fez desmaiar, ou
bolar (dormir no santo) como costumamos chamar. Passei horas desacordado, deitado no chao
com o corpo coberto por um pano da costa (indumentaria candomblecista feminina responsavel
por proteger o Utero). Neste momento, N’dandalunda retornou até a mim e me marcou como o
eleito a fazer parte daquela casa.

Quando retomei a consciéncia e o sikasambe ja tinha acabado, Tat’etu Odesidoji veio
até a mim e perguntou: “Vocé é mona (filho) de Kaiaka (divindade que € o proprio mar e areia
da praia), correto?” — de fato ele tinha razdo. Vulaio, tempos atras, ja tinha me confirmado —,
respondi que sim. Nesse mesmo didlogo ele me disse: “filho, sua mae (Kaiaia), te quer presente
nesta casa e ela mostrou isso hoje quando vocé bolou. O que é que vocé me diz?”, o respondi:
“tenho procurado um espago para poder continuar o que comecei tempos atras e, se minha mae
quer e, o senhor esta me acolhendo, com certeza quero estar e me fazer filho de santo (mona
dya NKisi) do senhor”.

Assim comecou a minha trajetoria no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo e que é parte e
alicerce deste trabalho. A medida em que fui adentrando aos espacos do Nzo e participando das
ritualisticas pertinentes a este espaco, fui notando a presenca de muitos elementos da natureza
e que nao faziam parte do meu conhecimento a respeito dessa tradicdo. Muitas folhas, agua do
mar, do rio, areia da praia, minério in natura, entre outros. De fato, ndo entendia nada e, por

ISSO, perguntava muito ao meu pai de santo — ainda pergunto na verdade. Nessas conversas, e
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agora comeco a chamar o Tat’etu Odesidoji como aquilo que realmente ele €, Tatd (Paizinho)
me explicou que as divindades ndo sdo seres que dominam a natureza, eles sdo a propria
natureza, ou seja, 0 mar é Kaiaia, o vento é Matamba e assim por diante. E por isso que, em
todos os rituais e cultos aos Mukixi, os elementos do mundo natural estdo presentes, pois, é por

meio destes que o NKkisi também se manifesta e se faz presente.

Figura 3 - Tat'etu Odesidoji dya Mutakalambo ministrando curso
sobre os Saberes Tradicionais do Candomblé do Povo Bantu (acervo pessoal).

Foi assim que eu comecei a compreender e aprender sobre a cosmoviséo do povo bantu.
Por meio da oralidade, perguntando, estando presente no Nzo, escutando Tata e participando
das formacdes ministradas por ele, que entendi que, para ser candomblecista é necessario
respeitar o ambiente, pois, sem o mundo natural ndo ha candomblé, ou melhor, ndo ha Mukixi,
pois eles sdo a propria natureza.

Dessa forma, eu comecei a entender a importancia das folhas — poder de limpeza
espiritual e de cura —, a respeitar a terra, as arvores, 0 mar e tudo mais que esta presente no
mundo natural. Andando em busca de folhas para os rituais e cultos, buscando elementos para
as funcdes do terreiro, entendendo que a medida em que destruo o0 ambiente estou contribuindo
para o desequilibrio terrestre e com o fim do culto aos Mukixi, foi que eu me reconheci
candomblecista. Neste processo me deparei com o racismo religioso, com o0 medo de me afirmar

como tal — medo este que me persegue até os dias atuais.
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Nunca tinha me dado conta de que ser candomblecista em um pais majoritariamente
cristdo é dificil, principalmente porque tal cosmoviséo é de matriz negra, africana. Por isso,
conforme afirma Silvio Almeida, no seu livro “Racismo Estrutural” (2018), é de suma
importancia e necessidade para a sociedade brasileira, entender o significado do conceito do
que seria a raga ou ragas. Segundo o autor, 0 mais assertivo seria dizer que, além deste conceito
estd conectado a um contexto historico, também é de caracteristica o sentido da construcéo

politica e econdmica da nossa sociedade desde o periodo colonial até os dias atuais:

Raca ndo é um termo fixo, estatico. Seu sentido esta inevitavelmente atrelado as
circunstancias historicas em que é utilizado. Por trds da raca sempre hé contingéncia,
conflito, poder e decisdo, de tal sorte que se trata de um conceito relacional e historico.
Assim, a histéria da raca ou das racas é a historia da constituicdo politica e econdmica
das sociedades contemporéneas (ALMEIDA, 2018, p.19).

Nessa perspectiva, € 0 Renascentismo que traz, principalmente, a construcdo da ideia
do ser humano europeu como modelo universal. Com isso, todas as culturas e povos que ndo
estivessem de acordo com os sistemas e padrdes culturais europeus, desde este tempo, eram
considerados menos evoluidos. Dessa forma, vale ressaltar que tal posicionamento inferiorizou
0s grupos étnicos e suas culturas que ndo seguem tal “padrao”, a mentalidade colonizadora de
sempre.

Pensando no Brasil, apesar do avanco da humanidade, ainda € sabido que, de acordo
com Werneck (2013, p.12), a cor da pele ainda é determinante para 0 n0sso povo negro. Seus
lugares ainda continuam sendo demarcados, delineados na posi¢do de desvalorizacdo, desde o
campo econdmico ao social e politico. Com isso, tudo 0 que vem do nosso povo, nesse caso, 0
Candomblé ¢ inferiorizado, subalternizado, discriminado e, por muitas vezes, associado a coisa
do “demodnio”. O que mais me chama a ateng@o nessas narrativas colonizadoras é o total
desconhecimento da nossa tradicdo, afinal de contas ndo temos e nem acreditamos em
demonios. Poderia escrever mais sobre toda essa questdo do racismo estrutural que se torna
racismo religioso, mas vou deixar essas contribui¢des para o capitulo 4.

Dando continuidade, no ano seguinte, 2019, mais ciente da minha ancestralidade e, um
tanto insatisfeito com a minha formacéo e vida profissional, tive a oportunidade de ingressar
em uma disciplina isolada, denominada “Seminarios de Temas Contemporaneos: Educacao
Ambiental e a Escola”, do Programa de Pds-graduacéo Stricto Sensu Mestrado em Educacéo e
Formagdo Humana da Universidade do Estado de Minas Gerais (UEMG), ministrada pelos
professores doutores Marcelo Diniz Monteiro de Barros, Glaucia Soares Barbosa e Karla Cunha

Padua.
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Figura 4 - Membros da disciplina de Educagdo Ambiental e a Escola do Programa de
Pds-graduacéo Stricto Sensu Mestrado em Educac¢do da UEMG em 2019 (acervo pessoal).

Em principio, o meu desejo em estar nesta disciplina era o de compreender melhor toda
a problematica, questionamentos e possibilidades acerca dos assuntos socioambientais, da sua
aplicabilidade na Educacdo e, posteriormente, talvez, ingressar no Programa como discente
regular. Buscava entender melhor como o ambientalismo, por meio da Educacdo Ambiental
(EA), poderia ser discutido no chao da escola, de forma consciente e eficiente, ja que, neste
mesmo ano, eu fazia parte de uma equipe de iniciativa sustentavel no colégio que eu era analista
de pastoralidade.

O que mais me chamou a aten¢do nesta disciplina foi o fato de que, de acordo com
Pelicioni e Phillippi (2002, p. 349), a EA deve ser um processo de educacdo politica que
possibilita a aquisicdo de conhecimentos e habilidades capazes de garantir a formacdo de
atitudes que se transformam, necessariamente, em préticas de cidadania e que garantam uma
sociedade sustentavel. Ou seja, a EA, nos seus aspectos de educacdo politica, visa a participacdo
do cidaddo na busca de alternativas e solu¢des aos graves problemas socioambientais locais,
regionais e globais, sem perder de vista os inimeros e complexos desafios politicos, ecologicos,
sociais, econdmicos e culturais que tem pela frente, seja no momento presente, seja no futuro,
sob uma visdo de médio e longo prazos (MARTINS, 2015, p. 268).

Nesta perspectiva, 0s aspectos politicos de educa¢do ambiental envolvem o campo da
autonomia do ser humano, da cidadania e da justica social, cuja importancia as transforma em
metas que ndo podem ser conquistadas no futuro distante, mas devem ser construidas no
cotidiano das relagOes afetivas, educacionais e sociais (REIGOTA, 1995, p. 24). A promogéo

da EA, por meio da resolucdo de problemas locais, carrega um valor altamente positivo, pois
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foge da tendéncia desmobilizadora da percepgéo de problemas globais, distantes da realidade
local (LAYRARGUES, 1992, p. 02), e parte do principio de que é indispensavel que o cidaddo
participe da organizacdo e gestdo de seu ambiente e objetivo de vida cotidiana.

Foi assim que entendi que cabe a EA, como processo politico pedagdgico, formar o ser
humano para o exercicio da cidadania, desenvolvendo conhecimentos interdisciplinares
baseados em uma visdo integral de mundo e que reconhece o meio em que vive como parte
fundamental da sua sobrevivéncia, permitindo, assim, que cada individuo investigue, reflita e
aja sobre efeitos e causas dos problemas socioambientais que afetam a qualidade de vida e a
salde da populacdo. A EA ¢ interdisciplinar, pois ela visa a superacdo da fragmentacdo dos
diferentes campos do conhecimento, buscando campos de convergéncia e propiciando a relagéo
entre 0s varios saberes.

A partir dessa perspectiva, encontrei similaridades entre a EA e aqueles Saberes
Tradicionais vivenciados por mim dentro do Nzo Atim Kaiango ua Mukongo, candomblé do
povo bantu. A ideia de que € preciso ter uma visao integral a respeito do mundo e que, é preciso
superar a fragmentacdo dos diferentes saberes buscando convergéncias entre eles se encaixa
com as experiéncias e vivéncias formativas e que sdo praticadas em uma casa do Candomblé
do Povo Bantu, visto que em uma determinada comunidade, no caso o terreiro do qual sou
mona (filho), ha uma transmissdo de valores muito semelhante as defini¢des e conceitos
desenvolvidos na Educagdo Ambiental, como, por exemplo, a compreenséo integral do mundo
natural e as implicacOes — positivas e negativas — da atuacdo do ser humano sobre este.

Com afirma Sauveé (2005, p. 120), a EA trata, fundamentalmente, da nossa relagdo com
0 meio ambiente de maneira critica. Com isso, levando em consideracdo os aspectos dessa
mudanga de mentalidade frente a0 mundo natural, proporcionada pelo Saberes Tradicionais do
Candomblé do Povo Bantu — que sdo sinais de resisténcia a opressdo, a intolerancia e
perseguicdo das pessoas que desconhecem tal cosmologia — torna-se possivel discutir a relacéo
de pertenga entre 0 Nzo Atim Kaiango ua Mukongo e a natureza com a EA.

Sendo assim, a medida em que fui adentrando ainda mais nas discussfes acerca da
problematica socioambiental, e me aproximando do fazer pedagdgico de algumas iniciativas da
Educacdo Ambiental, neste caso o Critico, fui reafirmando esta possibilidade de didlogo entre
tal pratica com os saberes e fazeres da nossa tradicdo do Candomblé do Povo Bantu,
principalmente, com os ensinamentos granjeados dentro do Nzo Atim Kaiango ua Mukongo.
Para isso, precisei realizar algumas leituras sobre tais tematicas, na mesma medida as
contrapondo com a minha vivéncia no candomblé — questionando e estando atento aos

ensinamentos passados pelos meus mais velhos — e a minha préxis docente, cheguei a tal
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problema de pesquisa: Como os saberes e fazeres dos povos e comunidades tradicionais de
matriz africana de origem bantu podem dialogar com as perspectivas de Educacdo Ambiental,
observando a Lei Federal n° 10.639/2003, a fim de valorizar e salvaguardar a pluralidade
epistemoldgica desses povos?

A partir desse problema fez-se necessaria uma revisdo bibliografica e documental
preliminar da literatura utilizando algumas plataformas de pesquisas como: Catalogo de Teses
e DissertacGes da CAPES e a Plataforma Sucupira, onde foram encontrados alguns trabalhos,
desde 2005 até 2018, que ndo sdo necessariamente sobre o tema proposto, mas que contribuiram
na construcgdo dessa pesquisa, como, por exemplo, a tese de doutorado da Denise Maria Botelho
(2005), apresentada a Faculdade de Educacdo da Universidade de S&o Paulo, que visou ampliar
a reflexdo sobre processos educativos voltados para a diversidade étnico-racial do Brasil e
tratou, simbolicamente, do Culto do Candomblé do Povo loruba, que é outra cosmologia afro-
brasileira.

Como ja mencionei, na nossa tradi¢do bantu, para ser candomblecista e se cultuar os
Mukixi é essencial ter a consciéncia ambiental, ja que, na nossa cosmovisdo, nossas divindades
sdo a propria natureza. Por esse motivo, € essencial aprender a conviver e respeitar o mundo
natural, pois nossos Nzo (casas/comunidade), cada um € um polo de resisténcia aos descuidos
ao Meio Ambiente, onde todos os habitat ou elementos naturais estdo relacionados a um NKisi
(singular de Mukixi), que por sua vez, tem como uma de suas caracteristicas, preservar e cuidar
do planeta com sua natureza junto a humanidade (MARTINS, 2015, p. 270). Veremos isso no
capitulo 2.

No final de 2019, tendo maior consciéncia das minhas raizes e da cosmovisdao que
abracei e, por convite de Tata, decidi passar pelo processo iniciatico, chamado de feitura por
nos, afinal de contas, eu ainda era um ndumbe (pessoa nao iniciada). Esse rito foi um divisor
em minha existéncia, primeiramente porque, meses antes, tive a oportunidade de ir a Bahia e
visitar minha avo materna. Tirei muitas ddvidas e ela me conformou veemente, mal sabia eu
que aquela era nossa despedida, meses depois, por meio da lama que é Nzumba e pelo vento
gue é Matamba, sua alma foi ao encontro de Nzambi.

Vale ressaltar que tudo o que acontece no processo iniciatico é um segredo que pode ser
revelado apenas aos iniciados (nzenza). Por isso, por questes hierarquicas e também de
respeito aos meus e a minha tradi¢ao, vou me limitar ao que é essencial.

O processo iniciatico no candomblé, seja ele bantu ou ndo, dura 21 dias e comigo nao
foi diferente. No dia 21 de dezembro de 2019, eu estava dentro do Nzo Atim Kaiango ua

Mukongo aguardando os primeiros passos da feitura. Tinha comprado muitas coisas como, por

28



exemplo, contas (migangas), corddo encerado, esteira de
palha, prato e xicara esmaltadas, roupas brancas e uma
série de outros objetos necessarios para tal ritualistica.
Nesse tempo, o Nzo j& tinha se mudado do bairro
Piratininga em Belo Horizonte para a cidade de Juatuba —
MG — falarei disso posteriormente.

Tata me fez chegar cedo no Nzo,
aproximadamente as 06h da manha. Passaram-se horas e
eu estava sentado observando os meus mais velhos
preparando todos os utensilios para comecar o rito. Horas
e horas se passaram e, finalmente, quase no final da tarde,
Tata me chamou para ir buscar folhas, esse foi o inicio de
tudo. Saimos, junto com outros jipange (irmédos), pelas
matas a procura de folhas especificas. Nesta busca, Tata

2
Figura 5 - Nzenza Aimiisenge dya Kaiaia foi me revelando o segredo de algumas folhas, tais
buscando por folhas na mata (acervo
pessoal).

segredos revelados apenas aos iniciados. Como eu ja
estava no processo, ele ndo se conteve e me disse.
Negramina, saido, mamona, akoko e tantas outras que saimos das matas com os balaios lotados.

Chegando no Nzo, fomos até o saldo (local reservado aos cultos aos Mukixi), e
depositamos as folhas ali. Feito isso, fui chamado até a casa de Pambu Njila — falaremos dele
mais a frente —, Tata me pediu que fechasse os olhos, durante este rito, cantigas foram entoadas,
palavras foram proferidas, pedindo a Njila que os caminhos nos fossem abertos para que a
iniciacdo ocorresse bem. Algo que marcou profundamente, foi quando Tata se aproximou de
mim, passou 6leo de dendé em meus pés e pediu a Njila que os meus caminhos fossem sempre
abertos e que, mesmo nas dificuldades diarias, as minhas pernas ndo se esquecessem que agora
eu tenho uma casa, um Nzo, uma familia que me foi dada pelos Mukixi.

Passado esse processo, desci até a casa dos n0ossos ancestrais que tiveram vida terrena,
ndo as entidades, mas aos nossos familiares mesmo que, pela forca de Nzambi, se tornaram
forcas que nos auxiliam neste mundo presente. Na medida em que se entoava as cantigas em
kimbundu, kikongo e umbundu, ao som de atabaques e palmas, senti que 0s meus ancestrais
estavam comigo, que ndo tem como caminhar em frente sem olhar para aqueles que nos
possibilitam estar aqui. Ndo é um sentimento de gratiddo apenas, é algo mais profundo que nos
remete a nossa historia, as nossas raizes mais profundas onde, a nossa psique ndo consegue

compreender.
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Todos 0S  processos
ritualisticos foram marcados de
significados. Por fim, passei por
um sakulupemba (ritual de
limpeza e purificagdo com folhas
e gréos) e me recolhi no saldo.
Deitei sobre uma esteira
(chamada por no6s de decisa)
rodeada de folhas onde, a partir
daquele momento, néo podia mais
conversar e, tampouco, olhar para

ninguém. Foi um processo de

Figura 6 - Casa de Pambu Njia no Nzo AtimKaiango ua Mukongo
(acervo pessoal)

interiorizacdo, de olhar mais profundamente para todos os segredos que carrego dentro de mim.

No dia seguinte, deu continuidade a este processo. Havia muitas folhas no sal&o, Tata,

juntos com os demais jipange, mais velhos e mais novos, cantavam e tocavam. Sai pelo saldo a

fora pedindo a bencdo de todos 0s que estavam presentes, em sinal de respeito a historia que

eles carregam e, também, de gratiddo por estarem presentes. Posteriormente, fui convidado a

deitar em um amontoado de folhas, outras foram jogadas sobre mim enquanto Tatd entoava

palavras da nossa tradicdo. Comegou o sikasambe (louvor a todos os Mukixi) e, posteriormente

a isso, s6 me recordo do dia 12 de janeiro de 2020 onde tomei consciéncia de mim mesmo.
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Figura 7 - Nzenza Aimiisenge em momento de transe no NKkisi Kaiaia (acervo pessoal)
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No dia em que sai do xilu (espaco de inicia¢do), outros preceitos me foram dados como,
por exemplo, passar trés meses vestindo apenas branco, ndo sair de casa em horarios
especificos, ndo comer carne vermelha e outros alimentos derivados de animais, entre outras
coisas.

Foram os meses mais dificeis e mais gratificantes que tive. Agora, com 0 novo nome
(dijina) para os meus, passei a ser dentro do Nzo Mona dya Nikisi Aimiisenge dya Kaiaia (Filho
de Santo Areia Fértil de Kaiaia). Nesse periodo, deixei a escola que dediquei por trés anos,
comecei a lecionar como professor de Ensino Religioso e Filosofia em duas outras escolas.
Ministrava aulas do 1° ano do Ensino Fundamental Anos Iniciais até a 3% série do Ensino Medio.
Neste mesmo ano, dando procedimento ao meu projeto, consegui ingressar ao Programa de
Pds-graduacéo Stricto Sensu Mestrado em Educacéo e Formacdo Humana da Universidade do
Estado de Minas Gerais (UEMG).

Dessa forma, agora como Nzenza (novigo iniciado) do Nzo e, compreendendo que a
natureza e o ambiente nas nossas praticas religiosas sdo usufruidos de forma equilibrada e
consciente, onde, cada elemento ou item utilizado nos rituais representa um NKkisi, busco, neste
estudo, compreender como os Saberes Tradicionais, por meio da concepcdo de ambiente
presente na cosmologia do Candomblé do Povo Bantu, tendem a fomentar préticas de Educacdo
Ambiental que valorizem a pluralidade epistemoldgica e reconhecam as identidades,
exemplificando-se os processos de educacdo (escolar ou ndo) presentes no Nzo Atim Kaiango
ua Mukongo.

Para isso, este presente estudo se caracteriza como abordagem qualitativa e exploratoria,
tendo em vista que, segundo Alves-Mazzotti (1998, p. 10) as pesquisas qualitativas partem do
pressuposto de que as pessoas agem em funcdo de suas crencas, percepgdes, sentimentos e
valores e que seu comportamento tem sempre um sentido, um significado, que ndo se da a
conhecer de modo imediato, precisando ser desvelado.

Como primeiro procedimento desta investigacdo dei prosseguimento ao estudo
bibliografico e documental, que ja vinha desenvolvendo desde 2019, sobre a perspectiva
histérico-cultural da atividade, a epistemologia ja elaborada por alguns autores e o
aprofundamento na temaética das praticas de Educacdo Ambiental. Esse estudo objetivou o
aprofundamento tedrico acerca desses referenciais com vistas a subsidiar a pesquisa de campo
e a analise do material empirico produzido no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo.

Para coleta dos dados, os procedimentos utilizados foram a observagdo participante
ativa, tendo em vista que eu sou mona (filho) deste Nzo, e entrevistas semiestruturadas

aproveitando, como forma de dados, as narrativas que os entrevistados produzem (FLICK,
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2004, p. 110). Na observagéo participante os comportamentos que foram observados ndo sao
predeterminados, eles sdo analisados e relatados, visando descrever e compreender o que esta
ocorrendo em uma dada situacéo.

Durante todas as observacdes e vivéncias, o diario de campo foi utilizado para registro
dos acontecimentos cotidianos no Nzo e na rotina das atividades (participagdo dos membros,
relagdo com o meio ambiente, objetos de conhecimento transmitidos por meio da oralidade
etc.). Foi usado um celular com sistema de gravacbes em audio para registro, quando
autorizado, entre outros materiais que possibilitaram a compreensao de nuancas no decorrer da
investigacdo. Posteriormente, os registros foram transcritos e analisados utilizando as
ferramentas mencionadas na se¢éo anterior.

Os Mukixi sdo complexos e isso permite multiplas classificacdes, conforme a
genealogia, as caracteristicas e a metodologia ritualistica. Sua maior identificacdo, porém, esta
no vinculo de cada qual com os elementos da Natureza. Relacionados esses conhecimentos,
com entrevistas que foram feitas com meu Tat’etu dya Nkisi e dois jipange e, com a minha
vivéncia ativa enquanto candomblecista no Nzo, tornou-se possivel discutir a articulacdo entre
0 Candomblé do Povo Bantu e a Educacdo Ambiental. Vale ressaltar que, como Nzenza, tenho
algumas limitacdes frente a todos os conhecimentos proporcionados pelo candomblé, por isso,
este trabalho foi realizado a partir daquelas experiéncias e vivéncias que me foram permitidas.
Tratarei disso posteriormente.

Esse trabalho foi desenvolvido de acordo com a pesquisa com viés etnografico e tem
como foco analisar as contribui¢6es da cultura e cosmologia afro-brasileira do Candomblé do
Povo Bantu no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo para a promogéo de tais saberes tradicionais e
a sua visdo de consciéncia ambiental, que entende a importancia do meio natural, para os seus

adeptos e para todos.

2.1. O Nzo Atim Kaiango ua Mukongo: entidade e seus dirigentes

A historia do Brasil perpassa por diversas agdes que tencionam a desvalorizar a
populagdo negra, desde a cor de sua pele as suas praticas culturais e religiosas. E sabido que em
meados do século XV se iniciou um dos maiores periodos de migracgdes forgcadas da historia —
que foi a escraviddao negra. Neste periodo, milhdes de africanos foram retirados de seus
territérios de maneira desumana, carregando consigo a sua ancestralidade e, vendidos como
objetos - 0s sujeitos em situacdo de escravidao - para os colonos que tinham como intuito trazer

m&o e obra escrava para a America.
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Figura 8 - Ana dya NKisi do Nz Atim Kaiango a Mukongo e seus dirigentes
(acervo pessoal).

Ao final do século XVI, de acordo com Araujo e Figueiredo (2013, p. 30), a principal
etnia trazida para o Brasil foi a dos bantu, povo que durante o periodo colonial brasileiro
ocupava a maior parte do continente africano situado ao sul do Equador, na regido onde hoje
estd localizado o Congo, a Republica Democratica do Congo, Angola e Mogambique, entre
outros. A grande maioria desses povos, que foram trazidos para o Brasil, cultuavam um deus
supremo chamado de N’zambi e a natureza deificada, personificada nas divindades chamadas
Mukixi (plural de NKkisi). Apesar de pertencerem & mesma etnia, esse povo falava linguas
diferentes como: kicongo (Congos e Norte de Angola), o kimbundu (centro de Angola) e o
umbundu (sul de Angola).

Ao chegarem ao Brasil Col6nia, os africanos vendidos no litoral eram classificados em
nacdes, as quais estavam relacionadas ao porto ou regido em que era realizado o comércio de
escravos com os colonos. Assim sendo, com base nesse sistema, a etnia bantu (ou banto) foi
dividida em “nagdes”, sendo uma delas a de Angola, para aqueles que foram embarcados em
Luanda. Cabe ressaltar que estes povos foram submetidos a imposi¢do da aculturagdo
portuguesa, induzida pelo processo de evangelizacdo - principalmente na catequese Catolica -
eram batizados nos ritos cristdos recebendo um nome estabelecido pela Igreja, que
desvalorizava toda sua ancestralidade e origens. Assim como 0s povos originarios, os bantos
buscaram preservar sua cosmovisdo no territorio brasileiro, ressignificando suas préaticas ante
as condicBes de escraviddo a que estavam submetidos. A principal forma encontrada por eles
foi de associar os santos catolicos aos seus deuses, no caso os Mukixi, de acordo com as
caracteristicas que ambos (santos e Mukixi) possuiam em comum.

Como afirma Araujo e Figueiredo (2013, p. 30), foi ao longo dos séculos XVII e XVIII

que ocorreu o crescimento do nimero de cidades em todo o pais, particularmente na regido
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mineradora, em parte devido as caracteristicas dessa atividade econdmica. Devido a esse fato,
surge uma situagdo completamente nova em todo o territorio colonial: 0 aumento do nimero de
negros e mulatos alforriados (livres) e de escravos circulando com relativa liberdade nessas
areas urbanas. E a partir das residéncias desses negros e mulatos livres, localizadas em sua
grande maioria em casebres e corticos, que as manifestagdes religiosas de origem africana
encontraram condi¢des minimas para se desenvolver, locais onde os afrodescendentes poderiam
realizar suas festas com certa frequéncia e construirem e preservarem o0s altares com 0s
recipientes consagrados aos seus deuses. S&o nessas residéncias que surge, em fins do século
XVIII e inicio do século XIX, uma nova manifestacdo devocional brasileira, que ficou
conhecida na Bahia como Casas de Candomblé.

Dessa maneira, 0 candomblé emerge do processo de resisténcia dos povos tradicionais
de matriz africana, tendo em vista o fortalecimento de sua origem ancestral. Além dos
fundamentos basicos dessas manifestac@es, que sdo comuns a todos os locais de culto, existem
pequenas variagdes ritualisticas nesses lugares, as quais estdo intrinsecamente relacionadas aos
seus dirigentes, o que fez de cada um deles Unico em seu formato ritualistico, sendo possivel

assim, um estudo direcionado a uma determinada casa de candomblé.
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Figura 9 - Entrada do Nzo Atim Kaiango ua Mukongo em Juatuba - MG (acervo pessoal).
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Segundo registros, na década de 1960 é fundada a primeira Casa de Candomblé do Povo
Banto no municipio sob orientacdo do Tat’etu de N’kisi Selepanji e segundo dados da Prefeitura
de Belo Horizonte existem em média 71 comunidades de candomblé registradas na regido
metropolitana, sendo na sua maioria do Povo Bantu (2019, p. 99). Devido ao povo Bantu estar
notoriamente em Belo Horizonte e Regido Metropolitana de Belo Horizonte (RMBH) em maior
ndmero, esse estudo tem como proposta evidenciar os saberes tradicionais de matriz africana
do Candomblé de origem Banto assim como a sua cultura e culto aos Mukixi — tendo como
base linguistica o kimbundu — e que séo sinais de resisténcia, especificamente no Nzo Atim
Kaiango ua Mukongo.

Como relatado pelo Tat’etu Odesidoji dya Mutakalambo, o Nzo Atim Kaiango ua
Mukongo comecou pelas maos de Mam’etu Mavuleji dya Matamba (nome civil: Maria da
Conceicdo Gomes da Silva). Ainda na cidade de Montes Claros — MG, Mavuleji teve contato
com a Umbanda. Quando crianga, em um determinado dia, ela incorporou o caboclo Serra
Dourada, que a levou até uma mata. Depois de retomar a consciéncia, se encontrou perdida,
Seus pais a encontraram e, neste exato momento, o caboclo a tomou novamente. Segundo relatos
de Tatés, a entidade se direcionou aos pais de Mam’etu e disse que ela tinha um caminho na
umbanda.

Passaram-se anos e Conceicao foi morar no bairro Piratininga em Belo Horizonte — MG.
Se casou, teve 06 filhos e, acometida novamente pela espiritualidade, abriu um centro de
Umbanda em sua prépria casa. Em um determinado dia, em uma sessao, o seu caboclo voltou
e pediu que buscasse um terreiro de candomblé, pois o caminho dela era Ia. Assim ela fez e, no
ano de 1991, se iniciou no Candomblé do Povo Bantu pelas maos de Tat’etu dya Nkisi (Pai de
Santo) Sessy Itaocy dya Mutakalambo (Reginaldo Teixeira da Silva) fundador do Nzo Atim
Obatolocy em Belo Horizonte.

Entretanto, Mam’etu ndo sabia que a sua passagem pelo candomblé teria outros
desdobramentos. Foi no ano seguinte que seu filho carnal Sidney Alves da Silva (Tat’etu dya
Nkisi Odesidoji dya Mutakalambo), por questdes de saude, também foi iniciado pelas méos do
Tat’etu Sessy Itaocy dya Mutakalambo.

Atualmente com 41 anos, Odesidoji foi iniciado no candomblé em 1992, aos 11 anos,
pelas maos do Tat’etu Sesi Itaocy dya Mutakalambo. Adentrou ao universo candomblecista,
como ja mencionado, por intermédio da sua mae, Maria da Conceicdo Gomes da Silva, que,
desde pequena, frequentava centros de umbanda onde, por questdes espirituais, se iniciou no
candomblé no ano de 1991, também pelas méos de Sesi Itaocy, passando a ser chamada de

Mavuleji dya Kayango.
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Entretanto, foram alguns problemas de salde — ja que ele fazia tratamento no Hospital
da Baleia — e as constantes visitas ao Nzo de Sesi Itaocy, que, por intermédio da entidade
denominada Sertdo Bravo — boiadeiro — e, tendo em vista a recuperacdo da sua vitalidade, que
Odesidoji passou pelo processo iniciatico do Candomblé Bantu.

Sidney Alves ocupa o cargo de Tat’etu dya Nkisi no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo.
Entretanto, como ele mesmo menciona, a sua missao é dar continuidade aos passos da matriarca
da casa, que ¢ a Mam’etu Mavuleji dya Kayango, pois ele nunca pensou ¢ tampouco pediu para
ser zelador, j& que pertencer ao candomblé néo foi algo planejado.

De acordo do Odesidoji, 0s primeiros passos do terreiro que, posteriormente, se tornaria
0 Nzo Atim Kaiango ua Mukongo, surgiu no ano de 1978, quando nem nascido ele era.
Anteriormente, era uma Casa de Umbanda chamada Rainha lansa, registrada naquele ano e,
com a iniciacdo de Mavuleji, anos depois se tornou o que hoje se conhece como Nzo.

O Nzo Atim Kaiango ua Mukongo deu 0s seus primeiros passos como templo do
candomblé do povo bantu no dia 09 de outubro do ano de 1999 onde, foram iniciados os
primeiros monas (filhos) desta casa sendo eles: duas Muzenza de Matamba, uma Makota de
Kayaya e um Tata Kambono de Mutakalambo.

Entretanto, como relatado pelo Tat’etu, a trajetoria de inicio do Nzo foi composta por
muitas lutas e resisténcias. O primeiro templo foi construido na Rua Ribeirdo Preto, nimero 24,
no Bairro Piratininga em Belo Horizonte. Nao havia paredes de concreto e/ou cimento, apenas
um barracdo construido de madeirites forrados de jornais antigos e pintados de cal. Para
conseguir recursos para o Nzo, Mam’etu Mavuleji costurava uniformes de Judo. “As
madrugadas inteiras nés ficavamos costurando jaquetas para fazer a compra do terreno e
também para fazer a constru¢do do Candomblé” (ODESIDOJI, informagao verbal).

Como relata Sidney, os seus mona dya NKksi (filhos de santo) sempre provieram de varias
classes sociais, entretanto, em sua grande maioria, eram pessoas humildes e, por vezes,
necessitadas de ajuda. Entretanto, independentemente do poder aquisitivo, todos ajudaram na

construgéo do primeiro Nzo, de uma forma ou de outra: com dinheiro, carregando um tijolo etc.
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Figura 10 - Mam'etu Mavuleji e Tat'etu Odesidoji.
Dirigentes do Nzo Atim Kaiango ua Mukongo (acervo pessoal).

Partindo do pressuposto que o Nzo foi inaugurado em 1999 e que o Tat’etu se iniciou
no Candomblé em 1992, ele foi questionado se naquela época ja tinha consciéncia de que essa
tradicdo partia de uma didspora dos povos africanos que foram escravizados no Brasil,

especialmente os bantus. Frente a essa indagacao Odesidoji disse:

Quando eu entrei pra religido, que eu fui me iniciar, na época da minha inicia¢do
existia ainda muito preconceito. Entdo a gente era doutrinado de uma forma que até a
gente mesmo passava a acreditar cegamente que o nosso NKisi (santo) era um santo
da Igreja Catolica. Entre aspas, Mutakalambo para mim era Sdo Sebastido e todos os
dias 20 janeiro eu tinha que louva-lo no Candomblé, mas de preferéncia, eu tinha que
ir a missa de Sao Sebastido, pedindo-o para me abengoar, porque Mutakalambo era
S8o Sebastido. Eu era muito novo, crianga. Entéo, eu cheguei a ter a ilusdo de quando
eu estivesse dentro do xilu (espago sagrado voltado para o processo iniciatico) para
iniciar em Mutakalambo, S8o Sebastido iria aparecer 14 dentro. Entdo eu estava
esperando Sao Sebastido, mas Sdo Sebastido me chegou. (ODESIDOJI, informagéo
verbal).

Ainda segundo o Tat’etu, essa percepcao que ele teve na época, hoje ele reconhece como
fruto do preconceito e do racismo religioso, que ainda se reverbera no Brasil atual, contra as
tradicOes de matrizes africanas que obrigavam, e por vezes ainda obriga, a veneracao aos santos
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catolicos ao invés de demonstrar seu culto aos Mukixi. Entretanto, hoje tendo consciéncia da
sua tradigdo, Odesidoji ressalta que ndo tem repulsa ou algo contra a tradigéo cristd. Porém, ele
tem consciéncia e sabe separar o que € o NKisi, a sua natureza, do que é o santo na Igreja
Catolica. Nessa perspectiva, o Tat’etu ainda relata que, na época da sua iniciagdo, ainda havia
Nzo com altares dedicados aos santos catélicos como forma de dar satisfagdo ao publico: “aqui
ndo cultuamos o ‘capeta’ e sim, os santos da Igreja”. (ODESIDOJI, informagao verbal).

Hoje, no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo, ja ndo se tem mais esses altares. No barracdo
(local destinado ao culto dos Mukixi) do Nzo, por exemplo, ha apenas estatuetas africanas. “E
hoje a gente pode mostrar para o publico realmente o que a gente realmente é, no meu tempo
o0s olhos eram totalmente fechados para isso”. (ODESIDOQOJI, informagéo verbal).

No dia 13 de junho de 2009, com o propdsito de salvaguardar os saberes do nosso povo
e do Nzo Atim Kaiango ua Mukongo, foi fundado o Centro Afro-brasileiro Nzo Atim Oia
Oderim, uma associacdo civil, religiosa, assistencial, filantrépica, educacional, cultural, de
salde e beneficente, sem fins lucrativos, regida por Estatuto, pelo Regimento Interno aprovado
em Assembleia Geral e pelas leis vigentes na Republica Federativa do Brasil, com
personalidade juridica distinta de seus associados, 0s quais ndo respondem pelas obrigac6es por
ela assumidas.

Entretanto, a medida em que o Nzo crescia e 0 espago geografico se mostrou pequeno
para todas as necessidades, ritualisticas entre outras, hoje a casa esta situada na cidade de
Juatuba - MG, na Avenida A, 280, Bairro Bratnas. Essa mudanca se deu principalmente pelo
fato de, como ja mencionado, os mukixi sdo a propria natureza e, por isso, € importante que seu
culto seja realizado nestes espacos.

Essa problemética é apresentada por Gomes (2010, p. 284). Em um estudo realizado
com alguns terreiros de Belo Horizonte — MG, ela se deparou com esse processo migratorio dos
candomblés dessa cidade para municipios metropolitanos.

Para ela, além desse fator mencionado pelo Tat’etu Odesidoji, ha outros como, por

exemplo:

Alguns fatores aparecem como causadores dessa migragdo forcada dos candomblés
da metrépole para os municipios vizinhos. A concentracdo fundiaria, o racismo
resultante da intolerancia religiosa que muitas casas tém evidenciado em dendncias,
sdo fatores de destaque dessa emigracdo. Ao ser um ritual que depende de acesso aos
elementos naturais, principalmente da vegetacdo e dgua de nascente, esses vém se
tornando inacessiveis na metrépole (GOMES, 2010, p. 286).
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Nessa perspectiva, ainda segundo a autora, a emigracédo desses terreiros evidencia, para
além da questdo de espaco ritualistico, que os discursos coloniais eurocéntricos ainda
continuam inviabilizando os Saberes Tradicionais dos Candomblés que, “como resultado,
promovem a segregacdo socioespacial étnica e os fluxos migratérios forcados na metrépole”
GOMES, 2010, p. 286).

2.2. Tat’etu Odesidoji dya Mutakalambo e 0 seu encontro e promoc¢ao dos Saberes

Tradicionais do Candomblé do Povo Bantu

Muitos foram os motivos que levaram as sociedades ocidentais a negarem a
importancia das cosmovisdes africanas na formacdo dos povos como, por exemplo: o
eurocentrismo, o colonialismo e o racismo. Entretanto, como afirma Cunha Junior (2010, p.

30), ha outros motivos que levam a cosmovisdo bantu a ser desconhecida em solo brasileiro:

pode-se comecar pela negacdo da informacé&o. A oralidade dos mais velhos quase nada
transmite aos seus adeptos que, por esse motivo, ndo saem do estagio de iniciantes.
Muitas vezes, ja antigos na casa, passam por determinadas obrigaces temporais,
recebem cargo pelo tempo de iniciagdo, mas ndo sabem o que fazer. Com o0s
pesquisadores, ndo é diferente, pouco passa-se para esses académicos avidos de
conhecimentos orais, para promover mudancas de estrutura ou forma (CUNHA
JUNIOR, 2010, p. 30).

Como afirma Adolfo (2010, p. 43), é sabido que ndo
ha consenso sobre 0 que se procurar a respeito da cosmovisao
bantu no Brasil pois, ha uma série de desconfiancgas entre os
adeptos de tal tradi¢do, o que pode ocasionar em atrasos € até
extingdo da prépria nacdo (ADOLFO, 2010, p. 43).

Sendo assim, a fim de manter viva essa tradi¢do e
cosmovisdo oriunda dos ancestrais, dando continuidade a
entrevista que foi realizada com o Tat’etu dya Nkisi Odesidoji
dya Mutakalambo (Sidney Alves da Silva) no Nzo Atim
Kaiango ua Mukongo — do Povo Bantu — ele foi questionado
sobre: ‘Qual a relagdo dos adeptos ao Candomblé do Povo

Bantu com os Jinkisi e a suas implicagGes na concepcdo de

natureza e ambiente no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo?’. O

Figura 11 - Tat'etu Odesidoji dya
Mutakalambo (acervo pessoal). histdria dentro do candomblé de origem bantu:

Tat’etu Odesidoji comegou contando um pouco da sua
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Frente a essa pergunta, segundo Odesidoji, o culto a ancestralidade — muntus mukixi
e antepassados — € o louvor a propria natureza. “O vento, a chuva, o fogo, as folhas, o ar, o sol,
as estrelas, a lua, tudo esta interligado entre si, para n6s o Mukixi sdo a propria natureza”.
(ODESIDOJI, informacgao verbal). Diante dessa afirmagdo, o Tat’etu ressalta que, frente a
outras tradi¢Ges africanas — como o0s nagds e jejes — na qual ele chama de coirmaos, o candomblé
do povo bantu cultua a natureza, ja os outros as suas divindades tiveram vida terrena.

Nessa perspectiva, Odesidoji ressalta que todos os rituais aos mukixi séo direcionados
a ancestralidade — conforme visto anteriormente —, ou seja, ao cultua-los o candomblecista da
tradi¢do bantu entra em contato com essas divindades que s&o consideradas os ancestrais mais

antigos. Mas o que isso significa? O Tat’etu explica:

O culto & ancestralidade para n6s €, cultuar a ancestralidade da ancestralidade, ou seja,
eu sou filho de Mutakalambo, a minha ancestralidade é de um cagador que vem dos
grandes cagadores, dos meus antepassados, dos antepassados, dos antepassados até
chegar em mim. O meu desejo de fartura, de luta, de prosperidade vem da minha
ancestralidade. Dentro do nosso culto, acreditamos que no nosso DNA, carregamos
um pouco da natureza — ou NKisi — que é dono do nosso mutue (cabega). A gente tem
dentro do nosso DNA essa natureza junto conosco, por isso sem ancestralidade nao
ha candomblé. (ODESIDOJI, informagéo verbal).

Sendo assim, Odesidoji ressalta que, a medida em que se cultua natureza e a
ancestralidade — na busca pelo nommo (equilibrio) — por intermédio dos Mukixi, os iniciados
nesta cosmovisao sao convidados, direta ou indiretamente, a perceber o mundo natural de outra
forma, tendo em vista que, sem a natureza, nao existiriam os seres humanos. O Tat’etu afirma
também que o corpo humano € o altar das divindades candomblecistas, tendo em vista que estes,
por meio do processo iniciatico, se manifestam, também, via a matéria corpdrea humana.
Entretanto, para Sidney, independentemente de alguém ser ou nao iniciado no candomblé, todos
0s seres humanos séo altares dos Mukixi e que, por incumbéncia de Nzambe (deus criador), séo
convidados a reconhecerem 0s seus erros e as suas qualidades, aprendendo a conviver em
sociedade, com o proposito de restaurar o equilibrio entre todos os seres visiveis e invisiveis do
cosmos (muntu, kintu, hantu e kuntu). E ele afirma: ndo vim a este mundo somente por vir. O
meu estar neste mundo tem como propdsito o objetivo de ser altar do meu NKisi. Quem é
iniciado tem a dadiva de carregar dentro de si a propria natureza. (ODESIDOJI, informacéo
verbal).

O Tat’etu ainda afirma que, ao cultuar a natureza que se manifesta, também, dentro de
cada ser humano, este Gltimo, por sua vez, se torna Bushaman do sagrado e o sagrado se torna

Kushaman deste sujeito. E este processo que vai direcionar a cada praticante dessa cosmovisao
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ao que é certo e o que é errado, por isso que se h& condutas que ndo podem ser determinadas
como éticas universais dentro do terreiro. Pois cada NKisi mostra para o seu mona (filho), a
partir do processo iniciatico, qual o caminho que ele deve seguir: “a escolha é nossa, mas eles
(Mukixi) nos mostram o caminho” (ODESIDQJI, informacéo verbal).

Mas como mencionado, h& consentimentos e proibi¢des que podem ser remetidos ao

coletivo. Nessa perspectiva, o Tat’etu verbalizou:

A gente de candomblé bantu, deveriamos ter muito uma coisa em mente: preservar a
natureza, pois tudo que pregamos € a preservacgao da natureza. Para quem nao sabe,
na nossa tradicdo, a &rvore tem vida propria e essa arvore é uma ancestralidade. Ha
pessoas que dizem que a gente é um povo maluco que bate palma para a pedra, bate
cabeca para terra, é, mas essa maluquice na verdade é bater cabega para nossa
ancestralidade. A natureza tem vida prdpria, entdo por isso eu indicio, o primeiro
caminho que o NKkisi nos mostra, para ter uma vida melhor e cultua-lo ndo é o de
cultua-lo apenas no assentamento, e sim, e de cultua-lo dentro da natureza, onde ele
se manifesta na sua inteireza. Respeitar as arvores, respeitar a terra, respeitar a agua,
respeitar a chuva, muita coisa que estamos vendo passar pelo mundo é a natureza nos
dando respostas de que a gente esta fazendo errado; a chuva sempre teve, a gente que
constroi onde ndo deve construir e ela vem e quer pegar o que é dela por direito;
sempre existiu a mata, a gente derruba as arvores para fazer aquilo que a gente quer e
esquece que ali é uma natureza. Entdo a primeira coisa que 0s Mukixi nos mostram, e
que deveriamos sentir isso €, a preservacdo e o cuidado com a propria natureza e
também do nosso proprio corpo que é o altar das nossas ancestralidades. Infelizmente,
é 0 que ainda falta em muitos adeptos da nossa tradicdo, conscientizagdo daquilo que
a gente acredita. (ODESIDOJI, informagéo verbal).

Essa afirmativa reafirma a ideia de que todos os rituais exigem a utilizagéo de recursos
provenientes da natureza, desde a preparacdo da terra
para a construcdo de uma comunidade candomblecista,
pois o solo é sagrado, ele, Nsumbo, é quem dé a licenga
para 0s ritos sacramentais do candomblé sejam
iniciados naquele espaco geogréafico; até as festividades
periddicas que acontecem no Nzo.

Nas comunidades de candomblé do povo
bantu, em especial no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo,
esta analogia entre natureza e os saberes tradicionais, na
qual estes elementos estdo intimamente ligados,
constitui um terreno fértil ao processo de respeito e
conservacgdo ambiental (ARAUJO, 2009, p. 11). Para

que cada ecossistema tenha o0 seu representante

>

Figura 12 - Tat'etu Odesidoji dya
Mutakalambo (acervo pessoal)
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responsavel, o ser supremo Nzambi?, designou cada NKkisi com um atributo para auxilia-lo na
grande obra de perpetuacdo da humanidade (PRANDI, 2001, p. 103). Dessa forma, as forgas
da natureza tornam-se reflexos das emanagdes dos Mukixi no planeta viabilizando o encontro
do sagrado com o0s seres humanos que tem a missdo de preservar, cuidar e manter 0 meio
natural, pois essa € uma condic¢do fundamental para os seguidores do Nzo, visto que, 0s ritos e
rituais sé acontecem e sdo feitos propiciados por meio de folhas, banhos e elementos naturais
consagrados aos Mukixi (MARTINS, 2015, p. 171).

A vivéncia em cada Nzo Atim Kaiango ua Mukongo possibilita aos seus ana e monas
(filhos e irmdos) leituras do mundo, das relagdes humanas harmoniosas e de convivéncias
igualitarias, em que todos podem viver com autoconfianca, dignidade e respeito e, também, que
se deve ter respeito pelo planeta que os acolhe. Assim, quando estes adeptos séo recolhidos para
iniciacdo, passam pelos ciclos de morte e renascimento, dessa maneira € necessario renascer

para novas ideias, valores e culturas (MARTINS, 2015, p. 171).

Figura 13 - Ana dya Nkisi do Nzo Atim Kaiango ua Mukongo (acervo pessoal).

O respeito a0 meio ambiente adquirido no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo nao é
meramente de conservacdo ambiental. Mesmo que cada elemento existente na natureza
represente um NKisi que se deve preservar para manter a ligacdo com o divino e assegurar de
alguma forma a subsisténcia no planeta, o respeito adquirido é de uso consciente e critico do
meio ambiente que se vive, pois, sendo todos os Mukixi intimamente ligados ao meio ambiente,

2 0 deus supremo e criador nos candomblés de tradicdo bantu (ODESIDOQJI, informagao verbal).
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e a medida que se destrdi um elemento da natureza, causa-se uma reagdo em cadeia que pode
ser considerada como um castigo dos mesmos por tal violacdo (MARTINS, 2015, p. 172).
Dessa forma, € correto pensar na possibilidade de conhecer os principios éticos e
filoséficos do Candomblé do Povo Bantu para fundamentar uma educacdo ambiental que
contribua para a formacéo de uma consciéncia ambiental. Essa formagéo, além de promover o
respeito por uma pratica sécio/cosmoldgica herdada pelos negros e negras africanos e afro-
brasileiros (as), ainda pode possibilitar aos educadores uma acdo pedagogica mais solidaria em
relacdo ao meio ambiente (Botelho, 2008, p. 20) observando a Lei Federal n® 10.639/2003, que
torna obrigatdrio o ensino das Culturas e Tradi¢fes Afro-brasileiras desde o ensino fundamental
até o médio nas escolas publicas e privadas, promovendo tais Saberes Tradicionais e a
consciéncia de que repensar a relacdo entre ser humano e ambiente se faz muito necessaria

diante dos problemas ambientais ja enfrentados.

2.3. Kota Sambamocy dya Kaiaia Kukueto e a inconsciéncia coletiva no Nzo Atim

Kaiango ua Mukongo

Ester Antonieta Santos, 39 anos, psicologa, mestra em
Comunicagdo Social pela Universidade Federal de Minas Gerais
(UFMG), e que reponde no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo pela
dijina de Sambamocy. mona dya Nkisi Kaiaia (filha de Kaiaia) tem
como cargo o de Kota, ou seja, a mais velha — aquela que ja passou
pelo processo de renovacdo espiritual de 07 anos. Esse dialogo se
inicia com ela narrando a sua historia de chegada ao candomblé do
povo bantu. Sambamocy chegou ao terreiro por intermédio do seu
irmao mais novo e de uma prima.

Ela conta que tem uma prima que é candomblecista e que

ligava todos os dias para a sua casa com o0 objetivo de conversar

Figura 14 - Kota Sambamocy SODPre @ espiritualidade, sobre as entidades e mukixi. Isso foi em

dya Kaiaia Kukueto (acervo

pessoal) 1988. Nesta perspectiva, Sambamocy narra que ndo se sentia

confortavel em debater sobre essa tematica, ainda mais por

telefone, pois tinha muitos receios e medos, da mesma forma, preconceitos. Sempre passava
para seu irmao mais novo, Pedro, que permanecia horas conversando com a prima.

Em uma dessas conversas sua prima convidou o Pedro para ir em um terreiro de

Umbanda frequentado por ela. Ficava no bairro Pedra Branca, Ribeirdo das Neves — MG. O
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Tat’etu estava em processo de constru¢do do Nzo. Seu irmdo comecou a frequentar e,
posteriormente, depois de muita insisténcia, Sambamocy foi também. Em uma das suas

conversas com o Tat'etu, ele pediu que ela jogasse o0s blzios com ele:

Na época eu ndo sabia do que se tratava. Ele me disse que eu era filha de Kaiaia e que
ela vestia branco e azul. Nessa conversa o Tat’etu me disse que eu precisava de
orientacdo espiritual, pois tudo o que eu comegava eu ndo terminava, eu ndo dava
conta de finalizar as coisas. la tudo muito bem, mas, no momento em que as coisas se
engatavam eu ndo conseguia continuar. De fato, era isso que estava acontecendo
comigo realmente. (SAMBAMOCY, informacéo verbal).

Foi assim, relata ela, que as coisas foram seguindo seu ritmo. Sambamocy relata que um
dia estava tendo uma sessdo e uma Pomba Gira (entidade) a chamou. Nesse momento ela perdeu
a consciéncia — incorporou uma entidade pela primeira vez. E dessa forma, ela entrou
efetivamente para este terreiro onde, posteriormente, passou pelo processo iniciatico no ano de
2008. E, anos depois ela deixou sua casa de origem e foi ser mona dya Nkisi do Tat’etu
Odesidoji.

Hoje, 14 anos apds a iniciacdo, Sambamocy foi questionada a respeito de como ela
definiria o0 Candomblé do Povo Bantu aqui no Brasil. Nessa perspectiva, a Kota respondeu
dizendo que o Candomblé ndo é uma religido, € um estado de espirito, um modo de vida. “O
candomblé estd para todo mundo, mas ndo é todo mundo que estd por candomblé”.
(SAMBAMOCY, informacgéo oral). Indagada por essa afirmativa, a mais velha relata que néo
é qualquer pessoa que da conta de viver o Candomblé, de estar presente, de ser paciente e
entender o processo de conhecimento, de hierarquia e respeito aos mais velhos e mais novos e,

principalmente de se prontificar a ressignificar o mundo natural:

Quase que vira uma moda, ndo é? Ser pai ou mae de santo. O povo enche a boca para
falar que quer ter casa. Convido a essas pessoas a virem aqui e passar 21 dias criando
os barcos — nome dado ao recolhimento de uma pessoa para 0 processo iniciatico -,
acordar as trés da manhd, lavar, passar, cozinhar, limpar. (SAMBAMOCY,
informac&o verbal).

E no dia-a-dia que se aprende tudo o que é necessario dentro de Nzo, as cantigas, rezas,
os rituais, cultos, hierarquia entre outros. Dando continuidade a pergunta inicial, Sambamocy
diz que h& uma ligacdo com a ancestralidade africana e com o candomblé brasileiro que é
interruptiva. Para ela, a ancestralidade do Candomblé ¢ inexplicavel, ela se manifesta na propria
vivéncia no Nzo, nos rituais e cultos, no encontro com as entidades, com as divindades que séo

a prépria natureza.
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Esta escrito na minha dissertacdo sobre o que chamamos de inconsciente coletivo. O
que defendo é que eu acredito que as pessoas negras, principalmente por estarmos
ligados ancestralmente as raizes africanas, ndo sé pelas religiosidades, temos um
inconsciente coletivo forte. Porque a gente vé as coisas e a gente se identifica. Como
se a gente tivesse uma memoria passada sobre aquela vivéncia, e é isso que eu estou
defendendo, essa ancestralidade estd em nos, faz parte de nos, porque nds também
fazemos parte disso. (SAMBAMOY, informagéo verbal).

Para Sambamocy, os seres humanos ndo sdo fragmentados, o passado faz parte do
presente e, o presente fard parte do futuro. Essa linearidade do tempo faz com que os seres
humanos do presente ndo se esquegam dos ensinamentos e
vivéncias do passado, e que estes aprendizados estdo no
inconsciente de cada ser, ou seja, inconsciéncia coletiva.
Dessa forma, ndo ha possibilidade de pensar em um ser
humano fragmentado ou desassociado do mundo natural.
Ainda segundo a Kota, € essa ancestralidade que,
principalmente por meio do Nkisi Kaiaia, a fizeram trilhar
caminhos inimaginaveis.

Apos essa afirmativa, Sambamocy foi questionada se
essa relacdo com a ancestralidade e Kaiaia modificou a sua
percepcao acerca do mundo natural. Frente a essa pergunta ela

ressalta que essa mentalidade ambiental j& estava presente na

sua vivéncia antes de ingressar ao candomblé, onde ela afirma
8 que esta ligada a ideia de inconsciente coletivo. Para ela essa

Figura 15 - Kota Sambamocy e . . . .

Nzenza Seji Danji (acervo pessoal) ~ Percep¢ao de cuidado e integralidade do ser humano com o

mundo natural é fruto dos antepassados e ancestrais que, desde

antigamente, ja ensinavam tal importancia:

Isso ndo é europeu. A mentalidade ambiental é africana, sdo os povos africanos que
sempre tiveram preocupagdo com o mundo natural. Os povos indigenas, aqui no Brasil
por exemplo, se assemelham aos nossos povos. (SAMBAMOCY, informacéo verbal).

Nessa perspectiva, ela ressalta ainda mais essa semelhanga com os povos originarios a
reafirmar a ideia de que, por meio dessa inconsciéncia coletiva, os candomblecistas partem do
pressuposto de usufruir da natureza apenas com aquilo que € essencial para determinado
momento. N&o ha a ideia de estocar nada.

Ainda segundo a Kota, € a vivéncia no Candomblé do Povo Bantu que potencializa e

possibilita que as pessoas acessem a este inconsciente coletivo, a essa memoria ancestral. Esta
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memoria estd viva no Nzo, em seus adeptos desde o nascimento. Nessa perspectiva, 0
comportamento ambiental é desencadeado a partir desses saberes guardados no inconsciente. E

SO preciso virar uma chave, se colocar no processo de viver a cosmovisdo candomblecista.

Figura 16 - Saudacdo ao Nkisi Lemba Nganga (acervo pessoal)

Sambamocy defende que, para virar essa chave é preciso se abrir ao processo de
reconhecimento da sua propria histéria, dos seus antepassados para que, dessa forma, se
entenda, também, como um ser integral neste mundo.

Para ela, o fato de a humanidade viver em um mundo globalizado, onde as informag6es
sdo de facil acesso, por vezes potencializa a ideia da modernidade de dominagdo do mundo
natural. E por isso que, nessa perspectiva, os saberes tradicionais do candomblé, segundo
Sambamocy, podem contribuir para que os seres humanos compreendam que estes sao filhos
do planeta e que, sem ele, ndo ha humanidade. Questdo que ja foi aprendida dentro do Nzo e
que, por meio de tais saberes, pode facilitar a tomada de consciéncia coletiva de cuidado e
respeito com o0 mundo natural.

Claro que, vale ressaltar que ndo sdo todas as pessoas 0s ana (filhos) do Nzo Atim
Kaiango ua Mukongo que tém essa consciéncia ambiental. Essa afirmacdo da Sambamocy

remete a outras questdes estruturais e sociais.
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2.4.  Nzenza Seji Danji dya Hongolo: implicacOes nas relagdes e interagdes com a

natureza a partir da vivéncia no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo

Pedrina de Lourdes Santos, 59 anos, nascida e residente na cidade de Oliveira— MG ha
49 anos é reinadeira e, ha 41 anos é capitd do Reinado de Magcambique de Nossa Senhora das
Mercés. Como todo iniciado aos segredos da Cosmovisdo do Candomblé do Povo Bantu e,
ainda como nzenza, sua dijina é Seji Danji dya Hongolo.

Seji Danji relatou a sua experiéncia de chegada ao Nzo Atim Kaiango ua Mukongo. No
ano de 1999 ela foi até ao Nzo para ministrar uma formacao sobre o Reinado a pedido dos
Pretos Velhos Jodo e Benedito — entidades ancestrais — de Mam’etu Mavuleji e Tat’etu
Odesidoji:

Entdo nds passamos um periodo confeccionando os instrumentos. Ensinando a tocar,
a dancar as toadas. No Reinado a gente ndo fala nem mdsica, nem canto, falamos
toada. Mas o reinado é como candomblé a gente aprende, aprende, morre sem saber
de tdo profundo que é. (SEJI DANJI, informacéo verbal)

Nessa perspectiva, Seji Danji também explica que o tempo no Nzo é muito exiguo para
que se possa ter espaco o suficiente para explicar, dialogar e conhecer profundamente sobre os

fundamentos e mandamentos do sacramento do Reinado.
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Figura 18 - Kizomba dos Pretos Velhos (acervo pessoal).

Passada essa formacao e, percebido que os ana tinham aprendido muito sobre o Rosario,
Seji Danji deixou de frequentar o Nzo. Entretanto, alguns anos depois, em 2015
especificamente, morando em Belo Horizonte — MG, estava saindo para ministrar uma palestra
em um centro Kardecista — foi pertencente dessa doutrina por mais de 20 anos —, recebe uma
ligacio de uma das makotas® mais velhas do Atim Kaiango ua Mukongo, Makota Locydewara
(Mé&e Locy).

Nessa ligacdo, Makota Locydewara disse a Seji Danji que Tranca Rua — entidade
ancestral — de Tat’etu Odesidoji queria conversar com ela. Depois da palestra ela foi até ao Nzo

que, nessa epoca, ja estava migrando para a cidade de Juatuba — MG.

Pensei que era no Piratininga em Belo Horizonte, ai Mae Locy disse que ndo: é em
Juatuba — MG. Ai eu marinei, a dificuldade que ia ser, mas vim assim mesmo. Desci
I4& embaixo na rodovia, vinha subindo e meu telefone descarregou. Ele — ‘Tat’etu
Odesidoji’ — ndo conseguia falar comigo, nem eu com ele. (SEJI DANJI, informacéo
verbal).

Na época, o caminho da rodovia até o novo endereco do Nzo era todo de terra. N&o
havia, também, o saldo de culto aos Mukixi e, tampouco, a casa de toque para Exu, apenas a

casa de preto Velho.

3 Mulheres que ndo entram em transe de incorporagdo. Responsaveis por cuidar e zelar dos médiuns no momento
de incorporacdo. (ODESIDOJI, informac&o verbal).
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Figura 19 - Casa dos Pretos Velhos (acervo pessoal)

Figura 21 - Entrada do Saldo de Culto aos Mukixi (acervo pessoal).
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Seji Danji também conta que, logo quando chegou foi recepcionada pelos Pretos Velhos
de Mam’etu Mavuleji e Tat’etu Odesidoji. “NOs rezamos 0 Rosario, assim como 0S hegros na
senzala rezavam” (SEJI DANIJI, informacéo verbal).

Nessa reza o Preto Velho de Tat’etu Odesidoji foi
embora e 0 Marujo Martim Pescador chegou. Conversando com
essa outra entidade, Seji Danji conta que o recado que Seu
Tranca Rua tinha para ela era bem simples e audacioso: no dia
09 de janeiro de 2016 haveria um barco para recolher e ela
deveria entrar para se iniciar nos segredos do Candomblé do
Povo Bantu.

Questionada se ela foi resistente ao pedido, Seji Danji
disse que ndo. Entretanto, ela confessa que nunca tinha

participado de um sikasambe e que, tampouco, sabia 0 que era o

Candomblé, seus segredos dentre outros. Porém, decidida a sua
entrada para iniciacdo, ela comegou a ser mais frequente no Nzo Fira 2 - Sej banji buscano
e, consequentemente, a participar dos rituais e cultos aos Mukixi. folhas na mata (acervo pessoal)
Em uma dessas ocasides ela acabou bolando* — dormindo no santo, pela primeira vez.

O que mais chama a atencdo nessa entrevista é que, a todo momento Seji Danji fala a
respeito da sua experiéncia enquanto reinadeira e como este a levou ao Candomblé. O mais
interessante € que neste relato ela desmistifica muitas questes sobre esta primeira tradicao,
principalmente sobre os aspectos historicos. O Reinado também ¢é uma forma que os negros
escravizados de tradicdo encontraram para resistir a opressdo dos europeus em territério
brasileiro. O culto realizado por eles ndo é direcionado aos santos cristdos catélicos e, sim, aos
Mukixi, assim como no Candomblé do Povo Bantu. Importante reconhecer essa pluralidade de
resisténcias e reinvencdes que o povo bantu encontrou como forma de perpetuacdo da sua
cosmoviséo.

A partir da sua vivéncia e experiéncia no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo, Seji Danji
afirma que todos os seres humanos, independentemente da crengca ou ndo crenca, S0
convidados por Nzambi - deus criador na cosmovisdo bantu — sdo convidados a viver em

harmonia com o mundo natural. Ainda segundo ela, os mukixi s&o 0s mentores espirituais que

4 O bolar ou dormir no santo, é um dos fendmenos mais comuns que ocorre com um Ndumbi. O seu corpo nédo
esta preparado para manifestar a forca do seu NKisi, por isso vocé acaba o incorporando de uma forma semelhante
a um desmaio. (ODESIDOJI, informac&o verbal).
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guiam a humanidade rumo ao equilibrio com o mundo natural, j& que estes, por sua vez, sdo a
propria natureza. E por isso que a humanidade deveria dar ouvidos ao clamor da terra.

Outros sdo 0s mentores espirituais responsaveis por ajudar a humanidade neste plano
fisico, j& mencionado neste capitulo, que séo as entidades: pretos velhos, caboclos, boiadeiros,
baianos, marujos, exus e pombas giras. Todos convergem para 0 mesmo objetivo: equilibrio
entre todos os seres animados e inanimados da terra.

Para Seji Danji ha uma coisa que chama a atencao nas suas conversas com 0s ancestrais,
especialmente as entidades: “a semeadura ¢ livre, mas a colheita ¢ obrigatoria” (SEJI DANIJI,
informacdo verbal). Nesta perspectiva, para ela, os problemas socioambientais que a
humanidade sofre hoje em dia, s&o fruto da sua ganancia e, principalmente, por ter deixado de
ouvir o que a terra os fala.

Seji Danji, também conhecida como Capita Pedrina, € reconhecida como pesquisadora
na area de cantos e oralidades em linguas africanas de matriz bantu, em cultura e histéria-afro-
brasileira. Pertencente ao Programa de Mestras e Mestres dos Saberes Tradicionais da
Universidade Federal de Minas Gerais — UFMG, tem se destacado, também, como uma grande
pensadora negra sobre relagdes étnico-raciais.

Nessa perspectiva, ela ressalta o grande desconhecimento do povo brasileiro,
principalmente por conta dos racismos estruturais e religiosos, a respeito de sua historia e,
principalmente, do vasto saber promovido pelas comunidades tradicionais, especificamente o
Candomblé do Povo Bantu.

Ela ressalta como ainda tais cosmovisdes africanas, em especifico a bantu, estdo ainda
carregadas de frutos herdados do colonialismo. Os opressores de antigamente hoje se
transvestem de uma nova roupagem para continuar subalternizando o povo preto. Para ela, 0
exemplo maior disso sdo os brancos que falam em nome do povo preto ou que usufruem do

conhecimento ancestral para conseguir o que almeja, principalmente dentro das academias.

O nosso povo tem um conhecimento milenar, desde a antiguidade ja sabiamos que
destruir o ambiente era um atentado contra o equilibrio do mundo natural. Foram os
colonizadores que nos impuseram praticas de desagrado a natureza. Mas, assim como
0s povos originarios dessa terra — indigenas — nosso povo ja sabia que, para ter uma
vida digna, era preciso preservar a nossa terra, pois ela é também sagrada. O povo
bantu j& sabia disso h& milénios e milénios atrés. Isso ai, eu estou dizendo s6 para ver
a forca do conhecimento que esse povo tem, ndo é? (SEJI DANJI, informag&o verbal).

Para ela, o fato do povo bantu reverenciar a natureza e, isso se reverberar na préatica
candomblecista no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo, mostra o quanto hoje é necessario respeitar

0 mundo natural em todos 0s seus aspectos, principalmente para os adeptos de tal cosmoviséo.
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Como afirma Seji Danji, a natureza, para além de ser sagrada, € medicamento para o
corpo e para a alma. Por meio dela, é possivel preparar chas de cura, banhos de descarrego de

energias negativas.

A minha mée era benzedeira, parteira. O meu pai fazia muitas garrafadas®, muitos
remédios, muitas coisas que eu ndo conheci. Porém aprendi com eles muitos saberes
que 0 povo negro, anterior aos meus pais, 0s ensinaram como: comidas, banhos entre
outros (SEJI DANJI, informag&o verbal).

Ela ressalta ainda a importancia de reconhecer as aliangcas que o povo bantu gerou como
forma de sobrevivéncia e resisténcia. Para Seji Danji esta alianga ocorreu sempre com 0S povos
indigenas, que também foram escravizados. Ela os chama de irmdos indigenas. Para ela foi essa
alianca entre 0s bantu e os indigenas que possibilitou que hoje o candomblé bantu louvasse as

entidades denominadas de caboclos, afinal de contas, estes, por sua vez, sdo indigenas.

E um acordo ancestral, de luta, de resisténcia. Nosso povo sofreu junto com 0s nossos
irmdos indigenas. Nossa tradi¢do abriu as portas para estes seres ancestrais que
lutaram junto com os nossos. Este acordo ancestral reforca a nossa necessidade de,
como candomblecista bantu, cuidar da natureza, ja que nossos irmaos também fazem
isso (SEJI DANJI, informacéo verbal).

Seji Danji afirma que ndo se pode esquecer essa alianca, esquecer as raizes dessa
caminhada de resisténcia do povo bantu. A terra é do povo indigena e, como perpetuadores da
tradicdo do candomblé do povo bantu, é missdo desse povo ajudar na preservacdo desta terra
que pertence aos povos originarios. E por isso que atualmente, o Nzo Atim Kaiango ua
Mukongo reverencia, por meio das entidades dos caboclos, a cosmovisdo dos povos indigenas,
seja por meio dos rituais ou por meio da preservacdo do ambiente. Uma historia de respeito e
gratidao.

E dessa forma que Seji Danji afirma que, ao pertencer ao Candomblé do Povo Bantu e,
ao louvar os caboclos, ela aprende o significado, a importancia e a necessidade de preservar e
restabelecer o equilibrio entre a humanidade e os seres humanos, afinal, “se nos destruimos a
Natureza, nds estamos destruindo a nés mesmos!” (SEJI DANJI, informacéo verbal).

Esse aprendizado se implica em todas as instancias de sua vida e existéncia. Desde a sua

tratativa com o ambiente até a sua relagdo com os outros seres humanos. Entretanto Seji Danji

5 Garrafadas, em geral, sdo combinagdes de plantas medicinais veiculadas em bebidas alcodlicas, utilizadas com
diversas finalidades na medicina popular. (SEJI DANJI, informacdo verbal).
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ainda relata a dificuldade em se
assumir candomblecista em um pais
altamente racista. Um exemplo disso
foi quando a casa de seus pais foi
apedrejada por catdlicos mais
conservadores pelo simples fato de
serem benzedeiros.

Hoje Seji Danji entende a
importancia de valorizar e honrar as
raizes africanas. Esse processo ela
chama de “purificagdo” em que
elementos utilizados dentro do Nzo
Atim Kaiango ua Mukongo, que séo
resquicios do colonialismo, d&o

espacos para aqueles que os

antepassados e ancestrais do povo

Figura 23 - Paramenta feita de palha de coqueiro do NKkisi Nsumbo
(acervo pessoal). bantu usavam, como por exemplo: a

Kunda® que hoje ndo é mais de louca

e sim de barro; as paramentas’ dos mukixi que atualmente s6 usam elementos provenientes da
natureza e ndo mais aqueles que se assemelham as coroas de ouro dos europeus.

Seji Danji afirma que essa “purifica¢do” ¢ outro fator importante para que, dentro do

Nzo Atim Kaiango ua Mukongo, o candomblecista da cosmovisdo bantu aprende a néo

maltratar aquilo que para este povo ¢ sagrado, a natureza. “A gente tem que cuidar porque a

nossa fé nos leva a isso”. (SEJI DANJI, informacéo verbal).

Grande exemplo disso € o que eu mesmo vivo dentro do terreiro aqui, enfrentando o
que nao é da nossa tradigdo. Ndo podemos usar copos descartaveis, porque eles levam
centenas de anos para a natureza consumir. Porém, temos que ser realistas, as vezes o
préprio povo que se diz que cultua a natureza, ndo pensa nisso. Ndo demonstra esse
respeito na hora de cuidar dessa propria natureza. O Tat’etu Detaji, ja e desencarnado,
ndo gostava nem que cuspisse no chdo. O respeito que ele tinha com a natureza
chegava a isso, a esse nivel. Ele era de Nsumbo. (SEJI DANJI, informacao verbal).

® Assentamento. Bacias e pratos utilizados no ritual de iniciacdo onde o seu Nkisi fica guardado por meio de rezas
e fundamentos revelados apenas aos novicos. (SEJI DANJI, informagéo verbal).

" Ferramentas utilizadas pelos Mukixi que simbolizam a sua manifestacdo no mundo natural. (SEJI DANJI,
informac&o verbal).
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Nessa questdo, Seji Danji afirma a
importdncia de uma diligéncia que esteja
arraigada profundamente com esse compromisso
de respeito ao mundo natural. Para isso, é preciso
muita persisténcia e paciéncia para que essas
pautas de preservagédo e cuidado avancem dentro
do Nzo Atim Kaiango ua Mukongo. Vale ressaltar
que essa problematica é algo enfrentado por todas
as sociedades e, estando o candomblé inserido
nelas, especificamente em territorio brasileiro,
n&o esta distante desta.

Seji Danji atribui essa falta de consciéncia
principalmente por conta do mundo globalizado
que enxerga a natureza apenas como um meio de
acumulo de riquezas. Essa mentalidade € fruto do
colonialismo. Essa afirmativa ressalta e reforca a
importancia de uma educacdo ambiental que, de
fato, reconecte o ser humano com este mundo
natural. A pauta ambiental ndo pode ser tecnicista,

ela tem que agregar todos 0s conhecimentos que

B iy 2N

Figura 24 - Nzenda Seji Danji (acervo pessoal)

contribuam na superagdo dos problemas socioambientais atuais. Na cosmovisdo bantu,

especialmente dentro do Nzo Atim Kaiango ua Mukongo, até para se retirar uma folha da

natureza é preciso pedir licenca:

Eu tenho que cuidar das matas até mesmo para escolher uma folha. Eu tenho que pedir
licenca para retird-la, ndo é? Explicar para a natureza que aquilo vai servir para curar
e abencgoar a humanidade. Para mim, isso é vivenciar a natureza, nao é? E isto é fazer-
se natureza. E o ritual, é muito lindo. (SEJI DANJI, informacéo verbal).

Sendo assim, para Seji Danji, ser candomblecista bantu, estar no Nzo Atim Kaiango ua

Mukongo, é ndo contribuir com a contaminacdo do ambiente, é compreender que isso é

fantastico. Ainda segundo ela, a natureza é o proprio ser humano e este, por sua vez, deve se

atentar a isso para que de fato as sociedades possam superar as problematicas ambientais.
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Como mona dya Nkisi Hongolo, (filha do Nkisi Hongolo), Seji Danji afirma que s&o 0s
mukixi as divindades responsaveis por sustentar e dar vida ao mundo natural. Hongolo é o
magma, é ele que permite que a terra fique suspensa no universo.

De acordo com Seji Danji, 0 mundo estad contaminado pelo modo de ser e viver dos
norte-americanos e europeus. Para ela, estes povos, em geral, vivem em busca de acumular bens
materiais. Essa ideia é divergente dos saberes pertencentes aos bantus e que se perpetua dentro

Nzo Atim Kaiango ua Mukongo.
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3. OS SABERES TRADICIONAIS DO CANDOMBLE DO POVO BANTU: historia,
resisténcia, cosmovisdo, mukixi e humanidade.

Como afirma Prandi (2000, p. 54), os primeiros séculos do tréfico de seres humanos
negros, oriundos do continente africano, foram marcados, preferencialmente, pela chegada
forcada — para exercer o trabalho escravo — dos povos bantus® em territdrio brasileiro. Nesta
perspectiva, segundo Malandrino (2009, p. 02), entre os séculos XVI e XIX, a retirada deste
povo se concentrou, principalmente, na regido que hoje é conhecida e denominado como o pais

de Angola:

Portanto, entre os séculos XVI ao XI1X foi em torno do trafico de escravos que se deu
a relacdo entre os africanos, com destaque para 0s angolanos, e 0s europeus, com
destaque para os portugueses. Cabe notar que esse contato foi regido por relacfes
desiguais de poder. Como catolicos, 0s portugueses tinham o desejo de propagar sua
fé e 0 seu ideal comercial e migratério ia ao encontro da posicao da Igreja Catolica e,
com isso, a fortalecia. (MALANDRINO, 2009, p. 02).

Sendo assim, de acordo Malandrino (2009, p.03), a presenca dos portugueses em
territorios do continente africano, principalmente na regido de Angola e, na busca por pessoas
para escravizé-las, provocou mudancas em suas sociedades locais, especialmente porque este
contato, entre estes dois povos, foi regido por relacdes desiguais de poder. Sendo assim,
Portugal, ao adentrar nos territorios de Angola, criou, rapidamente, bases para uma auténtica
politica ndo s6 mercantil, como também, missionaria. Uma juncdo entre comércio e
proselitismo® cristdo. E essa juncdo entre o comércio portugués e o proselitismo cristdo que
provoca a incorporacao de valores culturais e religiosos pelos angolanos, reverberando nas suas
percepcdes e concepgdes acerca do mundo — cosmovisao.

Dessa forma, conforme Malandrino (2009, p.05), Angola se tornou o combustivel e

territorio fértil no trafico de seres humanos a serem escravizados para a producdo comercial

8 Os bantus, povos da Africa Meridional, estdo representados por povos que falam entre 700 e duas mil linguas e
dialetos aparentados, estendendo-se para o sul, logo abaixo dos limites sudaneses, compreendendo as terras que
véo do Atlantico ao Indico até o cabo da Boa Esperanga. O termo “bantu” foi criado em 1862 pelo fildlogo alemio
Willelm Bleek e significa “o povo”, ndo existindo propriamente uma unidade bantu na Africa. As principais
linguas deste tronco séo: o ajaud, falado em terras contidas hoje em Mogambique, Malaui e Zimbabue; o ganguela,
na fronteira leste de Angola e oeste de Zambia; cuanhama, no Sudoeste africano contido em Angola e Namibia; o
iaco-cuango-casai, no Zaire; macua, em Mogambique; quicongo, no Congo, Cabinda e Angola; quimbundo, em
Angola (acima do Rio Cuanza e ao redor de Luanda); quinguana, no Zaire; quioco, no nordeste de Angola; ronga,
em Mocambique e Zimbabue; suaile, na Tanzania, Zanzibar e Mocambique; suto, na Africa do Sul; tonga, em
Mog¢ambique e Zimbabue; xona, em Mocambique, Zimbé&bue e Botsuana; umbundo, em Angola, abaixo do Rio
Cuanza e na regido de Benguela (PRANDI, 2000, p. 54)

® Proselitismo é o nome dado a busca ativa de uma religifo por novos fiéis. Em sua origem grega, o termo designava
a adesdo de pagdos ao judaismo, mas esse sentido primeiro foi perdido ha muito tempo. Hoje, “proselitismo” é
usado com conotacao negativa, para descrever a suposta agressividade de uma religido (concorrente) em converter
novos seguidores. (GAARDER; HELLERN; NOTAKER, 2020, p. 282).
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brasileira, “estando sua vida econdmica ¢ comercial mobilizada ¢ baseada na escravidao”
(MALANDRINO, 2009, p.04). Essa situacdo, para aléem das transformacdes culturais e

cosmoldgicas, causou um desequilibrio também econémico naquele pais:

[...] uma vez que, dele, apenas tirou-se pessoas e produtos, sem que houvesse
investimento efetivo no seu desenvolvimento. Primeiro, porque houve uma
concentragdo muito forte no trafico de escravos, 0 que exigia pouco gasto e muita
violéncia; e, segundo, porque seu territério foi utilizado como depdsito de
sentenciados (degredados) (MALANDRINO, 2009, p.04).

O tréafico destes povos, para Malandrino (2009, p. 06), interferiu, de forma
extremamente negativa, no sistema social de Angola, fazendo com que houvesse um
rompimento com o padrdo de vida e com o sistema tradicional de compreensdo do mundo ja
estabelecido por meio da cosmovisao bantu.

Dessa forma, no século XVI, Angola se torna um dos mais importantes mercados de
captura de pessoas para serem escravizadas no Brasil. Tal captura se deu ndo somente no litoral,
mas também, no interior do pais, entretanto, vale ressaltar que, “por meio de troca, quer como
prisioneiros, quer como tributo, ‘os angolanos foram’ retirados normalmente de maneira
violenta” (MALANDRINO, 2009, p.06) do seu lugar de origem.

Para Malandrino (2009, p; 06), é impossivel compreender a cosmovisao do povo bantu
nas origens da formacao do povo brasileiro, sem pensar no triangulo relacional entre Portugal,
Brasil e Angola, ja que este Ultimo ofereceu pessoas para serem escravizados no “Brasil durante
um longo periodo a custos baixos, sendo tal fluxo continuo e barato” (MALANDRINO, 2009,
p.06). Esta relacdo ndo se reduz apenas a um trato de comércio de pessoas negras, mas também,

um instrumento de conquista e dominacgao portuguesa sobre Angola uma vez que:

[...] na regido congo-angolana, as instalagbes fisicas, além de demarcarem
precariamente a posse do territério portugués, introduziram as primeiras
transformacdes na forma de capturar escravos: a violéncia cometida diretamente por
europeus sobre os povos do litoral passou a ocorrer paralelamente aos acordos com 0s
soberanos locais (RODRIGUES, 2005, p. 46).

E esta estratégia que, para Malandrino (2009, p; 07), permitiu que fossem realizadas,
aproximadamente, duas mil viagens do porto de Angola para o Brasil, para vender, ao longo de
quase trés séculos, cerca de quatro milhdes de pessoas negras que se tornarao escravas em solo
brasileiro. Portanto, ainda segundo a autora, a presenca de Portugal em Angola é caracterizada
como um trato extremamente predatorio de seu povo, gerando, por diversas vezes, guerras,

extorsdes dos chefes angolanos. Nessa perspectiva, vale ressaltar que o comércio dos seres
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humanos angolanos encadeou, também, a oferta de varios produtos africanos, ou seja, uma

pessoa “tinha um valor agregado, apresentando-se como mercadoria capaz de carregar outras”.

(MALANDRINO, 2009, p.07). Entretanto:

Se através do prisma econdmico o comércio de escravizados tornou-se agregador, 0
mesmo ndo pode ser dito em relagdo a questdo cultural, ja que a forma como se
estruturou a escraviddo mercantil, diferentemente da escraviddo doméstica, mostrava-
se inconciliavel com a vivéncia dos grupos de tradicdo bantu. O que observamos é a
ruptura das bases culturais bantu e a transformacdo do ser humano em escravizado.
(MALANDRINO, 2009, p.08).

Esta ruptura das bases culturais bantu fortalece o envolvimento das sociedades locais
com o trafico de pessoas, especialmente daqueles que viviam no litoral angolano, ja que tal
conduta interferiu, profundamente, na organizacéo social, politica e cosmoldgica desses povos.
De acordo Rodrigues (2005, p. 47), a exploracdo escravagista, em Angola, proporcionou o
declinio de antigas posturas politicas neste territorio, ascendendo, por sua vez, “um tipo de
Estado que floresceu escravizando e exportando seus dependentes através do Atlantico”
(MALANDRINO, 2009, p.08). E essa conduta que esfacela as principais estruturas politico-

sociais da cosmovisao bantu, como:

[...] a separacéo da familia e a perda do territorio. A captura e a separacéo da familia
alargada e nuclear desestruturam visceralmente a pessoa de tradicdo bantu, que perde,
nesse momento, a possibilidade de dar continuidade a participacdo vital, uma vez que
foram rompidos os lagos de solidariedade vertical e horizontal. Rompendo esses lagos,
a pessoa tem desfeita a ligagcdo com a participacdo vital, havendo também a quebra da
corrente vital. O ser humano tem, portanto, a sua forga vital diminuida. Esgotam-se
0s motivos pelos quais se vive, uma vez que, dentro da cultura bantu, sé se existe pela
e na comunidade. (MALANDRINO, 2009, p.09).

Para além dessa dimensdo da perda da forca vital, que esgota os motivos pelos quais se
vive, ja que na cosmovisdo do povo bantu a existéncia esta alicercada a ideia de vida em e na
comunidade, outro aspecto de rompimento se da na compreensdo de territério, ja que, nesta
tradicdo e de acordo Rodrigues (2005, p. 47), ele configura o espacgo da estrutura social, ou seja,
a terra é um aspecto intrinseco a ideia de existéncia em grupo onde, cada familia, ou cla, possui
espacos bem delimitados ja que esta, por sua vez, € um bem inaliendvel e de propriedade
coletiva dos vivos, antepassados e ancestrais, sendo heranga milenar de usufruto. A terra, o
territorio, na cosmovisao bantu, tem um carater extremamente sagrado, o que fortalece a coeséo

social e garante a consciéncia de vida em comunidade:
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O vinculo com a terra serve de elemento de unido a comunidade de sangue ou
parentesco. Existe uma participacdo analoga entre o grupo e a sua propriedade. Pode
falar-se de participagdo coletiva entre o grupo e seu prolongamento.
(MALANDRINO, 2009, p.10).

Sendo assim, é por meio da insercdo da pessoa, pertencente a cosmovisdo do povo bantu,
no grupo e no territorio que fortifica a coesao, a solidariedade e a promogao da consciéncia
comunitaria. Ao ser retirado desse convivio e, ao ser submetido a escravidéo, antes da travessia
do Atlantico e durante a estadia nos barracfes e, apds a travessia em direcdo ao territorio
brasileiro, essa concepcao de participacdo coletiva é rompida.

Entretanto, de acordo Gomes (2019, p. 157), a medida em que a captura destes povos
passou a ser mais distante dos portos de embarque, tornou-se necessaria a criacdo de condicdes
favoraveis e anteriores a travessia do Atlantico, ou seja, a criacdo de barracdes onde se
concentravam as pessoas capturadas enquanto esperavam o momento de translado para o Brasil.
Sendo assim, segundo Rodrigues (2005, p. 50), esse processo favoreceu a modificagdo e mistura
das linguas maternas desses povos ainda em solo africano, antes de embarque, e ndo somente
em territorio brasileiro.

Porém, segundo Malandrino (2009, p; 08), vale analisar que as linguas faladas dentro
dos barracfes de concentracdo, ndo eram, necessariamente, a lingua materna dos povos que
foram escravizados, e sim, “a lingua veicular usada na regido onde 0 comércio de escravos era
efetuado e onde eles eram armazenados antes do embarque” (MALANDRINO, 2009, p. 08).
Todavia, as pessoas que coabitavam o mesmo barracdo, apesar de terem origens étnicas por
vezes diferentes — podendo ser até mesmo rivais — por uma necessidade imprescindivel de
sobrevivéncia, tiveram que aprender a conviver.

Nesse entretempo, é de comum acordo compreender que, as linguas bantu, embora
mantivessem diferencas entre si, ndo impossibilitaram a comunicacdo entre as pessoas dentro
do barracdo. Para Malandrino (2009, p; 10), a comunicacdo entre as pessoas escravizadas
comegou ainda no trajeto entre Angola e Brasil, ja que, “mesmo a diversidade de linguas entre
0s cativos néo teria impedido a troca de ideias, uma vez que os povos de tradicdo bantu séo
provenientes de um mesmo tronco linguistico”. (MALANDRINO, 2009, p. 10).

Sendo assim, ainda segundo a autora (MALANDRINO, 2009, p. 10), além do
parentesco linguisticos, 0s povos que compdem a cosmovisao bantu conservam um fundo de
costumes, crencas e ritos similares, ou seja, mesmo que subdivididos em variedades linguisticas

e caracteristicas culturais variadas, histérias diversas e, por vezes antagonicas — de acordo a
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regido de localizagdo, ha uma marca de unidade que esta na raiz e no tronco da cosmoviséo

comum desses povos:

Essa unidade cultural também se revela nas linhas basicas de pensamento, na
concepcéo espiritualista do mundo e da vida, na vivéncia do humanismo que da a base
das instituicGes socio-politicas. A religido coincide nas crengas fundamentais.
Sabemos que os povos de tradigdo bantu empreenderam uma migracgdo pela Africa
em um tempo bastante antigo. Durante essa migracdo, conservou caracteristicas
originais e intercambiou novidades culturais (MALANDRINO, 2009, p. 12).

Essa unidade cultural e cosmologica se intensifica com o trafico de pessoas, que foram
escravizadas, e com o colonialismo portugués e o proselitismo catolico, consolidando, por sua
vez, o que a Malandrino (2009, p. 12) denomina como “comunidade de sofrimento”, o que
reverberou em um fundo comportamental comum e fecunda entre as populagcdes negras
escravizadas, especialmente angolanas, em solo brasileiro.

Dessa forma, ainda para a autora, ha razGes contundentes para se afirmar que os povos
bantu, quando postos no mesmo barracdo e trazidas para o Brasil, ndo demoraram para perceber
e reverberar a existéncia de elos cosmoldgicos e culturais profundos entre eles, que
perpassavam para alem da linguagem. Nesta perspectiva, apesar de algumas diferencas, tendo
em vista a territorialidade, guardavam uma identidade ancestral que repercutia em uma estrutura
solida e subjacente a todos os setores de suas vidas, que fundamentaram e motivaram 0s seus

desejos de continuar vivos, mesmo que em terras estrangeiras:

Neste sentido, é totalmente inadequado afirmar que entre os povos de tradicdo bantu
a comunicacdo so teria se iniciado depois da viagem ao Brasil, com o aprendizado de
um idioma europeu ou de uma lingua pidgin (linguajar simplificado).
(MALANDRINO, 2009, p. 12).

Sendo assim, ao adentrar no aspecto da cosmovisdo do povo bantu e a sua presenca nas
origens da formacdo do Brasil, uma vez que foi estabelecida a comunicacdo entre as
diversidades deste povo, por meio da palavra, novas formas de concepcdo de mundo, de
solidariedade, de fazeres e saberes tradicionais comegam a ser construidos em solo brasileiro.
“A cultura ‘e a cosmovisao’ bantu expande-Se e permanece pela palavra, fundamentando-se na
oralidade (MALANDRINO, 2009, p. 12), ja que:

[...] a palavra tem primazia e nada se mantém nem vive sem ela. A palavra é como um
simbolo eficaz, capaz de produzir efeitos e influir em outros seres depois de contata-
los. Ela realiza magicamente a participacdo vital. Sustenta a vida social e politica,
dinamiza as expressoes religiosas. Sem ela, nem os ritos vivificam, nem as acoes
maégicas sdo eficazes. A palavra uma vez pronunciada, somente perde efeito pela
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eficacia de outra palavra. Ela, juntamente com a imagem, gera o simbolismo bantu.
(MALANDRINO, 2009, p. 13).

Vale ressaltar que, como afirma Rodrigues (2014, p. 29), a chegada dos europeus no
continente americano, em meados de 1500, faz parte do encadeamento do desenvolvimento

econémico e nautico deste povo, especialmente dos portugueses.

Portugal se lancou no mar com um claro objetivo, a conquista de novas terras e de
novos povos. Dentro desse objetivo, ndo é possivel acreditar que a chegada dos
portugueses a América tenha se dado por um acaso do destino. (RODRIGUES, 2014,
p. 30).

Entretanto, segundo o mesmo autor, a chegada dos portugueses em territério brasileiro
foi marcada por grande e forte simbolismo religioso, pois, neste caso, para além dos fatores de
interesses econdmicos € nauticos € a busca por especiarias, “a difusdo da fé catdlica também
estava dentro dos objetivos coloniais lusitanos” (RODRIGUES, 2014, p. 31). Com as suas
grandes embarcagdes, Portugal estava interessado, também, em ‘levar o cristianismo’ para os
povos mais distantes do globo terrestre e, consequentemente, converter novos fiéis ao
cristianismo cristdo catdlico. Sendo assim, Rodrigues afirma que a religiosidade crista catolica
estd nas origens da formacdo do Brasil atual e compondo um dos motivos da colonizacao
portuguesa.

Porém, como é sabido, essa coloniza¢do e conversao dos povos nativos — das terras onde
0s portugueses adentraram — ndo se deu de forma pacifica. Exemplo disso é que, quando os
portugueses por aqui chegaram, essa terra ja era ocupada por outros povos — os indigenas. Estes,
por sua vez, de acordo Rodrigues (2014, p. 33), viviam em contato direto com o0 mundo natural
e tinham uma organizacgéo social extremamente distinta daquela promovida e experimentada
pelas sociedades medievais da Europa ocidental.

Contudo, os povos indigenas que, na perspectiva inicial, deveriam ser ‘convertidos’ ao
cristianismo catolico foram, posteriormente, escravizados e se tornaram mao-de-obra gratuita
para os portugueses. Nada obstante, como afirma Rodrigues (2014, p. 33), a pratica escravagista
destes povos foi extremamente catastrofica, ja que milhares deles morreram — 0 que ocasionou
na destruicdo de muitos costumes e praticas sociais destes.

Tais destruicGes se configuram, como afirma Rodrigues (2014, p. 39), principalmente,
pela tentativa de disseminacdo da fé cristd por meio da catequese dos Jesuitas, onde, por meio
das missdes e do aprendizado forcado da religido catdlica e dos costumes europeus, foi

promovida a aculturagdo dos povos indigenas ocasionando em uma dissolugdo de algumas de

61



suas cosmovisdes histdricas e costumes. Entretanto, o autor também afirma que as missfes
jesuitas também foram primordiais para a defesa de muitos indigenas contra a escraviddo. Dessa
forma, para Rodrigues (2014, p. 39), com as constantes fugas para as regides mais distantes do
territorio brasileiro e com boa parte dos padres jesuitas na defesa destes povos, fez-se que a
coroa portuguesa repensasse a forma de méo-de-obra para o trabalho escravo e encontrasse, no
territdrio africano, uma possibilidade de escraviddo mais vantajosa e lucrativa.

Nesta perspectiva, Rodrigues afirma que a histdria dos povos negros, especialmente 0s

bantus, no periodo do Brasil Col6nia, tampouco foram boas, menos pacificas e cordiais:

[...] foi marcada por uma enorme violéncia, opressdo e total desrespeito a dignidade
humana. Houve um clima de insensibilidade geral para o sofrimento do escravo negro,
até mesmo por parte da Igreja Catdlica, ja que esta era beneficiaria direta do sistema
e obtinha grandes lucros com o trafico da Africa para o Brasil (RODRIGUES, 2014,
p. 40).

De acordo com Malandrino (2009, p. 15), essa relagéo de abuso contra 0s povos negros,
especificamente ao grupo que compde a cosmovisédo bantu — conforme dissertado anteriormente

— fora acometido antes mesmo do embarque destes, nos portos africanos, em direcdo ao Brasil:

Antes de ser feito o embarque, uma Ultima acdo colaborava para que a pessoa de
tradicdo bantu fosse transformada em escravizado. Isso diz respeito & questdo do
batismo e, consequentemente da troca de nome. Nas docas de Luanda e Benguela,
milhares e possivelmente milhdes de escravos eram metamorfoseados em seres
humanos. Eram batizados por um padre que caminhava entre as vitimas infelizes,
lancando primeiramente um pouco de sal sobre a lingua de cada um e depois
espargindo dgua benta com um hissope. Dando a cada africano uma tira de papel com
um nome, o padre dizia a cada um, ‘Seu nome € Jodo, o seu é Francisco, o seu nome
¢ Pedro’, enquanto ia colocando um pouco de sal sobre a lingua do cativo. Por fim,
com um aceno de mao, o sacerdote entoava ‘Agora va, com boa vontade’.
(MALANDRINO, 2009, p. 15).

Todavia, embora parecesse facil a conversao do povo bantu ao catolicismo, era notavel
a dificuldade de manté-los na fé, pois, para Rodrigues (2014, p. 45), converteram-se por
conveniéncia e sobrevivéncia e ndo por convic¢do. Entretanto, embora houvesse essa postura,
a pessoa escravizada, querendo ou ndo, passava a ser chamada e nomeada, daquele momento

em diante, pelo nome imposto no batismo. Dessa forma, vale ressaltar que:

Dar 0 nome a uma coisa ou pessoa, ou conhecer 0 seu nome secreto equivale a
descobrir a sua natureza. O conhecido fica, de alguma forma, em poder ou pelo menos
sujeito a possiveis agdes magicas do conhecedor. Entre ele e 0 objeto ou pessoa assim
conhecidos, brota uma relagdo vital que propicia a interagdo. O conhecido fica
desamparado e vulneravel no seu ser. Como a palavra é poderosa e inseparavel do
pronunciado, quem sabe pronunciar o verdadeiro nome de um ser, influencia-o e
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domina-o, atua sobre a sua realidade profunda. Por isso se esconde o nome real.
(ALTUNA, 1985, p. 269)

Para os povos bantus, segundo Prandi (2000, p. 56), 0 nome é uma parte constitutiva da
identidade do sujeito e que faz parte da compreensdo da sua totalidade enquanto ser
comunitario, pois explica a propria natureza do ser individual, evidenciando a sua
ancestralidade e realidade e descobrindo a sua interioridade. Essa mudanca de nome, por meio
do batismo cristdo, de acordo com Altuna (1985, p. 270), destroi parte desta esséncia e
cosmovisdo bantu. Ainda conforme o autor, 0 nome para os bantus esta carregado do complexo
dinamismo participativo da vida em comunidade, sendo a imposicdo de um novo nome
motivacdes proselitistas que afetam vitalmente, de forma extremamente negativa, a pessoa e a
sua relacdo comunitaria.

Porém, como é sabido, as atrocidades contra esse povo e a sua cosmovisdo também
foram acometidas durante o processo de travessia do continente africano para o sul americano,
especificamente o Brasil, no qual eles eram confirmados como pessoas escravizadas. O
percurso pelo Atlantico, de acordo com Gomes (2019, p. 160), era considerado o mais dificil,
seja por causa da travessia ou, principalmente, pelo abandono forcado da propria terra, da
familia, da comunidade e a real possibilidade de morte — seja ela subjetiva ou fisica. Em
questdes fisicas, de acordo Gomes (2019, p. 160), muitas foram as causas de morte em alto-
mar. Entre elas, principalmente, a desidratacdo em funcdo das altas temperaturas dentro dos
pordes dos navios negreiros.

Em referéncia a morte subjetiva, ou simbdlica, Gomes (2019, p. 160) ressalta uma
crenca que havia entre as pessoas do povo bantu que foram escravizadas; a de que um destino
horrivel e sofrido os esperavam do outro lado do Atlantico, uma vez que ha um significado
cosmoldgico para a travessia do mar: grande Kalunga:

Kalunga é entendida como a linha diviséria que separava o mundo dos vivos daquele
dos mortos. Portanto, atravessar o Kalunga significava morrer, se a pessoa vinha da
vida, ou renascer, se 0 movimento fosse ao outro sentido (MALANDRINO, 2009, p.
16).

Sendo assim, a travessia do Atlantico, no imaginario bantu, era apenas o inicio de uma
viagem sem volta a um destino que nenhuma das pessoas pertencentes a estes povos queria,
planejava ou desejava ir. Porém, de acordo Malandrino (2009, p. 16), os pordes dos navios

negreiros, com todas as suas dificuldades e mortes acometidas, também se configuraram como
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espacos de dialogos e trocas de saberes, culturais e cosmoldgicas, entre as diversas etnias que
compdem a tradicdo do povo bantu:

Durante a travessia, os falantes de lingua bantu perceberam que a comunicagéo entre
eles era possivel. Na viagem também perceberam que o entendimento nao ficava
apenas na superficie das palavras, mas alcangava significados mais profundos, uma
vez que havia semelhangas culturais. (MALANDRINO, 2009, p. 16).

Dessa forma, os pordes dos navios negreiros se configuram, dadas as devidas ressalvas,
como pontos culminantes do processo de transicdo vividos entre as pessoas da cosmovisdo
bantu, ndo s6 pela angustia causada pela separacdo da sua vida comunitaria, mas também, pela
possibilidade de reformulacdo criativa da sua tradicdo em terras estrangeiras, 0 que
intensificaram, ja em solo brasileiro, os didlogos culturais e cosmologicos entre essas pessoas,
em um processo de hibridismo entre as varia¢Ges regionais.

Nesta perspectiva, ndo é objetivo desconsiderar todo 0s aspectos de sofrimento causados
aos povos oriundos do continente africano por meio do processo escravagista, encabecado pela
comercializacdo portuguesa e o proselitismo da Igreja Catdlica. Entretanto, vale ressaltar a
capacidade de resisténcia e de superacdo do povo bantu na reformulacdo da sua cosmovisdo
frente a uma situacdo desconhecida que trazia a sensacdo de morte iminente, a0 mesmo tempo

em que apontava para uma possibilidade de ressignificagéo.

A transformacéo significa que se vinha pensando de certo modo e que, a partir de
determinado momento, é preciso pensar de maneira diferente. Da vida sacrificada
nasce uma nova vida, um novo caminho de ser ou de vir a ser. Deve-se abandonar o
velho e partir em busca de uma ideia germinal, que tenha a potencialidade de fazer
aflorar algo novo (MALANDRINO, 2009, p. 17).

Sendo assim, 0 que se compreende € que, 0 povo bantu, na tentativa de salvar as suas
préprias vidas e salvaguardar os elementos constitutivos que considerava essenciais acerca das
suas culturas, tradi¢des e cosmovisdo, se empenhou de forma excepcional para que estes nao se
perdessem. Estes povos tiveram que sobreviver e ressignificar as suas identidades frente a um
novo mundo escravagista brasileiro e catélico, no qual foram inseridos de forma violenta e
brutal.

Ja em solo brasileiro, conforme Gomes (2019, p. 170), apos a travessia do Atlantico,
havia um novo aprendizado: ser escravizado em terras estrangeiras. Porém, esta passagem pela
grande Kalunga marcou o povo bantu nos mais diversos significados e dimensdes acerca de sua
cosmovisdo, possibilitando e originando, diante de muitas lutas, resisténcias e ressignificados,

ndo sé um novo modo de viver e existir, como também uma nova forma de praticar a sua
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cosmologia que comecaria a se formar e originaria 0 que hoje se compreende como o

Candomble de Angola-Muxikongo:

[...] embora a escravizacao se iniciasse na captura, era ao longo do processo que ele
se transformava de traficado em escravo no sentido atlantico da palavra — e, ainda
assim, contando com a possibilidade de fugir ou rebelar-se em diversos momentos
desse processo. Nesse interim, os africanos certamente percebiam as mudancas
ocorridas quando trocavam de senhor provisorio, e é provavel que essa percepcao
tenha marcado suas vidas apds a venda para senhores “definitivos” — que 0s punham
a trabalhar em lavouras, minas, manufaturas ou servicos domésticos. Uma vez
tornados escravos no Brasil, ainda que seus destinos e seus senhores pudessem mudar,
o0 estigma da escraviddo vivenciada em terras estrangeiras ganhava outros contornos
e exigia outras estratégias de sobrevivéncia e de luta. De costa a costa, as experiéncias
africanas no trafico permitem entrever como, depois de serem capturados, vendidos e
transformados em escravos, 0s sobreviventes de diferentes idades e culturas recriavam
suas identidades em outras terras. Se essas experiéncias eram repletas de sofrimento,
sair delas com vida tinha um significado marcante (RODRIGUES, 2005, p. 316).

Sendo assim, é no processo de reconstrucdo da cosmovisdo e identidade do povo bantu,
frente a hegemonia da Igreja Catolica e a escravidao e subalternizagdo dessas pessoas, que essa

formulagdo foi continua e nunca acabada.

Materiais étnicos, culturais e religiosos foram sincretizados e combinados segundo as
exigéncias do momento, variando conforme a demanda de afirmagdo das
especificidades e ao mesmo tempo da sua manutengdo. Consumou-se a passagem e 0
escravizado, ao término desse processo, permaneceu em um estado relativamente
estavel, tendo direitos e principalmente obrigagdes perante os outros claramente
definidos. Esperou-se, a partir de entdo, que ele se comportasse de acordo com
determinadas normas e padrdes éticos, que vinculam o escravizado a certa posicao
social (MALANDRINO, 2009, p. 17).

Por fim, o que se pode perceber é que o0 encontro entre varios grupos da cosmovisao
bantu se deu anterior a sua chegada em territorio brasileiro, o que leva a compreensdo que
muitas ressignificacdes cosmoldgicas e culturais tiveram origens na propria Africa. O contato
entre a coroa portuguesa, junto com o cristianismo catdlico, com a cultura bantu, se deu desde
o0 seculo XV e sempre foi marcado por uma relacdo de poder e subalternizagdo dos povos que
viviam no continente africano e que, com o transporte forgado destes a terras brasileiras, nada
se modificou.

Porém, 0 encontro entre varios povos que comungavam na cosmovisdo bantu e,
posteriormente 0 encontro com outras culturas e cosmovisdes africanas, influenciou na
formagéo das religides afro-brasileiras de tradigdo bantu e que pode, ainda hoje, ser observadas

e vivenciadas em solo brasileiro.
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Entretanto, de acordo com Aradjo e Figueiredo (2003, p. 32), as populagdes oriundas
do continente africano — que se dividiam por composi¢fes étnico-linguistico — foram
classificadas pelos colonizadores, ja em territério brasileiro, por nacdes. Essa ideia de nacdes,
como afirma os autores, estava presente entre aquelas pessoas que traficavam os negros,
principalmente nos séculos XVII e XVIII.

Ao contrério do reconhecimento ancestral destes povos, especialmente os bantu — se
estruturavam e se constituam por parentesco, pela lingua, pela cidade, pelo territério e, também,
pelas marcas fisicas nos corpos como forma de pertencimento étnico e/ou comunitario — 0s
traficantes utilizavam do termo “nagédo” como forma de classificagdo dos negros — metaétnicas
(ARAUJO; FIGUEIREDO, 2003, p. 33).

E nesse contexto que a diversificagdo das rotas e a dos portos trouxeram outros
critérios para nomear a diversidade de povos trazidos para o Brasil, ndo
necessariamente 0s mesmos utilizados na Africa. Termos como: nagio de Mina,
Angola, Congo, Jeje, Nagb eram generalizagdes relacionadas, muitas vezes, as areas
de embarque, aos reinos, as cidades ou mesmo as nomeacdes alheias e as genéricas de
grupos africanos, incorporadas pelos traficantes de escravos. (ARAUJO;
FIGUEIREDO, 2003, p. 33).

Conforme os autores (ARAUJO; FIGUEIREDO, 2003, p. 33), essas classificacdes
criaram, entre 0s povos negros, uma rede de significados culturais e simbdlicos que possibilitou,
de alguma forma, a reconstrucéo dessas cosmovisdes em territdrio brasileiro, entre eles, o povo
bantu. Sendo assim, ha classificacdo étnica desses povos — as formas que estes grupos
organizam 0s seus processos identitarios — e uma metaétnica (externa) que, segundo Araujo e
Figueiredo (2013, p. 33):

[...] sdo as referéncias utilizadas pela sociedade para classificar grupos étnicos
heterogénicos. Essas denominagfes, no entanto, ndo sdo estanques, ao contrério,
dialogam e se relacionam podendo transformar a denominagéo metaétnica em étnica.
Fendmeno muito comum nos processos diaspéricos (ARAUJO; FIGUEIREDO, 2003,
p. 32).

Foi a partir dessa perspectiva que, em territério brasileiros, 0os povos oriundos do
continente africano se transformaram em nagdes. Dialogando e, principalmente, resistindo a
essas nomeacdes generalizaveis a suas cosmovisdes oriundas da elite europeia branca e
colonial, “ora se apropriando desses codigos e demarcando novos limites étnicos entre os
grupos africanos e seus descendentes no Brasil” (ARAUJO; FIGUEIREDO, 2003, p. 33).

A partir do século XIX, de acordo Araujo e Figueiredo (2013, p. 33), com o fim do

trafico dos povos negros, o termo nagdo como elemento de pertencimento étnico e estratégia
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social se esvaziou sendo alterado para uma definicdo de espaco religioso, criando assim as
nagBes de Candomblé. E por isso que ainda hoje o Candomblé do Povo Bantu é difundido como

Candomblé da nacdo de Angola ou Angola-Muxikongo.

Nacdo passou a ser, desse modo, o padrdo ideoldgico e ritual dos terreiros de
candomblé na Bahia. Em outras palavras, nagdo passou a designar uma modalidade
de rito ou uma forma organizacional definida em bases religiosas (PARES, 2007, p.
102).

Ainda segundo Araujo e Figueiredo (2013, p. 34), embora as nacgdes, atualmente,
adotem um conjunto de aspectos que demarcam as suas fronteiras e diferencas, na situacao de
escravizados e de diaspora, 0s processos de resisténcia travados por esses povos sao parecidos.
Isso implica que, para os autores, houvesse uma troca de experiéncias e dialogos entre as nacdes
de candomblé “selecionando e tomando emprestados elementos de diferentes nagdes”
(ARAUJO; FIGUEIREDO, 2003, p. 34). Essa afirmativa remete ao dialogo com a Nzenza Seji
Danji, do Nzo Atim Kaiango ua Mukongo, em que ela revela a necessidade de “purificagao”
do Candomblé do Povo Bantu (ou Nacdo Muxikongo). Embora ela concorde que seja necessario
respeitar as outras nacdes, Seji Danji, assim como os dirigentes desse terreiro, acatam a ideia
de que é necessario assumir a cosmovisao bantu em sua totalidade, ou seja, viver o candomblé
da mesma forma que os seus antepassados e ancestrais viveram. Claro, sem descartar ou
menosprezar aquilo que foi aprendido com as demais naces.

Um exemplo disso ¢ que, como afirma Tat’etu Odesidoji, at¢ meados de 2017, ainda se
usavam palavras iorubas dentro do terreiro, principalmente para se direcionar os mukixi como,
por exemplo, Kaiaia € lemanja entre outros. Esse processo de reconhecimento e reafirmacao de
identidade ancestral se faz necessario a medida em que os simbolos ou os elementos que
constituem aquele grupo se perdem. Mas isso néo significa que ndo ha possibilidade de dialogo,
pelo contrario, isso reafirma a ideia de mdltiplas identidades cosmoldgicas oriundas do
continente africano.

Entretanto, apesar desse didlogo e, ndo obstante as diferengas presentes entre as nagdes,
por muito tempo os estudos a respeito das tradicdes de matrizes africanas se concentraram —
“por uma ideia hierarquizada que privilegiava um culto — nas na¢des nago-iorubano.

Esse movimento, de acordo com Araujo e Figueiredo (2013, p. 34), partindo da Bahia,
se espalhou por todo territdrio brasileiro. Por isso, até os dias atuais, ha uma predominancia dos
elementos ligados aos povos da Africa ocidental, especificamente do que atualmente se conhece

como Nigéria e Costa do Marfim.
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Esse processo esta ligado, principalmente, ao mito criado de que as nacdes/tradi¢Oes
nagb-iorubanas sdo originarias — primeiras — e puras. Essa afirmativa silenciou a tradicdo e as
contribui¢des do povo bantu (ARAUJO; FIGUEIREDO, 2003, p. 34).

Entretanto, de acordo Silva (2018, p. 205), outros motivos levaram a invisibilidade da
cosmovisdo do povo bantu em solo brasileiro como, por exemplo, a evasdo de pessoas
pertencentes a essa tradigdo para outros costumes africanos — Jeje, Nagé e loruba. Porém, o que
0s conduziu a esta debandada foi a complexidade do ideario bantu. Para além disso, “os
segredos detidos pelos mais velhos, que pouco ou quase nada passavam para os mais novos”.
(SILVA, 2018, p. 205). A desinformagdo e o medo dos senhorios tornaram-se parte desse
motivo. Por isso, ressalta-se a importancia desse trabalho no que tange a desconstrucdo de
determinados conceitos preconceituosos para afastar o fantasma da extin¢cdo da cosmovisao

bantu que hoje se configura na tradicdo do Candomblé de Angola-Muxikongo.

Defende-se 0 acesso a informagdo sobre o Candomblé Bantu e suas interfaces,
mediante o estudo de apostilas e livros especializados, participacdes, quando
permitidas, antes da pessoa ser iniciada, dando-lhe dessa forma a livre escolha de
desistir ou continuar (SILVA, 2018, p. 205).

Nessa perspectiva, do periodo de colonizacgdo até os dias atuais, é inegavel a presenca e
a contribuicdo da cosmovisao do povo bantu no que compete a formacéo e construcao do Brasil
e do seu idioma — portugués. Como ja mencionado, muitos negros, oriundos de Angola, vieram
para trabalhar, por meio da forca, nas lavouras de café, algoddo e cana de acgucar, principais
instrumentos econdémicos do Brasil naquela época. Entretanto, de 100 a 200 anos depois, com
a descoberta do ouro em Minas Gerais, tendo o0 povo bantu um claro e vasto conhecimento
acerca da tecnologia mineradora, foram forcados a trabalhar no garimpo. Porém, seja na questao
linguistica, nos habitos, na mistica e musicalidade, na culinaria, na agricultura, no garimpo ou,
até mesmo na medicina caseira por meio da cura pelas folhas sagradas (N’zaba N’zambiri), a

tradicdo bantu® esta presente:

10 Vale lembrar que o lapso temporal entre ‘as’ trés vertentes negras e suas respectivas religides (os candomblés),
guando devidamente pesquisado, da uma nova conotagdo a nossa historia. Em relagéo a nossa lingua, o que falta
é a conscientizacdo de que as palavras africanas que fazem parte dessa construgdo sdo oriundas do Kimbundu e do
Kicongo, linguas bantas faladas em Angola. Como exemplo cita-se: banda; bagunca; barafunda; marimbondo;
maxixe; quiabo; jilo; butuca; canjica; quitanda; senzala; dendé (LOPES, 2003). Além delas, somente o tupi guarani
e 0 portugués. Em momento algum detectou-se alguma palavra de origem ‘nagd’ nesse processo de construgao.
Fator compreensivel, porque chegaram a partir de 100 anos depois da “casa arrumada”. Coincidéncia, ou nao,
Gilberto Freyre em “Casa Grande e Senzala”, cita de modo implicito a presenga do negro bantu, escrevendo
palavras como, mazombo, dendé, quiabo, da lingua Kimbundu, que fazem parte da Kulambella (cozinha sagrada
dos ‘Mukixi’, divindades bantus). (SILVA, 2018, p. 207).
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ABACATEIRO - s.m — Planta lauracea (Persea americana) usada pelos escravos
como curativa. O cha de suas folhas, além de afrodisiaco, combate a dor reumatica e
a gota.

ABACAXI —s.m — Planta bromeliacea (Ananas sativus) que 0s escravos empregavam
como expectorante e digestivo. (SCISINIO, 1997, p. 09).

Atualmente, dadas as devidas ressalvas historicas, Silva (2018, p. 206), baseia 0s
candomblés afro-brasileiros em trés vertentes: Bantu, Jeje e Nagé/lorubd). Entretanto, como ja
mencionado, é necessario compreender a ordem cronoldgica dessas cosmovisfes que foram

introduzidas, mesmo contra a suas vontades, no Brasil.

Os bantus chegaram no século XVI, sdo povos da Africa Meridional que falam
setecentas e duas mil linguas e dialetos aparentados. Os Fon ou Ewe (Géges) no século
XVII e os Nagds (iorubas) no século XVIII (PRANDI, 2005, p. 1).

A cosmovisdo bantu comeca a marcar a sua presenca, em territorio brasileiro, desde o
surgimento e a pratica dos calundus!! que deram origem a tradicio do Candomblé do Povo
Bantu. Nesta perspectiva, se deduz que estes povos ndo esperaram pela chegada de povos
nativos de outras regides da Africa, cem anos depois, para se organizarem cosmologicamente
— religiosamente. Porém, como alerta Silva (2018, p. 207), pode ter acontecido que, temendo
as perseguicdes causadas e impostas pela situacdo de escravidao e os rigores acometidos pela
Igreja Catolica por meio da sua pratica proselitista, os bantus foram obrigados a cultuar as suas

divindades de forma extremamente secreta:

Reunidos a noite na senzala, os bantos colocavam, estrategicamente, sobre uma mesa
forrada até os pés com um pano, as imagens de santos catélicos. Embaixo desta,
escondidos pela toalha estavam os “assentamentos”, ou seja, utensilios de barro
(mavu), dentro dos quais depositavam pedras sagradas, blzios, moedas e outros
artefatos, ou ainda, vultos em barro com formas: antropomorficas, zoomorficas e ou
antropozoomorficas, representando as suas divindades bantas (SILVA, 2018, p. 207).

Ou seja, pode-se notar que a questdo do sincretismo brasileiro, até entdo atribuida
especificamente aos Nagobs/lorubas — que chegaram ao Brasil quase trezentos anos depois e que
comparavam 0s orixas — seres transcendentes deste povo — com os santos da Igreja Catdlica —
ja estava presente dentro das praticas ritualisticas do povo bantu, pois, ao buscarem nas imagens

catolicas algumas semelhancas com as suas divindades, denominadas de Mukixi (no singular

11 1...] praticas religiosas de origem africana conhecidas como calundus, denominagdo aplicada a cerimonias
bastante disseminadas na Ameérica portuguesa entre os séculos XVII e XVIII, frequentadas por africanos,
afrodescendentes e brancos. Os calundus possuiam func¢bes eminentemente divinatorias e terapéuticas, e suas
origens culturais remontavam as praticas religiosas das sociedades ambundas e bacongas da Africa Centro-
Ocidental. (MARCUSSI, 2015, p. 18)
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NKkisi) salvaguardaram os seus cultos ancestrais. Essa expertise foi necessaria para disfarcar
qualquer expressdo cosmoldgica que fosse contraria aos padrdes cristdos imposto pela Igreja de
Roma, pois, caso contrario, a punicéo era certa com castigos fisicos que, geralmente, levavam
os ‘infratores’ @ morte. Um paréntese a esta questao ¢, os povos bantus cultuam os Mukixi, os
povos Nagos/lorubas cultuam os orixas e, 0s povos Jeje cultuam as divindades denominadas de
Vodun. Embora haja semelhancas, a relacdo e a compreensdo acerca desses seres
transcendentais se ddo de formas extremamente diferentes.

A fim de legitimar a sua hegemonia cristd, a Igreja adotou métodos contrarios a pratica
cosmoldgica dos bantus, atrelando, aos cultos aos Mukixi, expressdes como: feiticaria,
macumba, coisa do demonio, ou forma de resisténcia ao regime escravocrata e que Sao

reverberados até os dias atuais:

Apesar de a hierarquia catlica ter se oposto rigorosamente, desde os tempos
apostdlicos, a todas as religifes ndo cristas, rebaixando-as a condi¢do de idolatria,
supersticdo e feiticaria, na pratica muitas vezes, outra era a realidade, sobretudo
abaixo do equador (MOTT, 1997, p. 192).

Esses elementos, conforme afirma Araujo e Figueiredo (2013, p. 36), contribuiram para
que a cosmovisdo do Candomblé do Povo Bantu ndo fizesse parte do imaginario brasileiro mais
abrangente. Entretanto, como mencionado e, ainda segundo os autores, ndo ha como negar a
influéncia dos povos bantus na cultura brasileira. Esta, por sua vez, ndo se resume ao ambito
religioso, mas também no idioma, na culinaria entre outros.

Apesar da subalternizacdo dessa cosmovisdo, o culto aos Mukixi sempre esteve vivo
desde o Brasil Coldnia. Um dos poucos registros que ha é do ano de 1646, na cidade de llhéus
—BA, com o negro liberto, Domingos Umbata. Outro caso € o de Luzia em Sabard — MG, como

afirma Araujo e Figueiredo:

Veja, em pleno o século XVII os NKisis ja eram cultuados na Bahia. [...] famosa
calunduzeira, curandeira e advinhadeira, como a chamaram as autoridades policiais
coloniais do Brasil, Luzia Pinta. [...] Consta nos documentos que apesar das
implicagfes que era ser escravizada em um pais escravocrata, Luzia foi valente e
corajosa ao ponto de comprar a sua alforria depois de trinta anos de cativeiro,
tornando-se uma mametu-diad-inquisse (sacerdotisa do culto aos nkisis), incorporando,
além de um caboclo, as divindades bantas Kaiango e Inzaze. (ARAUJO;
FIGUEIREDO, 2013, p. 39).

Sabe-se que os mukixi eram cultuados em outras regides do Brasil, até porque, de acordo
com Araujo e Figueiredo (2013, p. 39), o povo bantu era numericamente maior que o loruba.

Os calundus, como ja mencionado, trouxeram a primeira tentativa de reinterpretacdo dos
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fragmentos da cosmovisdo bantu em territrio brasileiro. Nessa l6gica, conforme Aradjo e
Figueiredo (2013, p. 39), a forca vital, 0 ngunzo, que tinha se perdido no processo de translado
do continente africano para o Brasil — que ligava a pessoa ao seu cla e ancestrais — se refez no
Novo Mundo e se reconfigurou em uma base litdrgica conhecida popularmente como

Candomble de Angola e/ou Angola-Muxikongo:

O nkisi era concebido na Africa como objeto confeccionado pelos sacerdotes para
louvar os ancestrais e a sua terra. No outro lado do atlantico, desconectados com os
seus ancestrais, nkisi se transforma em forcas naturais (denominadas por alguns
sacerdotes de energias) pertencentes ao mundo animal, vegetal e mineral. Esses
mundos apresentam um transito multidirecional e se ligam por diferentes canais
recompondo a unidade entre natureza e cultura (ARAUJO; FIGUEIREDO, 2013, p.
40).

Dessa forma, como percebido nas entrevistas realizadas com o Tat’etu Odesidoji dya
Mutakalambo, com a Kota Sambamocy dya Kaiaia e a Nzenza Seji Danji dya Hongolo, na
cosmovisdo do povo bantu, especificamente dentro do Nzo Atim Kaiango ua Mukongo, se
destaca como o ser humano responsavel e portador das forcas naturais herdadas pelos seus
ancestrais. Sendo assim, “quanto maior a cumplicidade do individuo com as suas for¢as naturais
(NKkisi), maior a sua plenitude, ou melhor, a sua forca vital”. (ARAUJO; FIGUEIREDO, 2013,
p. 40).

3.1. O que sdo e quem sdo os Mukixi (no singular NKkisi)?

Figura 25 - Kizomba dya Muhato 2021 no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo (acervo pessoal)
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No Candomblé do Povo Bantu, de acordo Aradjo e Figueiredo (2013, p. 40), os mukixi
se revestem de natureza e de seus fendmenos, da mesma forma que séo condicionados pelo
mundo moral, social e mitico. Em alguns Nzos (casas de terreiro), todo adepto carrega, em
média, sete mukixi, e no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo nao é diferente. Entretanto, sempre
ha um que predomina — santo de frente — e este, por sua vez, de acordo a essa COSMOoViséo e a
Tat’etu Odesidoji dya Mutakalambo, conforme ainda os autores, “determina a personalidade,
as caracteristicas fisicas e as etapas da vida do individuo no mundo dos vivos” (ARAUJO;
FIGUEIREDO, 2013, p. 40).

De acordo ao Tat’etu, apds a morte a forca da natureza (NKkisi) que movia esse individuo
retorna para a propria natureza, por isso ha rituais postumos para que esta forca se desprenda
do corpo.

Nzambi (deus criador), de acordo Tat’etu Odesidoji, fez com que todas as coisas que
existem no universo tivessem uma relacdo, onde, nessa dinamica, pudessem ser transformadas
e alteradas pelos Muntu??, visiveis e invisiveis. Ele também é o ponto convergente entre todos
0s mukixi presentes na natureza.

Dessa forma, o ser humano esta ligado a Nzambi por intermédio do seu NKisi e, dessa
forma, deve-se buscar o equilibrio com as outras energias que circulam em todos o0s
ecossistemas (ARAUJO; FIGUEIREDO, 2013, p. 40).

Os seres invisiveis, sdo aqueles ancestrais mais velhos que, em um nivel hierarquico, as
divindades denominadas de Jinkisi, Minkisi ou Mukixi (no singular NKisi) sdo antecessores dos
muntu que tém, ou tiveram, vida na terra. Para melhor compreensao, se faz necessario recorrer

ao mito da criacdo de acordo a tradi¢ao bantu:

Nzambi Anpungu (deus poderoso) criou 0 mundo e tudo que nele existe, criou também
uma mulher para ser sua esposa e para que, por seu intermédio, pudesse ter
descendéncia humana a fim de que esta povoasse a terra e dominasse todos 0s animais
selvagens por ele criado. Ela se chamaria Na’kalunga, em razdo da filha, a qual iria
dar a luz, chamar-se Kalunga.

Quando Kalunga atingiu a puberdade, Nzambi decidiu sair para mostrar a ela tudo que
tinha criado e apds trés meses retornaria. Na viagem, logo ao anoitecer, Nzambi
construiu uma kubata (palhoca) com apenas uma cama. Recusando-se a dormir com
o0 pai, Kalunga corre, chorando. Nzambi, para convencé-la, a manda voltar para ndo
ser devorada pelas feras. Voltou e dormiu com seu pai durante toda a viagem. Quando
retornaram, Na’kalunga viu que sua filha estava gravida. Enraivecida com o fato,
enforcou-se em uma arvore perante Nzambi e Kalunga. Nzambi nada fez para impedir,
pelo contréario, achou-a indigna de continuar sendo sua esposa, por ndo compreender
os designios para povoar 0 mundo que ele tinha criado. Amaldigoou-a e transformou-
a num espirito maligno, a quem deu o nome de Mulungi Mujimo (ventre ruim da

2 Muntu é a prépria pessoa, ‘presente no mundo fisico ou ndo’, formada pelo seu corpo, sua mente, sua cultura e,
principalmente, pela sua palavra, ja que esta, por sua vez, é o fio condutor da sua prépria histdria, do seu
conhecimento acerca da sua existéncia. (JUNIOR, 2010, p. 25).
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primeira mae que existiu na terra). Nzambi comecou a viver com Kalunga, que passou
a se chamar também Ndala’karitanga, constituindo assim a segunda divindade. Um
dia, Ndala’karitanga passou a sonhar com sua mae que a insultava, dizendo que a
devoraria. Nzambi tranquilizou-a, explicando que aquela que tinha sido sua mée era
agora um espirito mau, pedindo comida. Nzambi fez um monticulo de terra na porta
da kubata e pediu para Ndala’karitanga buscar um animal para o sacrificio. A mesma,
no momento da oferenda, deveria dizer: "minha mée, acabo de vir chorar-te, agora
ndo voltes a ter comigo outra vez, porque se volto a ver-te, vou prender-te" (mam é
nzanga kudila ni malamba kindala kana uiza kukala ni kuami akamukua,nda o kudila
o kujibisa). Com o tempo, Kalunga ou Ndala’karitanga deu a luz a Nkuku-a-lunga
(inteligente), passando este a ser a terceira pessoa da trindade divina. Quando cresceu,
Nzambi deu-lhe o poder da adivinhacdo. Nzambi ordenou que Nkuku-a-lunga se
casasse com Kalunga para se tornar pai de todas as tribos bantu. Eles conceberam dois
filhos, o primeiro masculino, Sa'mufu, ¢ o segundo feminino, Na’mufu. Nzambi
ordenou que Sa'mufu se casasse com sua mae e Na’'mufu com seu pai, informando-0s
de que depois daquelas unides as seguintes se fizessem somente entre primos. Destas
unides, nasceram do sexo masculino: Kitembu-a, Banganga, Ndundu, Ngonga
umbanda, Kanongena, Kambuji e outros. Do sexo feminino: Mujumbu, Ndumba au
Tembu, Samba, Samba kalunga, Kasai, Lueji, Mukita e outras. Nzambi ensinou-os a
se multiplicarem e a lutarem contra doencas e feiticos que o0s seus descendentes
viessem a possuir. Apds deixarem a vida terrena, cada um, dentro da sua atribuig&o,
supervisionaria 0 mundo que Nzambi havia criado. Nzambi despediu-se e, levando
um cdo que sempre 0 acompanhava, dirigiu-se para sanzala kasembe dia nzambi
(aldeia encantada de deus), onde recompensa 0s bons e castiga 0s maus. Naquele
tempo, as rochas estavam moles por terem sido feitas recentemente, e, até hoje, no
nordeste de Angola, pode-se ver as pegadas na rocha de Nzambi e do seu céo ao lado.
Segundo a tradicdo, existem pegadas originais por toda a Africa (NKASUTE, 2005,
p. 04)

Sendo assim, os Mukixi — como muntu e um dos responsaveis por manter o equilibrio
do cosmo junto aos seres humanos — por ordenamento de Nzambi, supervisiona 0 mundo criado
por ele. Entretanto, de acordo com Silva (2018, p. 209), diferentemente de outras cosmovisoes
e tradicOes africanas, que enfatizam a natureza das divindades em sua manifestacdo humana,
para 0s bantus, os Mukixi sdo forcas invisiveis presentes no mundo natural onde, ao serem
cultuados pelos muntu humanos, o equilibrio, nommao, pode ser restabelecido.

Entretanto, como afirma Goucher e Walton (2011, p. 126), com a diaspora africana,
enguanto originada da escravidao, alguns cultos se perderam, entretanto, aquilo que sobreviveu,
neste caso no Brasil, € 0 que se denomina de candomblé onde a ritualistica a alguns Mukixi se
preserva. Sendo assim, como este presente estudo se caracteriza como abordagem qualitativa e
exploratéria — segundo Alves-Mazzotti (1998, p. 147) as pesquisas qualitativas partem do
pressuposto de que as pessoas agem em funcdo de suas crencas, percepgOes, sentimentos e
valores e que seu comportamento tem sempre um sentido, um significado, que ndo se da a
conhecer de modo imediato, precisando ser desvelado —foi realizada uma entrevista sobre quais
Mukixi sdo cultuados no Brasil. Entretanto, vale ressaltar, de acordo Gaarder (2020, p. 312), 0
candomblé se formou em diferentes regides e estados brasileiros e, por isso, apesar de provir

da mesma cosmovisdo, podem ser adotadas distintas formas de ritualistica e cultos aos Mukixi.
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O Tat’etu dya Nkisi Odesidoji dya Mutakalambo, questionado sobre os Mukixi
cultuados no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo ressaltou:

Pambu Njila: senhor/senhora dos caminhos e das encruzilhadas. Na cosmovisao bantu
a encruzilhada se situa em um cruzamento de caminhos que a converte em uma espécie de
centro do mundo visivel com o invisivel, sendo Njila o comunicador entre esses dois universos.
Para além dessa comunicac¢do, quando uma pessoa ndo sabe por onde seguir, pede-se a Njila
que Ihe mostre o caminho, por isso de muitas oferendas nas encruzilhadas.

NKosi: representado por um ledo, faz parte do cla dos Mukixi ferreiros-guerreiros. Se
manifesta no mundo natural por meio dos minerais, especialmente o ferro, que ndo tiveram
interferéncia ou manipulacdo dos seres humanos.

Mutalambo/Mutakalambo/Muta: representado por um cdo, esse NKkisi € a forca que esta
presente no espirito cacador de todos os seres humanos, muntu, viventes. Responsavel pela
fartura, pelo alimento e pela protecdo dos cagadores dentro das matas e florestas.

Katende: representado pelo lagarto, € o senhor das folhas, ou melhor, senhor dos
remédios e da medicina provenientes das folhas. De acordo com a cosmoviséo bantu, o lagarto
representa o remédio e com a sua pele, sdo confeccionados os sacos de medicamentos pois,
sabendo os seres humanos que somente haverd uma uUnica oportunidade de vida terrena e
visivel, os remédios provenientes das folhas sdo essenciais na luta contra as doengas, sendo
Katende a divindade ordenada por Nzambi para salvaguardar os segredos medicinais das folhas
que sao revelados aos seres humanos de acordo com as suas necessidades.

Kavungo/Nsumbo: é o senhor da transformacéo e transmutacdo de tudo o que acontece
no mundo, principalmente com a terra, enquanto recurso natural. Tudo o que se planta, para
nascer, depende dele. E na terra que também ocorrem as mudangas enquanto a vida continua
inalterada. Por isso, esse NKkisi €, também, o senhor das epidemias e doencas, capaz de sana-las
deixando a satde em seu lugar.

Nzazi: senhor da puni¢do que lanca os seus raios como cées farejadores de ladrdes.
Como dito, esse Nkisi se manifesta no mundo natural como raios e trovdes. Na cosmoviséo
bantu, quando um raio atinge uma arvore, arranca-se lenhos e confeccionam-se amuletos pois
esta passa a ser considerada sagrada, livrando as pessoas das injusticas terrenas. Porém, se 0s
raios, trovoes e tempestades se manifestam de forma desregulada, é sinal que os muntus
humanos nédo estdo em equilibrio com o cosmo.

Hongolo/Kongolo: representado pela serpente e manifestado no mundo natural por meio

do arco-iris, esse NKkisi é o senhor da fertilidade e, também, das chuvas.
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Kitembu/Tempu: no Brasil, considerado como o Rei (soba) da na¢éo do povo bantu, esse
NKkisi é o responsavel pelo tempo ou, a sabedoria que vem com o tempo. Entretanto, no mundo
natural, ele se manifesta por meio dos ventos. Por isso, em todos 0s Nzo (casas de candomblé)
de tradicdo bantu, ha um mastro com uma bandeira branca onde Kitembu guia por bons
caminhos os iniciados.

Kaiaia/Mikayaya/Kayala/Sambakayaya: Peixes middos, senhora da pureza, divindade
moca, donzela, portadora da pureza. Manifestada no mundo natural como o mar e toda a
extensdo de areia que esta sobre e abaixo dos oceanos.

Kiximbi/Kizimbi: rainha dos peixes, das dguas doces. Se manifesta no mundo natural
por meio de todas as dguas que correm pelo planeta, dos lencois freéticos aos rios.

Ndandalunda: senhora que se manifesta nas fases da lua, responsavel pela pesca e pelas
marés dos oceanos e rios. Senhora da germinacdo, da fecundidade e da concepcao.

Nzumba/Nzumbaranda: manifestada pela terra, especialmente o barro, essa NKkisi é a
responsavel pelo vinculo genealdgico entre os seres ancestrais e 0S humanos.

Matamba/Nvula/Bamburucema/Kayango: presente na chuva e nos ventos, esse NKisi,
por meio dos seus ventos, é a responsavel por colocar os seres vivos em ligacdo e contato com
0S Seus ancestrais e antepassados.

Lemba/Kasute: senhor da procriagdo. Se manifesta no nascer e no por do sol, sendo o
responsavel pela protecdo dos casamentos e das criangas.

De acordo a Seji Danji (informacéo verbal), os adeptos do candomblé do povo bantu
enguanto reverenciadores da propria natureza, compreendem os mukixi como a forca (ngunzo)
que auxiliam a humanidade com o plano divino da criacdo — harmonia entre todos 0s seres.

Nessa perspectiva, para ela, qualquer situacdo que envolva o desrespeito e destruicdo do
mundo natural, que atinge toda a humanidade e desordena a criacdo de Nzambi, é um convite

para que todos os adeptos dessa cosmovisdo venham a luta:

A luta, assim dizer pela conscientizagdo, hoje ja é devidamente divulgado mundo
afora, de que nds fazemos parte de um bioma que nos fazemos parte dessa natureza e
se nds destruimos a natureza, nos estamos destruindo a nés mesmos (SEJI DANJI,
informac&o verbal).

Esse aprendizado ela atribui aos seus ancestrais e antepassados que, desde os tempos
mais antigos, sempre ensinaram muito bem o devido respeito que o ser humano deveria ter para
com a natureza. Mais uma vez ela ressalta a ndo aceitagéo do culto de devogdo aos mukixi e,

nessa perspectiva, a ndo aceitagcdo de enfrentamento aos problemas socioambientais. Nesse
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didlogo, ela fala sobre algo muito pertinente e que ocorreu recentemente no estado de Minas
Gerais, especificamente nas cidades de Mariana e Brumadinho: o rompimento de barragens
ocasionadas pela mineragdo: [...] “ao destruir a natureza, nos estamos nos destruindo na questédo
direta da mineracdo. [...] ‘mineracdo, desenvolvimento ou morte”. (SEJI DANJI, informacéo
verbal).

Para Seji Danji, as escolas, as sociedades, por vezes, estdo falando de forma apenas
teorica sobre o cuidado e o respeito com a natureza, mas que ainda falta muito na pratica. Nesse

caso, ela afirma:

A gente precisa juntar o que tem de melhor no humano para construirmos uma
sociedade do bem viver, do bem conviver, com justica econdmica, com solidariedade
social, com sustentabilidade ambiental, com responsabilidade geracional (SEJI
DANJI, informagéo verbal).

3.2. O segredo das plantas

Figura 26 - folhas recolhidas nas matas no Nzo Atim Kaiango ua Mukogo (acervo pessoal)

O Candomblé do Povo Bantu é reconhecido pelo seu culto aos Mukixi, sendo 0s Nzos
seus espacgos de referéncia. De acordo Gomes (2010, p. 280), apesar das demarcacdes e
ritualisticas que diferenciam as na¢fes candomblecistas no Brasil, ha algo que é semelhante a
todas: a sacralizacdo das plantas. Entretanto, a cosmovisdo bantu € a Unica a reconhecer e
cultuar a natureza — nesse caso também as plantas — como os proprios Mukixi.

Nessa perspectiva, como Vvisto no tépico anterior, Katende, de acordo Tat’etu Odesidoji
(informacdo verbal), além de ser o senhor das plantas medicinais, ele se faz e esta presente nas
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proprias folhas. E ele quem revela & humanidade os segredos de sanatérios de todos os seres
que compdem a flora.

Sendo assim, na cosmovisdo do Candomblé do Povo Bantu, especificamente no Nzo
Atim Kaiango ua Mukongo, permitir a destruicdo da flora ndo € uma ofensa ou um atentado ao
NKkisi Katende, mas é, principalmente, colocar em risco todo o equilibrio ecossistémico criado
por Nzambi, como veremos no topico seguinte.

Segundo Tat’etu Odesidoji, cada folha ¢ dotada de uma virtude e cada uma delas carrega
um significado, seja ele medicinal ou ecossistémico, pois, a medida em que sdo manipuladas,
seja para banhos, chas ou rituais, se tornam poténcia para a manutencéo e sustentacdo de tipos
de vidas animadas e inanimadas. Essas narrativas foram e ainda séo transmitidas pela oralidade
em que os antepassados e ancestrais, por forca e resisténcia, perpetuaram tais ensinamentos e
que, ainda hoje, podem ser vivenciadas e experimentadas dentro do Nzo Atim Kaiango ua
Mukongo: “assim, nos terreiros de candomblé, as folhas, as cascas dos caules, as raizes, 0s
frutos e as sementes sdo largamente empregados, tanto em banhos e defumacgdes como na
organizacao de rituais [...]” (GOMES, 2010, p. 280).

Com as folhas se cobrem a decisa (esteira) onde 0s novicos irdo se deitar. Sobre a cabeca
se colocam folhas para fortalecer e acalmar o mutue. “Esses rituais sdo acompanhados de
tratamentos fitoterapicos nos quais se utilizam ervas medicinais e litargicas”. (GOMES, 2010,

p. 280).

Figura 27 - Ritual de preparacdo dos banhos energéticos (kijaua) no
Nzo Atim Kaiango ua Mukongo (acervo pessoal).

Nessa perspectiva, Tat’etu Odesidoji destaca que as folhas estdo presentes em todos 0s
cultos e rituais do Nzo Atim Kaiango ua Mukogo: desde o nascimento, da iniciagéo, até a morte.
Ela também esté presente nos banhos e chas e, também, nos mais variados objetos presentes no

culto aos Mukixi.
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O processo ritualistico de
preparagdo dos banhos de folha
(kijaua) é complexo e cheio de saberes
ancestrais acerca da manipulacdo e
efeitos ritualisticos de cada folha.
Entretanto, um dos grandes objetivos
do kijaua é fortalecer o vinculo entre
0s mukixi e seus ana (filhos).

Como mencionado por Seji
Danji (informacéo verbal), a colheita
das folhas € feita com muita atencéo e

respeito a natureza, especificamente

Figura 28 - Seji Danji adentrando as matas do Nzo Atim Kaiango ao NKkisi Katende. Ha somente a
ua Mukongo (acervo pessoal).

retirada das folhas necessarias e que
ndo vai afetar a sobrevivéncia daquela planta.

Como afirma Tat’etu Odesidoji, antes de adentrar as matas em busca de folha, se faz
necessario pedir licenca e fazer uma pequena oferenda a Katende. E ele quem permite que as
folhas cumpram o seu papel medicinal. Entretanto, ¢ Mutakalambo quem da passagem para
adentrar nesta instancia e que, principalmente, livra as pessoas dos perigos presentes.

Neste processo, Odesidoji sempre orienta para que a
postura de respeito a todo o ecossistema seja preservada e sempre
pedindo que Katende ceda todas as eficacias medicinais das
folhas. As plantas para os candomblecistas da tradi¢do bantu, ndo
sdo apenas um NKisi, mas sdo partes fundantes de seus rituais e
cultos aos Mukixi. De acordo Gomes (2010, p. 282), hd um
provérbio nagd que diz que “sem folha ndo ha orixa”. Tat’etu
Odesidoji ousou dizer que “sem folha ndo ha nenhum candomblé,
sem folha ndo ha mukixi”.

E essa dimensdo sagrada e secreta das plantas que

transforma toda a natureza em sagrada para os candomblecistas

- . el
Figura 29- Seji Danji preparando
as folhas para o rito do kijaua
(acervo pessoal).

de tradicdo bantu.
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3.3. A natureza sagrada

Como afirma Junior (2010, p. 25) o Ntu, Muntu, Bantu e Ubuntu séo terminologias que
dao significados a cosmovisdo do povo bantu. Nesta perspectiva, 0 Ntu € o principio da
existéncia de tudo que ha no mundo. J& o Muntu é a prépria pessoa, formada pelo seu corpo,
sua mente, sua cultura e, principalmente, por sua palavra, ja que esta, por sua vez, € o fio
condutor de sua propria histéria, de seu conhecimento acerca da sua existéncia.

Bantu € a expressdo da comunidade, da populacao,
em que este, por sua vez, é histérico, € uma reunido de
palavras que configuram e compdem a sua existéncia. Ja no
ubuntu temos “[...] a existéncia definida pela existéncia de
outras existéncias ‘onde’, o ‘Eu, nos, existimos porque vocé
e 0s outros existem’; tem um sentido colaborativo da
existéncia humana coletiva” (JUNIOR, 2010, p. 25).

Sendo assim, as linguas, ou o ubuntu, sdo o que
compdem as comunidades bantu, especificamente 0 Nzo
Atim Kaiango ua Mukongo, e que sdo espelhos de suas
sociedades e, principalmente, dos meios em que estas
nomeiam 0s seus conhecimentos, seja no sentido material,

imaterial ou espiritual.

Figura 30 - Louvor ao NKisi Lemba A organizacdo destas € a expressao da cosmoviséo e
nganga (acervo pessoal). organizac&o do ser humano, da compreenséo de coletividade
humana e, principalmente, das relacfes dessas pessoas com a natureza, com 0 UNiVerso e,
também, com 0s ancestrais.

Para Janior (2010, p. 25), sdo essas concepcOes que vao permitir a compreensdo da
cosmovisdo do povo bantu, ja que o conhecimento acerca da realidade e o imaginario reflexivo
sobre as concepgdes das consequéncias das relacdes instituidas entre 0s seres vivos, os seres da
natureza (animados e inanimados — para eles tudo tem vida), é o que constitui parte significativa
das concepcdes ligadas as questdes da identidade territorial, da transmissdo de conhecimentos
pelas palavras faladas pelos seres humanos, pelas divindades, pela natureza e pelos tambores —
tradicdo oral — e, principalmente, pela ancestralidade.

E essa transmissdo de conhecimentos, pela oralidade, que vai configurar a producéo de
valores éticos que regulamentam as vidas cotidianas das sociedades que compdem a tradi¢do

do candomblé do povo bantu. Sendo assim, esta relacdo entre o ser e a comunidade,
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especificamente o Nzo Atim Kaiango ua Mukongo, que ensina e faz com que 0s sujeitos
aprendam sobre as relagfes dos seres (animados e inanimados) com a natureza, com 0 COSMOS

e com a existéncia humana. Sendo assim as concepg¢des de mundo sédo:

[...] pragmaticas da solucdo dos problemas da vida na terra, profundamente ligadas ao
existir e compor o equilibrio de forgas da continuidade saudavel dessas existéncias,
sempre na dindmica dos conflitos e das possibilidades de serem postas em equilibrio.
A contradicéo e a negociacdo (JUNIOR, 2010, p. 26).

Ainda segundo Junior (2010, p. 27), as problematicas existenciais sobre o mundo fisico
e espiritual, na cosmovisdo bantu, se fundamentam na compreensdo da existéncia de uma
totalidade fundadora que governa todas as geracdes, permitindo a continuidade da dinamica da
vida por meio da interferéncia dos seres humanos em que as formas de pensar sdo permeadas
por mitos, provérbios, compromissos sociais que formam uma ética social, refletem, inscrevem
(e mesmo escrevem) registrado pela oralidade e condicionantes da existéncia humana deste
povo, na sua formacao social, nas suas relagdes de poder e justica, na continuidade da vida onde
a natureza, ou o mundo natural / ambiente, ao cuida-la é compreendida como um profundo
respeito a vida. “N&o temos Candomblés e Umbandas (designando as diversas religides de base
africana) sem folhas, ndo temos Candomblés e Umbandas sem normas de respeito a natureza e
as suas forcas ou energias” (JUNIOR, 2010, p. 26).

Cuidar da natureza, no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo, como visto, para além de uma
necessidade de continuidade ritualista €, também, ter respeito aos ancestrais, a ancestralidade
que viveu sobre esta terra, pois a “natureza, o meio ambiente, a localidade, a comunidade ou os
lugares na sua complexidade ou integralidade fazem parte do ancestral” (JUNIOR, 2010, p. 26).

Como afirma Goucher e Walton (2011, p. 126), a criacdo forcada da diaspora africana,
enquanto fruto da escraviddo e de condicBes de extrema opressao e discriminacdo do povo
negro, principalmente do povo bantu, pelos portugueses cristdos nos séculos XV a XIX, apesar
de tudo, ainda é sinénimo de formag&o e ressignificacdo de cosmovisdes vibrantes. Mesmo que,
por vezes, se apresentam de formas sincréticas, estas sdo grandes expressdes por meio de seus
descendentes, dos antepassados e ancestrais africanos de uma populagéo que sofreu com a
subalternizacdo de suas culturas e de suas concepgOes e visdes acerca do mundo e da

humanidade:

Os escravos levaram suas crencas das regides da Africa Central e do oeste da costa da
Guing, a costa dos escravos, do golfo de Benin, Congo, Angola e de todos os cantos
para as Américas, onde eram utilizadas para alterar, ou até mesmo subverter, as
condicBes de escraviddo. O mundo africano atlantico era um universo espiritual
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poderoso e interativo de pessoas vivas, espiritos e ancestrais funcionavam como elos
essenciais ao que passado, quer dizer, a memoria humana do passado. (GOUCHER;
WALTON, 2011, p. 126).

Ainda de acordo com os autores (GOUCHER; WALTON, 2011, p. 126), vérias
cosmovisOes derivadas do continente africano sobreviveram a uma vasta variedade de crengas
e culturas praticadas em conjunto com as comunidades de negros escravizados. Entre elas, a
cosmovisdo do povo bantu que, movida pela resisténcia e desejo de preservacao da memoria
historica, deram origem ao Candomblé do Povo Bantu em territorio brasileiro.

De acordo com Junior (2010, p. 37), a ancestralidade, na cosmovisdo bantu, é um valor
ético e social que esta contida nessa tradicdo social. Tal concepc¢éo resistiu ao tempo e, mesmo
ao processo de urbanizacdo da modernidade ou a perseguicdo de religiosidades europeias®?,
ainda se mantém viva, como pode-se observar nas entrevistas realizadas no o Nzo Atim
Kaiango ua Mukongo.

Ainda segundo o autor (2010, p. 37), a ancestralidade esta presente em todos o0s aspectos
da tradicdo do candomblé do povo bantu, principalmente, na mitologia de criacdo do mundo.
Os ancestrais, sendo aquelas pessoas que ja viveram na comunidade local, sdo considerados
seres sagrados, cultuados e sdo respeitados como 0s precursores desta cultura, cosmoviséo e
povo. Essa ideia resiste até mesmo a definicdo de familia, de grupos, de etnia e de povos

africanos:

O povo Queniano construiu a explicacdo da sua origem baseada em 9 ancestrais
mulheres Moombi. Dessa ancestralidade resultam as bases da identidade do povo
Queniano. O povo santo de religido Nag6 no Brasil tem como ancestrais 0os Orixas.
Sendo que as populagdes lorubanas da Nigéria também tém os Orixas como ancestrais
(JUNIOR, 2010, p. 37).

E por isso que, dentro do Nzo Atim Kaiango ua Mukongo, seus membros se tratam e se
respeitam como familia. H4 uma Mam’etu (mae), um Tat’etu (pai), os ana (filhos) e esses se

tratam como jipange (irmaos).

130 cristianismo, que é de origem asiatica - africana - judaica, se encontra na base da construgdo do ocidente, onde
foi elaborada uma versdo ideoldgica em que esta religiao fica caracterizada como uma religido europeia. Mesmo
as populaces africanas cristianizadas tém como valor social a ancestralidade. (CUNHA JUNIOR, 2010, p. 37).
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Figura 31 - Familia do Nzo Atim Kaiango ua Mukongo (acervo pessoal).

Na perspectiva da ancestralidade, os ancestrais sdo de grande importancia na construcdo
da identidade e de territorialidade de cada familia, pois sdo eles os responsaveis por fazerem a
ligacdo entre o mundo visivel e invisivel, ou seja, “o que, de maneira simplista, devido a
influéncia cristd no pensamento brasileiro, denominariamos como a terra e o céu” (JUNIOR,
2010, p. 37).

Essa concepcdo de ancestralidade — como pessoas que ja tiveram vida e que fazem a
ligacdo entre 0 mundo visivel e o invisivel — implica também em uma visdo sobre a morte de
acordo a Odesidoji, ou seja, morrer € compreendido como uma condicao para dar continuidade
a vida inteligente no mundo invisivel e 0 “ressurgimento desta noutra vida corpérea no mundo
visivel” (JUNIOR, 2010, p. 37).

Sendo assim, a familia ndo € compreendida como uma definicdo sanguinea, ela é

decorrente de todos 0s seres ancestrais, ou seja:

Com conceitos de pertencer a uma familia mesmo pelo uso comum do solo, por
vizinhancga ou por adocdo. A familia estendida tem importancia nas rela¢fes sociais
de poder e econdmicas. Da reunido destas familias estendidas surge o cla, as
comunidades locais das vilas, dos clas, os povos, deste os estados nacionais (JUNIOR,
2010, p. 38).

A ancestralidade faz de todos 0s povos, na cosmovisao bantu, uma s6 familia. Para Silva
(2018, p. 204), o Candomble do Povo Bantu se caracteriza, em solo brasileiro, como uma das

principais formas de resisténcia do povo negro que foi escravizado no Brasil, tendo em vista
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que estes, por sua vez, estdo presentes neste territorio desde o século XVI, sendo 0s primeiros
a serem arrancados de sua terra natal.

Porém, ainda de acordo com o autor (SILVA, 2018, p. 204), por muitos anos, desde
quando iniciaram os primeiros estudos sobre os africanos no Brasil, o Candomblé do Povo
Bantu foi inviabilizado, pois os precursores de tais estudos rotularam tal tradicdo como inferior
aos outros povos negros — Jejes, Nagos e lorubas - que chegaram, posteriormente ao territorio.

Embora houvesse tal postura inicial, é inegavel a influéncia desta gente, principalmente
na regido da Bahia, seja pela quantidade de pessoas oriundas de Angola, ou pela riqueza de seus
elementos cosmoldgicos e miticos na formacéo e origem de uma espécie de Candomblé geral

Jeje/Nago0, ou seja, houve

[...] a participagdo do povo bantu na formacéo do Brasil mediante a ordem cronoldgica
de chegada ja que [...], os bantus foram os primeiros negros a serem introduzidos no
Brasil para o trabalho escravo, do século XVI ao XIX. Cabe frisar, que outrora esses
vocabulos da lingua quimbundo foram traduzidos para o Portugués, pelos
missiondrios capuchinhos e jesuitas de Ambaka durante a colonizagdo europeia, na
regido centro ocidental do continente africano. Logo, muitos negros bantos dessa
nacdo, ja chegaram aqui escrevendo e falando fluentemente o portugués (PRANDI,
2005, p. 1).

Para Junior (2010, p. 37), o Ntu é a forca presente em todo o universo e que se manifesta
em alguma coisa existente tanto no campo material, quanto no campo simbdlico ou espiritual.
Embora essa forca ndo exista por si propria, € ela que transforma tudo que existe no mundo em
uma natureza interligada, ou seja, todos os seres animados ou inanimados possuem um Ntu,
uma forca comum. Tudo tem o seu Ntu, ou seja, cada categoria de vida tem um NTU em
determinada qualidade ou modalidades.

Na cosmovisdo bantu, tanto a existéncia do mundo material quanto do imaterial, podem
ser compreendidos em, a0 menos, quatro categorias. Essas, por sua vez, sao classificaces

linguisticas:

Essas quatro categorias basicas de tudo que existe € bem explicita nas linguas bantu e
podem ser nomeadas como: MUNTU, para os seres humanos completos; KINTU,
para as coisas animadas e inanimadas consideradas todas como portadores de vida;
HANTU, representando tudo que tem relacdo com tempo e espaco; KUNTU, como
modalidade ou como os atributos de interrelacdo de categorias, como uma for¢a que
permite a ligag&o entre dois significados (KAGAME, 1976, p. 58).

De acordo com Junior (2010, p. 34), essas quatro categorias, ou classificagdes, ndo sdo
unicamente linguisticas; elas sdo, principalmente, parte expressiva da cosmovisdo do povo

bantu acerca do ser humano e as suas implica¢gdes no mundo visivel e invisivel. Ou seja, toda a
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esséncia e existéncia, em todas as formas que o mundo pode ser concebido, “pode ser submetida
a este conjunto de categorias”. (KAGAME, 1976, p. 58).

Na cosmovisdo bantu, as palavras dentro desses quatro grupos de classificacdo, sdo
concebidas e conhecidas por intermédio dos seus sons em que cada palavra possui um tipo de
prefixo que determina a sua natureza, a sua qualidade ou estado.

O muntu, de acordo Junior (2010, p. 37), é destinado a todos os seres dotados de psiqué,
ou melhor, inteligéncia. Nesse caso, todos 0s seres humanos, vivos e mortos, sdo considerados
muntu. Os ancestrais e os Jinkisi (ou Mukixi), como seres mais antigos do mundo, também

estdo nessa categoria:

Os animais ndo possuem a inteligéncia humana, sendo que a eles é considerada a
existéncia de uma inteligéncia limitada e voltada mais para a repeticdo ou imitagéo do
que a criacdo da inovacdo. No entanto, para as sociedades bantu, os seres humanos e
0s seres animais tém em comum os sentidos da audic&o, visdo, olfato, paladar e o
sentimento (JUNIOR, 2010, p. 37).

Sendo assim, ainda segundo o autor (JUNIOR, 2010, p. 37), 0s seres humanos sao
aqueles que tém os seus sentidos dotados do completo conhecimento originado da inteligéncia
em que o conhecimento € a expressao dessa inteligéncia ativa.

A inteligéncia ativa — presente nos seres humanos, nos ancestrais e nos Mukixi — na

cosmovisao bantu, é manifestada em duas formas distintas: pratica e habitual:

Na inteligéncia pratica, estdo agrupados os atos de compreensdo dos sentidos das
coisas, 0s aprendizados rapidos, do desvendar de segredos e da sagacidade e da
esperteza. A inteligéncia da habilidade contém os atos de conhecimento sedimentado,
as habilidades aprendidas e aperfeicoadas (JUNIOR, 2010, p. 38).

E esta inteligéncia que, de acordo com Janior (2010, p. 38), vai implicar na possibilidade
de compreensao e interpretacdo da natureza e das relagdes da vida na perspectiva da cosmovisdo
bantu. Sendo assim, ¢ a inteligéncia ativa que vai possibilitar que o ser muntu utilize e se
relacione com as forcas e energias do mundo natural. Ou seja, na perspectiva bantu, um ser
humano s6 pode ser completo quando, possuido de inteligéncia ativa, desenvolve a sua
personalidade na mesma maneira que se relaciona com o mundo natural. Talvez essa seja a
definicdo defendida pela Kota Sambamocy de inconsciéncia coletiva.

Ja o Kintu, no plural Bintu, s&o todas as coisas que nao contém inteligéncia e que ficam
a disposicédo dos seres humanos e que proporcionam a vida. Ou seja, de acordo Junior (2010, p.
39), Kintu ou Bitu € a classificagdo de todos os seres que ndo tém vida propria, ndo no sentido

de movimento, mas, de ndo fazer uso de uma inteligéncia que implicara na capacidade de
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aprender, criar ou executar algo. Nesta classificagdo se encontram: os ‘“vegetais, animais €
substancias como os metais” (JUNIOR, 2010, p. 39). Sendo assim, é somente pela ag&o do ser
muntu que os bintu tém atividades ou transformacdes em outras coisas.

Diferente do Kintu, o Kuntu é a classificacdo que guarda as qualidades subjetivas e
modificadoras de outras qualidades, ou seja, segundo Junior (2010, p. 39) a inteligéncia é um

dominio pertencente do Kuntu. Sendo assim:

A inteligéncia é um atributo humano que compde outro conceito complexo que € vida
da inteligéncia. O sorriso, a beleza ou a esperteza sdo formas de energia da qualidade
do Kuntu. Existe o atributo que tem vida prépria independente do ser da natureza que
0 expresse. O sorriso € um ato que possui energia prépria. (Kuntu é o conceito mais
dificil de expressar nas linguas ocidentais) (JUNIOR, 2010, p. 39).

O Hantu é a categoria que classifica 0 ambiente, os lugares e territérios, tendo em vista
que, na tradicdo bantu, um lugar é definido por sua relacdo a um determinado tempo. Sendo

assim, a categoria espaco/tempo forma um binémio:

As palavras ligadas aos pontos cardeais, aos espagos geograficos ou a descri¢es do
tipo mapas estdo presentes nesta categoria. Mas também ontem, hoje e amanha.
Manha, tarde, entardecer, noite e amanhecer. Hantu é a qualidade de energia da
localizagdo espacial, temporal e do movimento de mudancas (JUNIOR, 2010, p. 39).

O Nommo, segundo Junior (2010, p. 40), é o conceito compilador de tudo que ha no
universo das formas de manifestacdo do Ntu. Ele é a forca (ngunzo) que move, da a vida, da
sentido e da eficacial® para todas as coisas existentes, ou seja, ¢ a qualidade ligada a harmonia
entre os muntu, kintu, hantu e kuntu. Nessa perspectiva 0 Nommo trata de uma forma de manter
a organizacdo entre todos os elementos (muntu, kintu, hantu e kuntu), ou seja, ele é o que
“produz uma possibilidade de harmonia das forcas de tudo que existe no mundo visivel e
invisivel” (JUNIOR, 2010, p. 40). Sem essa harmonia, ndo ha nommo. Sendo assim, de acordo
com esse autor, para melhor compreensdo do nommo na cosmovisdo do povo bantu, pode-se
acrescentar a ideia de totalidade e de ubuntu.

A totalidade para o povo bantu é muito importante, pois, ela é a expressdo de toda a
compreensdo de sua existéncia, seja ela material, espiritual ou humana, sendo um aspecto
preponderante da concepcdo do cosmo. Ela pode ser encontrada em todas as esferas da

cosmovisdo desse povo: na criacdo do universo, por exemplo, Nzambi (deus criador) fez com

14 Eficacia como a qualidade daquilo que produz o efeito desejado. (JUNIOR, 2010, p. 39).
85



que todas as coisas que existem tivessem uma relacdo em que, nessa dindmica, pudessem ser

transformadas e alteradas pelos Muntu, visiveis e invisiveis.

A nocéo de totalidade é semelhante a nogdo de sistema na matematica atual ocidental,
que seria um conjunto completo de tudo que existe e das relagdes passiveis entre eles.
O criador realizou a criagdo ou continua realizando, tendo como fator importante a
harmonia e o equilibrio (JUNIOR, 2010, p. 41).
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Figura 32 - confec¢do da pemba (pé de argila usado nos
rituais para purificacdo) no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo
(acervo pessoal).

E de responsabilidade dos muntu
(visiveis e invisiveis) a preservacdo ou 0
constante restabelecimento da harmonia e
do equilibrio — nommo — ja que este pode
ser variavel. Dessa forma, é compreensivel
a afirmativa de Tat’etu Odesidoji de que ¢
preciso preservar e cuidar da natureza.

Por esse éangulo, o ubuntu, na
cosmovisdo do candomblé do povo bantu,
¢ a representacdo da existéncia respeitosa e
equilibrada entre todos os seres da natureza
(muntu, Kintu, hantu e kuntu). De acordo
com Junior (2010, p. 42) é no ubuntu que
repousa a ideia de comunidade onde as suas

relacdes sociais estdo baseadas na tradicao,

na ética social e no reconhecimento de todos os seres (visiveis e invisiveis) como indispensaveis

A identidade e a personalidade dos individuos é parte do Ubuntu. Este Ubuntu é a
aplicacdo do que conceituo totalidade das relagbes humanas e das sociedades
existentes. O Nommo tem a ver com a preservagdo da harmonia (JUNIOR, 2010, p.

41).

Sendo assim, segundo Tempels (1945, p. 95), o0 ser humano ndo € a norma Ultima dos

seus atos e ele ndo encontra em si mesmo a justificativa ultima de suas a¢fes e omissdes, ou

seja, ha uma forca superior que sabe, aprecia e julga todos os atos humanos.

Como afirmam Gaarder, Hellern e Notaker (2015, p. 312), o Candomblé nédo centraliza

a sua cosmovisao em uma ética universal e generalizavel como no cristianismo, por exemplo,

pois tal cosmovisdo ¢ magica e ritual, ou seja, nas cosmovisdes “magicas nao ha ideia de

salvacdo da corrupcdo do pecado” (GAARDER; HELLERN; NOTAKER, 2015, p. 312).
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Segundo os autores, dentro das casas de Candomblé — que no kimbundu®® se chama Nzo que
significa “casa” — ndo ha espac¢o para a negacao do planeta Terra em detrimento a busca por um
outro mundo, isto €, de uma vida eterna no alem.

O Candomblé busca a interferéncia concreta do sobrenatural no planeta Terra presente,
“mediante a manipulacéo de forgas sagradas, a invocagdo das poténcias divinas e os sacrificios
oferecidos as diferentes divindades” (GAARDER; HELLERN; NOTAKER, 2015, p. 312) que,
no caso do Candomblé do Povo Bantu, sdo denominados de Mukixi — plural de NKisi.

Para Tat’etu Odesidoji (informagdo verbal), ¢ essa interferéncia concreta do
sobrenatural, por intermédio da manipulacdo das forcas sagradas que permite que 0S
candomblecistas de tradi¢cdo bantu compreendam a terra — em todas as suas esferas — como um
ser sagrado a ser respeitado e cultuado. Para ele, sdo 0s ensinamentos ancestrais, promovidos
dentro do Nzo Atim Kaiango ua Mukongo, que fazem com que seus ana (filhos) repensem e
revejam as suas relacbes com a natureza, com 0 COSMOS € com a suas proprias existéncias.

Como afirma Junior (2010, p. 26), esses ensinamentos sdo pragmaticos as solucfes dos
problemas socioambientais enfrentados atualmente pois tal cosmovisdo esta intrinsecamente
ligada a ideia de existéncia como forma de recompor o equilibrio das forcas que equilibram e

dao continuidade a existéncia de todos os seres que vivem sobre a Terra.

Figura 33 - Tat'etu Odesidoji pedindo a bengéo da terra - Ntoto - (acervo pessoal).

Nesse processo de sacralizagdo da natureza, de equilibrio do ubuntu, hd uma tematica
que ndo pode ser esquecida — ao se tratar da tradicdo bantu e afro-brasileira — que é o sacrificio

de animais, que é parte integrante e fundante da ritualistica candomblecista.

15 Idioma falado com intimeras variac@es pelos povos banto do grupo Kongo, localizado no centro-oeste africano
(LOPES; SIMAS, 2020, p. 33).
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Como afirma Simone Azevedo Rocha (2015, p. 02), as tradi¢cGes de matriz africana,
especificamente o Candomblé, ainda mantém entre 0s seus ritos e cultos o sacrificio de animais.
Tat’etu Odesidoji questionado se tal ato significa tortura e maus tratos aos bintu —animais — ele

responde:

O sacrificio dos bintu, significa, para nds, reverenciar a criacdo de Nzambi. Eles sdo
reverenciados, respeitados e cuidados até 0 momento de os oferecermos aos mukixi e
a Nzambi. E devolver parte do ngunzo — a foga vital - que o criador nos deu. Dessa
forga, mantemos o equilibrio. O grande problema, quando falamos sobre essa questéo,
¢ a desinformacéo das pessoas. N6s oferecemos ao nosso sagrado, como forma de
gratiddo, apenas o ngunzo, apenas aquela for¢a que nos da a vida e que, neste
oferecimento, nos permite viver o equilibrio. Porém, a carne deste kintu, a gente come,
alimentamos o0s nossos. O couro desse Kintu, a gente faz 0s nossos atabaques. No Nzo
somos todos irméaos, podemos néo ser ricos, mas aqui ninguém fica ou passa fome.
Damos a Nzambi, aos mukixi, a terra, 0 que os pertencem, e eles nos ddo o que é
necessario para a nossa sobrevivéncia (ODESIDOJI, informagéo verbal).

Vale ressaltar que na tradicdo do Candomblé do Povo Bantu ha uma extrema ligacdo
com a terra e, essa ligacdo ndo exclui a necessidade do ser humano de se alimentar para
sobreviver. Entretanto, de acordo com Rocha (2015, p. 02), o paradigma antropocéntrico que
estd enraizado na sociedade brasileira indaga — motivados por um racismo religioso — 0

sacrificio de animais nos rituais candomblecistas.

Figura 34 - Atabaque no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo feito com couro de cabra (acervo pessoal).

Ainda segundo a autora (ROCHA, 2015, p. 02), os animais sdo explorados pelas
sociedades desde a antiguidade. Seja para fins alimenticios ou na industria de entretenimento,
seja para os mais variados testes da industria farmacéutica ou estudos cientificos, os kintu estdo
presentes e isso ndo é questionado por boa parte do imaginario brasileiro.
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Entretanto, em linhas gerais, de acordo ao Tat’etu Odesidoji, o sacrificio dos kintu
perpassa por definicGes cosmoldgicas singulares. De acordo Sidney, tal ato ndo implica apenas
em uma consagragdo, mas uma busca profunda em manter o equilibrio entre a humanidade e o
sagrado — ancestrais, entidades, mukixi e Nzambi — em uma relacéo de troca e gratidao.

Os sacrificios dentro do Candomblé, especificamente no Nzo Atim Kaiango ua
Mukongo, ndo se limitam apenas aos animais — conforme a abordagem tradicional -, pelo
contrario, a sua classificacdo abrange a todos os tipos de oferenda aos ancestrais, entidades e
mukixi, pois todos os seres da fauna e flora possuem ngunzo e é esta forca que é oferecida ao

sagrado.

Figura 35 - Oferendas ao Nkisi Lemba Nganga no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo (acervo pessoal).

Sendo assim, seja o sacrificio de um ser animal ou vegetal, o grande objetivo desse ritual
dentro do Nzo Atim Kaiango ua Mukongo é o restabelecer, por meio de tais praticas, 0
equilibrio entre os seres humanos e a terra. Em todos os casos, principalmente dos animais, ha
um profundo respeito e uma sacralizacdo desses seres, obedecendo, acima de qualquer coisa,
principios que elevam a criacdo e valorizam o mundo natural. Como afirma Rocha: “nenhuma
religido faz sacrificio a animais para fazer mal a alguém” (2015, p. 25).

Entretanto, ainda segundo a autora (ROCHA, 2015, p. 25), independentemente do credo,

de pertencer ou ndo a uma tradicdo de matriz africana, o respeito as convicgdes pessoais e a

89



toda fauna e flora, sdo imprescindiveis para a superacdo dos problemas socioambientais e

também do racismo estrutural e religioso.

90



4, DA EDUCAQAO AMBIENTAL AOS SABRERES TRADICIONAIS DO
CANDOMBLE DO POVO BANTU: relacionando conceitos com a tematica

De acordo com Botelho e Nascimento (2011, p. 01), foi a partir das modificagfes no
artigo 26 da Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional (LDB) que foi promulgada a Lei
10.639/2003 — que tornou obrigatdrio o estudo da histdria e cultura africanas e afro-brasileiras.
Tal lei, segundo os autores, introduzem uma demanda impar acerca das contribuigdes dos
conhecimentos culturais africanos na construcdo da identidade cultural do Brasil, nas escolas

brasileiras:

Uma aproximagdo de varios topicos das contribui¢des africanas para o Brasil tem
ainda um longo caminho a ser percorrido. A histéria do continente africano comegou
a ser contada sem um rango colonial e diminuidor das culturas africanas, ha pouco
tempo. E um trabalho que apenas se inicia e que apresenta muitas dificuldades
(BOTELHO; NASCIMENTO, 2011, p. 01).

Ainda segundo os autores, no que diz respeito as cosmovisdes africanas — que para eles
sdo um dos mais importantes topicos desses povos —, e suas influéncias no Brasil, se faz
necessario se atentar que a grande maioria dessas cosmovisdes que chegaram em solo brasileiro
se instala por meio da oralidade e que ha restricdes na circulacdo das informacdes nos interiores
dos Candomblés.

Para Botelho e Nascimento (2011, p. 01), é essa caracteristica que, quando se encontra
com a obrigatoriedade de serem tematizadas nos espacos escolares, pode proporcionar a
veiculacdo de esteredtipos que minam, por vezes, o objetivo primario da Lei 10.639/2003, pois
0 objetivo de tal Lei é justamente o de desmistificar as visdes eurocéntricas, racistas acerca da
imagem da cultura africana e afro-brasileira.

E frente a essa questdo que, para Botelho e Nascimento (2011, p. 01), é essencial o
estabelecimento de um espaco dialogal onde as informacdes acerca das cosmovisdes africanas
e afro-brasileiras — promovidas pelo Candomblé atual — favorecam a explanacdo de
conhecimentos de forma néo caricaturais acerca das influéncias africanas no pais, sem violar a
dindmica da oralidade e das restricdes de informacé&o que € uma caracteristica antropologica do
Candomblé, especialmente, do povo Bantu. E nessa perspectiva que a pesquisa em questio tem
por I6cus o territdrio do Nzo de forma respeitosa a tradicao.

Ao tratar da tematica acerca das cosmovisdes africanas e afro-brasileira no candomblé
e, especificamente dos Saberes Tradicionais Bantu, suas respectivas contribuigdes para com a

formacdo da identidade brasileira e para Educacdo Ambiental, é de suma importéncia que, de
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acordo Gatinho (2017, p. 04), ndo se deixe de fora o carater de resisténcia, das lutas travadas
durante e depois o processo de colonizacdo do Brasil, que proporcionaram a perpetuacao de tais
ensinamentos do povo bantu até os dias atuais e que, ainda hoje, sofrem perseguicdes e
atentados que, frente ao racismo institucional e religioso presentes, tém os seus direitos
democréticos constantemente subalternizados, fazendo com que essa tradi¢do ndo seja vista ou,

quando vista, seja tratada de forma precéria e inferior a cultura eurocéntrica.

4.1. A Educacdo Ambiental: historia, conceitos e aplicacdes

Como afirma Goucher e Walton (2011, p. 36), a colonizagéo e a migracdo do planeta
pelo homo sapiens, desde os primordios da histéria da humanidade, apresentaram
transformagdes de paisagens, “colocando as pessoas em contato intimo com todos os ambientes
naturais que o globo oferece” (GOUCHER; WALTON, 2011, p.36).

O planeta Terra passou e continua passando por grandes transformacdes geoldgicas,
ambientais e climaticas. Entretanto, de todas as espécies existentes neste globo, 0os humanos sdo
aqueles Unicos que criaram tecnologias e forjaram processos de mudancas ambientais que
intensificaram a escala e o0 alcance do seu impacto nas mudancgas ecoldgicas do ultimo século.
Porém, como afirma Goucher e Walton, esse impacto esta relacionado ao modo como 0s seres
humanos se relacionam, a partir da cultura, com o planeta e, nesse caso, a tecnologia se torna

uma caracteristica definidora de tal experiéncia:

A tecnologia é uma caracteristica definidora da experiéncia cultural humana. Cultura
é o comportamento padronizado que um grupo social desenvolve para compreender,
utilizar e sobreviver em seu ambiente. A cultura é moldada por forcas humanas e
naturais; ela engloba tanto ideias como os artefatos e inclui aspectos como tecnologia,
linguagem, crencas e valores (GOUCHER; WALTON, 2011, p.37).

Ainda segundo os autores (GOUCHER; WALTON, 2011, p.36), a cultura é transmitida
de forma consciente e ndo intencional. Entretanto, apesar dos individuos nela inseridos usarem
seus conhecimentos herdados para guiar as suas a¢des e interpretar as suas experiéncias de vida,
as culturas néo se fixam para sempre. Todas elas passam por transformagdes na medida em que
seus membros a questionam ou aprendem coisas novas e/ou encontram outras explicacfes para
as suas experiéncias existenciais.

Nessa perspectiva vale ressaltar que a relacdo entre os seres humanos e 0S seus
ambientes variou, desde os tempos mais remotos de nossa histdria, de acordo com a percepgao

cultural que as pessoas tinham acerca de seus contextos de vida. Sendo assim, a forma que o
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individuo se relaciona com o seu grupo social ndo altera somente o seu “ser interior”, mas
também a “paisagem fisica do mundo natural” (GOUCHER; WALTON, 2011, p.38).

As primeiras culturas humanas, por exemplo e, de acordo Goucher e Walton, eram
“moldadas e formadas pelo reconhecimento da natureza” (GOUCHER; WALTON, 2011,
p.39), ou seja, acreditava-se que era necessario um equilibrio entre a vida humana e o ambiente.
Até os dias atuais, muitos povos continuam acreditando nessa perspectiva - que 0s seres
humanos devem buscar o equilibrio entre eles e 0 ambiente e - ao contrario de outros povos,
que buscam controlar, dominar, ocasionando destruicdo do ambiente e problemas ambientais
graves.

Seguindo essa logica, se faz necessario entender como parte expressiva da humanidade,
neste caso, no ocidente, deixou de reconhecer a natureza como extensdo da sua existéncia para
dominacdo sem precedentes. Para isso, ndo se pode compreender tal transformacdo sem discutir
sua filiacdo filos6fica. Como afirma Silva Filho e Polito “a filosofia foi uma das grandes
invengdes dos gregos antigos” (SILVA FILHO; POLITO, 2013, p. 328) e ela est4 caracterizada
como uma abordagem frente ao mundo e a humanidade completamente original, ja que buscou
substituir o pensamento mitico (mithos) pelo racional (logos) como estratégia principal para

compreender a realidade a sua volta:

Enquanto o pensamento mitico se caracterizava grosso modo pela intervengao
constante de divindades nos designios humanos e naturais, 0 pensamento racional
procurava identificar elementos estruturais que subjazessem aos fendmenos e 0s
regulassem de forma independente de entidades personificadas (ou
antropomorfizadas). As divindades mitoldgicas podiam ter personalidade, mas ndo
estavam submetidas a regras fixas de comportamento ou leis. Em termos do conceito
de causalidade, isso equivale a dizer que os mesmos efeitos podiam ter, em principio,
causas eventualmente diferentes. Assim, parte da explicagdo dos fendmenos
observados na natureza (e, principalmente, na sociedade) era vedada ao conhecimento
humano, pois era fruto exclusivo da vontade divina (SILVA FILHO; POLITO, 2013,
p. 329).

Nessa perspectiva, como afirma Buckingham (2016, p. 20), é sabido que desde os
primordios da historia da humanidade — ocidental e oriental —, perguntas sobre a organizacao
natural do mundo e sobre qual é o lugar do ser humano no planeta Terra permearam e permeiam
a mente do homo sapiens até os dias atuais. Ainda segundo o autor, para as primeiras
sociedades, as respostas para tais questdes eram encontradas e alicercadas no que hoje se
denominam “religides”, pois as narrativas miticas e as crengas centradas em deuses (mithos)
explicavam o funcionamento do universo e “ofereciam, ‘e ainda oferecem’, uma estrutura

‘organizacional’ para as civilizagdes humanas” (BUCKINGHAM, 2016, p. 20).
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Entretanto, frente a essas explicagbes miticas e estrutura organizacional das primeiras
civilizagdes humanas, proporcionadas pelas entdo denominadas religides, Buckingham (2016,
p. 20) relata que algumas pessoas, porém, consideravam as explicagdes miticas — sobre o mundo
e a humanidade — inadequadas e comecaram a buscar respostas baseadas apenas no uso da razéo
(logos) em detrimento da convencéo.

Ainda segundo o autor (BUCKINGHAM, 2016, p. 20), € essa busca racional sobre 0s
fendmenos naturais e o sentido da existéncia humana que marca o nascimento de um novo
pensamento e comportamento social no ocidente, denominado Filosofia Ocidental. Todavia,
como afirma Storig (2009, p. 97), essa mudanc¢a de mentalidade se da a partir do momento
historico vivido na Grécia Antiga, ber¢o da filosofia ocidental, j& que, segundo o autor, a
utilizacdo da razéo para resolver os problemas da humanidade esta vinculada ao surgimento das
primeiras cidades-estados (polis).

A polis era dirigida por seus cidadaos, que orientavam e debatiam, em praca publica, o
destino da cidade-estado e, sendo ela criacdo do ser humano e ndo dos deuses, estava organizada
e podia ser explicada unicamente pela razdo. E essa pratica constante de discussdo que
contribuiu e possibilitou que a razdo se tornasse, com o0 tempo, a maneira mais adotada para
refletir sobre todas as coisas acerca da vivéncia humana e, ndo s6 das questdes politicas. Nessa
perspectiva que, para Vernant, a razdo é filha da polis:

O que implica o sistema da pdlis é primeiramente uma extraordinaria preeminéncia
da palavra sobre todos os outros instrumentos de poder. [...] A palavra ndo é mais o
termo ritual, a férmula justa, mas o debate contraditorio, a discussdo, a argumentacao
[...]. A arte politica é essencialmente exercicio da linguagem; e o logos, na origem,
toma consciéncia de si mesmo, de suas regras, de sua eficacia, através de sua fungéo
politica. [...] Uma segunda caracteristica da pdlis é o cunho de plena publicidade dada
as manifestacdes mais importantes da vida social. [...] A cultura grega constitui-se,
dando a um circulo sempre mais amplo - finalmente aoc demos [povo] todo o acesso
ao mundo espiritual, reservado no inicio a uma aristocracia [...]. Tornando-se
elementos de uma cultura comum, os conhecimentos, os valores, as técnicas mentais
sdo levados a praca publica, sujeitos a critica e a controvérsia. [...] Doravante, a
discusséo, a argumentacdo, a polémica tornam-se as regras do jogo intelectual, assim
como do jogo politico. Era a palavra que formava, no quadro da cidade, o instrumento
da vida publica; é a escrita que vai fornecer, no plano propriamente intelectual, o meio
de uma cultura comum e permitir uma completa divulgacdo de conhecimentos
previamente reservados ou interditos (VERNANT, 2002, p. 34).

Os primeiros pensadores dessa nova forma de se relacionar com o mundo se dedicavam
a investigar a natureza (cientistas ou fildsofos da natureza), ou mundo natural, concentrando-se
na indagag¢ao basica: ‘do que ¢ feito o mundo?’. Nessa perspectiva, como cita Collingwood, ¢
esse marco na historia do pensamento do ocidente que forja o inicio de trés periodos da

mentalidade cosmoldgica construtiva, ou seja:
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[...] quando a ideia de natureza foi posta em foco pelo pensamento, ‘tornando-se’ tema
de intensa e prolongada meditagdo e, consequentemente, ‘adquirindo’ novas
caracteristicas, que por seu turno deram uma nova feicdo a pormenorizada ciéncia da
natureza que tinha sido baseada nessa ideia (COLLINGWOOD, 1976, p. 07).

Essa mentalidade cosmoldgica, no primeiro periodo, se baseava na ideia de que a
natureza estava permeada e saturada pela razdo, pela mente ou entendimento, ou seja, um ser
racional, com mente propria, em movimento perpétuo, vivo, ordenado, inteligente onde todos
0s seres vivos que vivem na face da Terra “participa psiquicamente, ‘e ndo so fisicamente’, em
determinado grau, do processo de funcionamento deste planeta (COLLINGWOOQD, 1976, p.
09).

Como afirma Storig, os séculos posteriores a essa mudanca cosmologica sdo marcados
“com as mais variadas possibilidades de uma explicacdo ‘racional’ do mundo natural”
(STORIG, 2009, p. 117). Entretanto, nesta época — meados dos VI e V séculos a. C. —ndo ha
apenas um unico problema importante para este novo modo de conceber o mundo, j& que
coincidiu com o apogeu politico, econdmico e cultural das cidades gregas, especialmente de
Atenas e de sua democracia.

Aristételes, mais interessado pela vida natural que Socrates, formulou uma teoria acerca
da realidade dos seres vivos conhecida como: hilemorfismo teleoldgico, ou seja, conforme
Collingwood (1976, p. 143), ao observar a natureza, chegou a conclusao de que ela tem ciclos
constantes e regulares em que cada ser sob a face da Terra constitui um todo ordenado, organico
e coeso onde, independentemente da multiplicidade e pluralidade destes, hd uma ordem externa
e interna a cada um deles que conduz a sucessdo dos acontecimentos naturais, sociais, éticos,
politicos etc.

Porém, com a conquista da Grécia pelos macedo6nios (322 a. C), deu-se inicio ao periodo
denominado de helenistico caracterizado pelo processo de interacdo entre as culturas orientais
e a cultura grega onde as preocupacdes coletivas cederam espaco as preocupacdes individuais.
Esse primeiro periodo, da mentalidade cosmoldgica construtiva termina, em termos histéricos,
de acordo Goucher e Walton (2011, p. 71), com a expansdo militar de Roma e o dominio do
territorio Grego pelo Império Romano.

Para Cotrim e Fernandes (2010), esse marco “trata-se de um periodo longo em anos,
mas pouco notavel no que diz respeito a originalidade das ideias filosoficas” (2010, p. 198) em
que, durante este tempo, houve uma progressiva penetracdo do cristianismo no império

instaurado, marcando os primordios do pensamento medieval.
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Durante esse periodo, o0 mundo ocidental é marcado pela assimilacdo do Cristianismo
Catdlico ao Império Romano que, apds a queda deste império — século V, a “Igreja passou a ser
autoridade dominante na Europa Ocidental, permanecendo assim por quase mil anos”
(BUCKINGHAM, 2016, p. 100), exercendo um forte papel politico e desempenhando, por
vezes, a fungdo de 6rgdo supranacional, conciliador das elites dominantes, contornando 0s
problemas das rivalidades internas da nobreza feudal.

Durante esse periodo, a Igreja Catolica conquistou, também, de acordo Buckingham
(2016, p. 100), uma enorme quantidade de bens materiais e, no @mbito cultural, exerceu uma
grande influéncia, tracando um quadro intelectual em que a fé cristd e o seu deus — como o
centro do universo — tornaram-se 0 pressuposto de toda vida espiritual, politica, social,
filoséfica, cosmoldgica das sociedades europeias medievais, o que também € denominado de
periodo teocéntrico.

De acordo com Barbosa, Oliveira e Quintaneiro (2002, p. 06), as transformagdes sociais
nao acontecem de forma repentina, pelo contrario, elas sdo “quase imperceptiveis para aqueles
que nelas estdo imersos” (BARBOSA; OLIVEIRA; QUINTANEIRO, 2002, p.06). Foi no
periodo da Renascenca — século XIV — que as sociedades europeias comegaram a separar o0 que
seria chamado de novo mundo — periodo moderno — do periodo medieval. Essa separacédo, ou
ruptura, proporcionou mudancas tanto nas organizagdes politicas das sociedades, quanto na
forma de producdo e comercializacdo de produtos entre 0s paises.

Ainda segundo Buckingham (2016, p. 101), foi a partir do século XIV que uma série de
acontecimentos desencadeou varios processos que conduziram as sociedades europeias
medievais a grandes transformacdes sociais, politicas, espirituais, filosoficas e cosmolégicas
como: a passagem do feudalismo para o capitalismo; a formagdo dos estados nacionais; 0
movimento da reforma protestante; a invencdo da imprensa e, por fim; o desenvolvimento da
ciéncia natural que, impulsionada pela confianca na razdo humana, criou novos métodos
cientificos de investigacdo acerca da natureza e seus aspectos fisicos, quimicos e bioldgicos.

Tais acontecimentos contribuiram para o florescer da tendéncia social denominada de
antropocentrismo — o ser humano como o centro do universo — e valorizagdo da obra e
compreensdo da realidade humana por meio de explicacBes cientificas em detrimento da
supervalorizacdo da fé cristd e da visdo teocéntrica da realidade (BUCKINGHAM, 2016, p.
111).

Para Buckingham (2016, p. 111), os acontecimentos que surgiram, a partir do século
XIV, nas sociedades europeias, sdo frutos do movimento cultural conhecido como

Renascimento que, inspirado pelo Humanismo — movimento intelectual que defendia o estudo
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da cultura greco-romana e, também, a volta das ideias da exaltagdo da racionalidade e liberdade
como atributos naturais do ser humano (BUCKINGHAM, 2016, p. 43) — proporcionou o
desenvolvimento da mentalidade racionalista e, consequentemente, maior disposicdo na
investigacdo sobre os problemas do mundo, agucando, nas sociedades, o espirito de observacéao
sobre a natureza e a dedicacdo as pesquisas e experimentagdes sobre ela, abrindo-se, dessa
forma, ao livre exame do mundo.

Buckingham (2016, p. 100) afirma que o periodo da Renascenca é considerado a ponte
entre o periodo medieval e o periodo moderno, pois, é neste momento que o deus do
cristianismo deixa de ser o centro do universo para que o ser humano passasse a ocupar este

lugar:

A Renascenga — um renascimento cultural de extraordinéria criatividade na Europa —
teve inicio no século XIV em Florenga. Espalhou-se pela Europa, durando até o século
XVII, e hoje é considerada a ponte entre o periodo medieval e 0 moderno. Marcada
por um renovado interesse no conjunto da cultura classica grega e latina [...], foi um
movimento que considerou os humanos, e nao Deus, como seu centro
(BUCKINGHAM, 20186, p. 100).

Enquanto durou o periodo da Renascenca, a Europa deixou de ser um continente
unificado sob o controle da Igreja Catolica para ser um continente separado por nagdes. Os
valores feudais e antigos, de acordo Buckingham (2016, p. 144), se enfraqueceram “ao mesmo
tempo em que as novas nagdes fundadas sobre o comércio” proporcionaram o surgimento da
classe média urbana com perspectiva de prosperidade sem precedentes. Para Roiz (2009, p.
301) é este enfraquecimento — do controle da Igreja, dos valores feudais e antigos - que
possibilita o surgimento do sistema Capitalista.

O processo de capitalizacdo e modernizagdo dos sistemas de produgdo — denominado
também de periodo moderno -, principalmente da agricultura, provocou, conforme Barbosa,
Oliveira e Quintaneiro (2002, p. 10), a emigracdo de muitas familias do campo — habitat
ancestral — para as grandes cidades em busca de trabalho. Ainda segundo as autoras (2002, p.
10), as grandes cidades eram as receptoras dos fluxos continuos dessas familias, o que levou ao
crescimento dessas cidades de forma acelerada e desordenada. As feiras periodicas recebiam os
pequenos produtores locais e, também, os mercadores estrangeiros.

Barbosa, Oliveira e Quintaneiro (2002, p. 11) afirmam também que as cidades acenavam
para as pessoas do campo como ‘“possibilidade de maior liberdade, protecdo, ocupacao e
melhores ganhos” (BARBOSA; OLIVEIRA; QUINTANEIRO, 2002, p.11), porém, nem

sempre esses acenos chegavam a se cumprir. Segundo as autoras, a Revolugdo Industrial
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promoveu varias mudangas na estrutura social, em distintos graus. A instituicdo familiar, por
exemplo, as questdes do controle de propriedades por parte das mulheres, assim como a relativa
autonomia dos filhos e a abolicdo do direito de primogenitura sofreram mudancas e avangos
muito significativos de acordo com a dindmica interna de cada sociedade. Outras mudancas

foram as relagdes afetivas:

Menos visiveis, mas igualmente profundos foram os desenvolvimentos no universo
das relacdes afetivas. Nas camadas altas e médias das comunidades medievais, onde
nome e fortuna eram o bindmio que marcava os destinos de homens e mulheres, a
escolha de parceiros dependia de critérios estamentais ou refletia interesses politicos
ou econdmicos familiares. Com o advento da modernidade, certas institui¢bes
comegaram a se consolidar e a adquirir importancia - entre elas o amor romantico, o
casamento por escolha mdtua, a estrutura nuclear da familia, o reconhecimento da
infancia e mesmo da adolescéncia enquanto fases peculiares da vida (BARBOSA,;
OLIVEIRA; QUINTANEIRO, 2002, p.12).

Dentre outras mudangas citadas pelas autoras, uma que chama a atencao é justamente
sobre a percepcdo do tempo. De acordo Barbosa, Oliveira e Quintaneiro (2002, p. 13), a
Revolucdo Industrial alterou de forma significativa a forma como as pessoas compreendiam o
tempo pois, anteriormente, tal concepcdo era centralizada e ajustada na ideia dos ritmos naturais
em obediéncia aos costumes milenares de cultivo e relagdo com a natureza. Segundo elas, essa
mudanga de percepcdo do tempo, promovida pela Revolugdo Industrial, contribuiu para

compreender que:

[...] quanto menos os povos dependem da tecnologia para levar a diante suas
atividades produtivas, mais o tempo social é regulado pelos fenémenos da natureza -
as estacbes, as marés, a noite e o dia, o clima (BARBOSA; OLIVEIRA,;
QUINTANEIRO, 2002, p.12).

Entretanto, de acordo Buckingham (2016, p. 145), as décadas posteriores a Revolucéo
Industrial foram marcadas pelos avangos das tecnologias, com o desenvolvimento dos mais
variados tipos de comunicacdo e, consequentemente, com a afirmacdo do sucesso da ciéncia
em campos como a quimica, a fisica e a matematica. “Foi assim que surgiu talvez um novo
mito: a ideia de progresso”. (BUCKINGHAM, 2016, p. 145). Ainda segundo esse autor
(BUCKINGHAM, 2016, p. 145), tais afirmativas contribuiram na disseminagéo da crenga de
que a razdo, a ciéncia e a tecnologia impulsionariam a humanidade em direcdo a verdade e ao
progresso humano.

O século seguinte a Revolugdo Industrial (século XIX), de acordo Buckingham (2016,

p. 216), € marcado por um periodo de grandes convicgdes: os filosofos confiantes no poder da
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razdo; os capitalistas radiantes com as vantagens de expansdo industrial, 0os cientistas
entusiasmados com o progresso tecnolégico, e assim por diante.

Por conseguinte, o século XX é marcado por duas guerras mundiais em que, por outro
lado, a tecnologia deu um “salto vertiginoso” (BUCKINGHAM, 2016, p. 288) como: a
engenharia genética; as naves espaciais; 0s telescopios hiperpotentes; a tecnologia da
informacao, entre outros. Em contrapartida a esses avancos, Buckingham (2016, p. 288) ressalta
que a tecnologia trouxe, também, a corrida armamentista, 0 medo da destrui¢cdo atdbmica, a ndo
superacdo das profundas desigualdades sociais e, consequentemente, a degradacdo ambiental.
Tal antagonismo tecnoldgico promoveu, principalmente nas ultimas trés décadas, uma postura
menos arrogante frente aos beneficios infaliveis da racionalidade cientifica, fazendo com que
as sociedades percebessem que, destituidas de valores éticos, a ciéncia e tecnologia nem sempre
contribuem para o desenvolvimento humano (BUCKINGHAM, 2016, p. 289).

De acordo a perspectiva do tépico anterior, é dessa forma que, para Guattari (2001, p.
07), as transformacdes técnico-cientificas — sem desconsiderar seus beneficios a humanidade
— contribuiram, de forma significativa, com os fenémenos de desequilibrio socioambientais e
ecologicos vividos nas sociedades atuais e, segundo Barbosa (2015, p. 149), foi a partir da
Revolugédo Industrial que o ser humano europeu passou a intervir intensamente nos ciclos
naturais do planeta, provocando, dessa forma, cambios climaticos, poluicbes e,
consequentemente, exaustao do uso de recursos naturais.

Conforme afirma Capra (2012, p. 14), na medida em que avanca a humanidade na
perspectiva de pensar no futuro, é que as preocupacdes frente aos problemas socioambientais e
ecoldgicos adquirem maior importancia. Ainda segundo o autor, a humanidade na atualidade
se confronta com uma série de problemas globais que intensificam a danificacdo do planeta, da
mesma forma que a da vida humana, de forma alarmante, “e que pode logo se tornar
irreversivel” (CAPRA, 2012, p. 14). Para Guattari (2001, p. 07), esses fendmenos de
desequilibrio socioambientais e ecol6gicos afetam diretamente os modos de vida da
humanidade contemporénea, sejam individuais e coletivos, evoluindo em um sentido
progressivo de deterioragéo das relagdes sociais. Para ele, as relagdes humanas encontram-se

reduzidas frente ao consumismo exacerbado. Ainda de acordo com Guattari (2001, p. 10):

Ndo havera verdadeira resposta a crise ecoldgica a ndo ser em escala planetaria e com
a condicdo de que se opere uma auténtica revolucdo politica, social e cultural
reorientando os objetivos da producdo de bens materiais e imateriais. Essa revolucéo
deveréa concernir, portanto, ndo so as relagdes de forcas visiveis em grande escala, mas
também aos dominios moleculares de sensibilidade, de inteligéncia e de desejo. Uma
finalidade do trabalho social regulada de maneira univoca por uma economia de lucro
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e por relacfes de poder s6 pode, no momento, levar a draméticos impasses — 0 que
fica manifesto no absurdo das tutelas econémicas que pesam sobre o Terceiro Mundo
e conduzem algumas de suas regiGes a uma pauperizagdo absoluta e irreversivel [...]
(GUATTARI, 2001, p. 10).

Capra (2021, p. 15) também afirma que os problemas socioambientais e ecoldgicos ndo
podem ser percebidos e entendidos de forma isolada pois, para ele, estes problemas séo
sistémicos, ou seja, estdo interligados e sdo interdependentes de outros problemas sociais.
Ainda de acordo Capra (2015, p. 15), s sera possivel estabilizar os problemas socioambientais
e ecoldgicos quando a pobreza for reduzida em seu ambito mundial, da mesma forma que a
extingcdo de animais e vegetais — de forma massiva — “continuara enquanto o Hemisfério
Meridional estiver sob o fardo de enormes dividas” (CAPRA, 2012, p. 15). E frente a essa
perspectiva de incertezas para o futuro que, segundo Amaral (2001, p. 74), a partir dos anos
1950:

[...] a preocupacdo com os impactos ambientais causados pelo ser humano, a
intensificacdo dos estudos ecoldgicos e o desenvolvimento da educagdo ambiental
caminharam relativamente concomitantes. Por isso, € relevante rememorar a
conturbada década de 60, com seus conflitos bélicos, o perigo iminente representado
pela energia nuclear, o temor de uma explosao demogréafica considerada responsavel
pelo problema da fome mundial, 0 movimento pacifista. Essas condicGes, entre outras,
propiciam o extravasamento da questdo ambiental para além dos circulos cientificos,
onde ainda era tratada sob &ngulos ecoldgico-naturalista motivando a criacdo do
chamado Clube de Roma, em 1968 (AMARAL, 2001, p. 74).

O Clube de Roma, estimulado por um industrial italiano, de acordo Amaral (2001, p.
74), surgiu a partir de um grupo de 30 pessoas de 10 paises e de distintas atividades
profissionais, com o objetivo de debater os dilemas atuais e futuros acerca da espécie humana.
Desse encontro surgiu um relatdrio sobre as principais conclusfes que indicavam quais eram
os limites mais cruciais para o crescimento socioecondmico da humanidade: “populagio,
producdo agricola, recursos naturais, produgdo industrial e polui¢do” (AMARAL, 2001, p.74)
e, como afirma Barbosa (2015, p. 150), “a partir dessas conclusodes foi publicada a obra “Os
limites do crescimento”, que foi um dos marcos do movimento ambientalista”.

De acordo a Barbosa (2015, p. 150), a ampliagdo do debate sobre os problemas
ecologicos / socioambientais e educacao é proporcionada pelo movimento ambientalista em
que “diversos pesquisadores comeg¢am a tornar publicos seus estudos ambientais,
incrementando a polémica mundial em nitida expansdo” (AMARAL, 2001, p.74) e,
posteriormente, acarretando, em 1974, no pronunciamento da Organizacdo das NagOes Unidas

(UNESCO) sobre a educacdo ambiental como:
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[...] processos de reconhecimento de valores e esclarecimento de conceitos no sentido
de desenvolver habilidades e atitudes necessarias para compreender e apreciar a
interrelagdo entre ‘ser humano’, sua cultura se seu meio biofisico (AMARAL, 2001,
p. 74).

Em 1972 houve entdo a Conferéncia Sobre o Meio Ambiente Humano, realizada pela
ONU, em Estocolmo, como outro marco decisivo e pioneiro do movimento ambientalista pois
foram evidenciadas nesse encontro as divergéncias mundiais sobre a exploracdo exacerbada
dos recursos naturais, da expansao demografica e da industrializacdo desenfreada. Entretanto,
como afirma Amaral (2001, p.74), é somente em 1977 que € realizada uma conferéncia
especifica para se pensar a crise ecoldgica / socioambiental a partir da educacédo ambiental. Tal
Conferéncia aconteceu em Thilisi —antiga Unido Soviética — e foi promovida pela Unesco tendo
como resultado, “entre outras coisas, em principios mais especificos, [...] um marco politico e
filosofico da educag¢dao ambiental” (AMARAL, 2001, p.74). Para Barbosa (2015, p. 150), tal
conferéncia pode ser considerada como um marco conceitual do novo campo de atuacdo da

educacéo:

[...] onde a educacéo é orientada para a resolucéo dos problemas ambientais e aberta
a realidade local, sendo desenvolvida de forma interdisciplinar em espacos escolares
e ndo escolares. A problematica ambiental despontou e ganhou forca no cenério
mundial, sendo abordada na midia, nas instituicdes educacionais, nas conversas
informais, nas pesquisas académicas, enfim, em diversos &mbitos. Tem se dado
grande importancia a esse tema, em vérias areas do conhecimento, entre elas a
educacdo (BARBOSA, 2015, p; 150).

Dessa forma, como afirma Amaral (2001, p.75), o que hoje se chama Educacdo
Ambiental surge em resposta a crise ecoldgica / socioambiental que, impulsionada pelo mito
do progresso a partir da Revolucdo Industrial, se intensifica a partir da metade do século XX.
Tal educacdo tem como base as correntes filoséficas e politicas permeadas na humanidade no
decorrer da década de 1970 — “a constatagdo dos desastres sociais ¢ ambientais as quais a
sociedade contemporanea chegou” (BUCKINGHAM, 2016, p. 289) — onde: a miséria; guerras;
desigualdades sociais extremas; catastrofes ambientais e a dominacdo dos paises
economicamente desenvolvidos em detrimento das situacdes de barbéarie que se verifica em
algumas regides do planeta, sdo antagdnicas a uma nova dimensdo educativa, de carater
interdisciplinar, que procura trazer o ambiente em sua totalidade ou parcialmente para as
disciplinas escolares.

Essa nova dimensao educativa, de carater interdisciplinar, ja é existente e tem o objetivo

de promover uma consciéncia ambiental profunda que ndo separa os seres humanos do
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ambiente natural onde o mundo néo ¢ “como uma colegdo de objetos isolados, mas como uma
rede de fendmenos que ‘todos os seres vivos’ estdo fundamentalmente interconectados e sao
interdependentes (CAPRA, 2012, p. 17).

Entretanto, é sabido, de acordo com Barbosa (2015, p. 155), que ha compreensdes
distintas acerca da problemaética ecoldgica/socioambiental, porém, duas chamam a atencdo
como: a de alguns estudiosos que compreendem tal problemética como uma questdo politica
que visa ao questionamento do modelo de sociedade instalado a partir da Revolugéo Industrial
— capitalismo — assim como 0 questionamento e superacdo das contradi¢cdes sociais e seus
agravantes desdobramentos e a de outros estudiosos que entendem e defendem que a
problematica ecologica / socioambiental pode ser superada a partir da técnica “em que sdo
levadas em conta apenas as ameacas aos aspectos naturais e as propostas resolutivas por meio
do investimento em ciéncia e tecnologia” (BARBOSA, 2015, p. 155). E a atual crise ambiental
que gera graves e grandes problemas ambientais locais e globais que justifica a insercdo da
Educacido Ambiental nas escolas (GUIMARAES, 2000, p. 05).

De acordo Alencastro e Souza-Lima (2015, p. 24), desde o século XIX ja existiam
iniciativas no Brasil de promocdo de uma Educacdo Ambiental, inspiradas sempre nos
pensamentos conservacionistas e romancistas da época. Entretanto, a inser¢do da Educacdo
Ambiental nas escolas se concretiza em solo brasileiro, principalmente, a partir da década de
1980, onde, na Constituicdo Federal de 1988, a protecdo e conservacdo do ambiente sdo

instituidas como competéncia do poder publico:

Art. 225. Todos tém direito ao meio ambiente ecologicamente equilibrado, bem de
uso comum do povo e essencial a sadia qualidade de vida, impondo-se ao Poder
Publico e a coletividade o dever de defendé-lo e preserva-lo para as presentes e futuras
geragdes.

8 1° Para assegurar a efetividade desse direito, incumbe ao Poder Publico:

| - preservar e restaurar 0s processos ecol6gicos essenciais e prover o manejo
ecolégico das espécies e ecossistemas;

Il - preservar a diversidade e a integridade do patriménio genético do Pais e fiscalizar
as entidades dedicadas a pesquisa e manipulagdo de material genético;

Il - definir, em todas as unidades da Federagdo, espacos territoriais e seus
componentes a serem especialmente protegidos, sendo a alteracdo e a supressao
permitidas somente através de lei, vedada qualquer utilizagdo que comprometa a
integridade dos atributos que justifiqguem sua protecéo;

IV - exigir, na forma da lei, para instalacdo de obra ou atividade potencialmente
causadora de significativa degradacdo do meio ambiente, estudo prévio de impacto
ambiental, a que se dara publicidade;

V - controlar a producdo, a comercializacdo e 0o emprego de técnicas, métodos e
substancias que comportem risco para a vida, a qualidade de vida e 0 meio ambiente;
VI - promover a educacdo ambiental em todos os niveis de ensino e a conscientizacéo
pUblica para a preservacdo do meio ambiente;

VII - proteger a fauna e a flora, vedadas, na forma da lei, as praticas que coloquem
em risco sua fungdo ecoldgica, provoquem a extingdo de espécies ou submetam os
animais a crueldade.
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§ 2° Aquele que explorar recursos minerais fica obrigado a recuperar o0 meio ambiente
degradado, de acordo com solugdo técnica exigida pelo 6rgédo publico competente, na
forma da lei.

§ 3° As condutas e atividades consideradas lesivas ao meio ambiente sujeitardo os
infratores, pessoas fisicas ou juridicas, a sangBes penais e administrativas,
independentemente da obrigacdo de reparar os danos causados.

§ 4° A Floresta Amaz6nica brasileira, a Mata Atléantica, a Serra do Mar, o Pantanal
Mato-Grossense e a Zona Costeira sdo patriménio nacional, e sua utilizacdo far-se-4,
na forma da lei, dentro de condi¢Bes que assegurem a preservacdo do meio ambiente,
inclusive quanto ao uso dos recursos naturais.

§ 5° Sdo indisponiveis as terras devolutas ou arrecadadas pelos Estados, por acdes
discriminatdrias, necessarias a protecdo dos ecossistemas naturais.

§ 6° As usinas que operem com reator nuclear deverdo ter sua localizago definida em
lei federal, sem o que ndo poderao ser instaladas.

8§ 7° Para fins do disposto na parte final do inciso VII do 8§ 1° deste artigo, ndo se
consideram cruéis as préaticas desportivas que utilizem animais, desde que sejam
manifestacdes culturais, conforme o § 1° do art. 215 desta Constituicdo Federal,
registradas como bem de natureza imaterial integrante do patriménio cultural
brasileiro, devendo ser regulamentadas por lei especifica que assegure o bem-estar
dos animais envolvidos. Incluido pela Emenda Constitucional n°® 96, de 2017)
(BRASIL, 1988)

Dessa forma, é a partir da Constituicdo Federal de 1988 (BRASIL, 1988) que se €
instituida, também — no Capitulo VI, art.225, paragrafo 1. Inciso VI —, a promocéo da Educacéo
Ambiental em todos os niveis de ensino na educagdo brasileira. Tal instituicdo, como afirma
Guimarées (2000, p. 06), favorece a institucionalizagdo da Educacdo Ambiental frente a
sociedade brasileira. Porém, é a Lei 9.795/1999 que dispde sobre a educacdo ambiental e institui
a Politica Nacional de Educacdo Ambiental (BRASIL, 1999):

Art. 1o Entendem-se por educagdo ambiental os processos por meio dos quais o
individuo e a coletividade constroem valores sociais, conhecimentos, habilidades,
atitudes e competéncias voltadas para a conservagdo do meio ambiente, bem de uso
comum do povo, essencial & sadia qualidade de vida e sua sustentabilidade.

Art. 20 A educagdo ambiental ¢ um componente essencial e permanente da educacéo
nacional, devendo estar presente, de forma articulada, em todos os niveis e
modalidades do processo educativo, em carater formal e ndo-formal.

Art. 30 Como parte do processo educativo mais amplo, todos tém direito a educacao
ambiental, incumbindo:

| - ao Poder Publico, nos termos dos arts. 205 e 225 da Constituigdo Federal, definir
politicas publicas que incorporem a dimensdo ambiental, promover a educagdo
ambiental em todos os niveis de ensino e o0 engajamento da sociedade na conservagao,
recuperacdo e melhoria do meio ambiente;

Il - as instituicdes educativas, promover a educacdo ambiental de maneira integrada
aos programas educacionais que desenvolvem;

Il - aos 6rgédos integrantes do Sistema Nacional de Meio Ambiente - Sishnama,
promover acdes de educacdo ambiental integradas aos programas de conservacao,
recuperacdo e melhoria do meio ambiente;

IV - aos meios de comunicacao de massa, colaborar de maneira ativa e permanente na
disseminacdo de informag@es e préaticas educativas sobre meio ambiente e incorporar
a dimensdo ambiental em sua programacéo;

V - as empresas, entidades de classe, institui¢cdes publicas e privadas, promover
programas destinados a capacitacdo dos trabalhadores, visando a melhoria e ao
controle efetivo sobre o ambiente de trabalho, bem como sobre as repercussdes do
processo produtivo no meio ambiente;
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VI - a sociedade como um todo, manter atencdo permanente a formacéo de valores,
atitudes e habilidades que propiciem a atuacdo individual e coletiva voltada para a
prevencao, a identificag8o e a solucdo de problemas ambientais.

Art. 40 Sdo principios basicos da educagdo ambiental:

I - 0 enfoque humanista, holistico, democratico e participativo;

Il - a concepcdo do meio ambiente em sua totalidade, considerando a interdependéncia
entre 0 meio natural, 0 socioecondmico e o cultural, sob o enfoque da sustentabilidade;
111 - o pluralismo de ideias e concepcdes pedagdgicas, na perspectiva da inter, multi e
transdisciplinaridade;

IV - a vinculagdo entre a ética, a educacdo, o trabalho e as préaticas sociais;

V - a garantia de continuidade e permanéncia do processo educativo;

VI - a permanente avaliacdo critica do processo educativo;

VII - a abordagem articulada das questdes ambientais locais, regionais, nacionais e
globais;

V111 - o reconhecimento e o respeito a pluralidade e a diversidade individual e cultural.
Art. 50 S&o objetivos fundamentais da educacdo ambiental:

| - 0 desenvolvimento de uma compreensdo integrada do meio ambiente em suas
maultiplas e complexas relagdes, envolvendo aspectos ecoldgicos, psicoldgicos, legais,
politicos, sociais, econdmicos, cientificos, culturais e éticos;

Il - a garantia de democratizagdo das informacdes ambientais;

Il - o estimulo e o fortalecimento de uma consciéncia critica sobre a problematica
ambiental e social;

IV - o incentivo & participacédo individual e coletiva, permanente e responsavel, na
preservacao do equilibrio do meio ambiente, entendendo-se a defesa da qualidade
ambiental como um valor inseparavel do exercicio da cidadania;

V - o estimulo a cooperacdo entre as diversas regibes do Pais, em niveis micro e
macrorregionais, com vistas a construgdo de uma sociedade ambientalmente
equilibrada, fundada nos principios da liberdade, igualdade, solidariedade,
democracia, justica social, responsabilidade e sustentabilidade;

VI - o fomento e o fortalecimento da integracdo com a ciéncia e a tecnologia;

VIl - o fortalecimento da cidadania, autodeterminagdo dos povos e solidariedade
como fundamentos para o futuro da humanidade. (BRASIL, 1999)

Ainda para Alencastro e Souza-Lima (2015, p. 25), é essa lei que instaura a Educacéo
Ambiental como componente essencial e permanente da educacdo brasileira, que deve estar
presente e conectada a todas as modalidades e niveis do processo educativo, seja ele formal ou
ndo, em que seus principios fundamentais sdo o pluralismo de ideias e de concepgdes
pedagdgicas em uma perspectiva interdisciplinar — onde os objetos de conhecimento de varios
componentes curriculares se complementam e se integram para abordar um tema comum —,
multidisciplinar — mesmo que tenha um tema comum, que norteie todo o planejamento escolar,
cada componente curricular traz o objeto de conhecimento para dentro do seu contexto — e
transdisciplinar — onde h& uma interacdo entre todos os componentes curriculares que, ndo
somente se restringindo ao objeto de conhecimento da disciplina, propde um didlogo entre
campos do saber, buscando alcancar e alterar a cognicdo, a percepgéo e/ou 0 comportamento
do sujeito acerca da problematica apresentada que, neste caso, seriam 0s problemas
socioambientais e ecoldgicos.

Entretanto, é a resolucdo n° 02 de 15 de junho de 2012 do Conselho Nacional de

Educacéo, que instaura as Diretrizes Curriculares para a Educacdo Ambiental:
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Art. 1° A presente Resolucdo estabelece as Diretrizes Curriculares Nacionais para a
Educacdo Ambiental a serem observadas pelos sistemas de ensino e suas instituicoes
de Educacdo Basica e de Educacdo Superior, orientando a implementagdo do
determinado pela Constituicdo Federal e pela Lei n® 9.795, de 1999, a qual dispde
sobre a Educagcdo Ambiental (EA) e institui a Politica Nacional de Educacao
Ambiental (PNEA), com os seguintes objetivos:

| - sistematizar os preceitos definidos na citada Lei, bem como os avangos que
ocorreram na area para que contribuam com a formagao humana de sujeitos concretos
que vivem em determinado meio ambiente, contexto historico e sociocultural, com
suas condicdes fisicas, emocionais, intelectuais, culturais;

Il - estimular a reflexdo critica e propositiva da inser¢do da Educacdo Ambiental na
formulacdo, execucdo e avaliacdo dos projetos institucionais e pedagdgicos das
instituicGes de ensino, para que a concepcao de Educacdo Ambiental como integrante
do curriculo supere a mera distribui¢do do tema pelos demais componentes;

I11 - orientar os cursos de formag&o de docentes para a Educacéo Baésica;

IV - orientar os sistemas educativos dos diferentes entes federados.

Art. 2° A Educagdo Ambiental é uma dimenséo da educagéo, ¢ atividade intencional
da pratica social, que deve imprimir ao desenvolvimento individual um caréter social
em sua relagdo com a natureza e com 0s outros seres humanos, visando potencializar
essa atividade humana com a finalidade de torna-la plena de prética social e de ética
ambiental.

Art. 3° A Educacdo Ambiental visa a constru¢cdo de conhecimentos, ao
desenvolvimento de habilidades, atitudes e valores sociais, ao cuidado com a
comunidade de vida, a justica e a equidade socioambiental, e a prote¢cdo do meio
ambiente natural e construido.

Art. 4° A Educagdo Ambiental é construida com responsabilidade cidadd, na
reciprocidade das relacdes dos seres humanos entre si e com a natureza.

Art. 5° A Educacdo Ambiental ndo é atividade neutra, pois envolve valores, interesses,
visbes de mundo e, desse modo, deve assumir na pratica educativa, de forma
articulada e interdependente, as suas dimensdes politica e pedagdgica.

Art. 6° A Educacdo Ambiental deve adotar uma abordagem que considere a interface
entre a natureza, a sociocultura, a producéo, o trabalho, o consumo, superando a visdo
despolitizada, acritica, ingénua e naturalista ainda muito presente na pratica
pedagdgica das instituicdes de ensino. (BRASIL, 2012)

Essa resolucdo entende a Educacdo Ambiental (EA) como todos aqueles processos
educativos, formais ou ndo, onde o individuo e a sociedade constroem e promovem valores
éticos, morais e sociais, habilidades, competéncias e atitudes capazes de potencializar a
necessidade de cuidar do ambiente, repensar e mudar as suas praticas usuais deste bem comum.
E nesta perspectiva que, de acordo Carvalho, a EA “vem sendo incorporada como uma pratica
inovadora em diferentes ambitos” (CARVALHO, 2001, p. 43), se destacando em dois sentidos:
“na sua internalizagdo como objeto de politicas publicas de educagdo e meio ambiente em
ambito nacional e, ‘também’, num ambito mais capilarizado, como mediagao educativa, por um
amplo conjunto de praticas de desenvolvimento social” (CARVALHO, 2001, p. 43).

E justamente por estes dois destaques que, para Carvalho (2001, p. 43), h4 uma gama
diversificada de atividades e projetos de Educacdo Ambiental impulsionados pelas demandas
de respostas as necessidades ambientais, ou concepcdes, de cada local do Brasil.
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Para Carvalho (2001, p. 45), é na medida em que se expande o debate sobre a crise
socioambiental nas sociedades e, com a incorporagdo destes pelo campo educativo, que a
concepcao de educacdo ambiental € permeada pelas problematicas que afetam cada uma delas.
Disto resultam ao menos dois condutores de inquietacdo que vao atingir a Educacdo Ambiental,
especificamente no Brasil: 1) A complexidade e as disputas do campo ambiental, com seus
multiplos atores, interesses e concepcoes e, I1) 0s vicios e as virtudes das tradi¢gdes educativas
com as quais estas praticas se agenciam” (CARVALHO, 2001, p. 45).

S&o esses condutores que, ainda segundo a autora (2001, p. 46), vdo promover uma
grande variedade no que tange as praticas educativas de EA como: EA comportamental; EA
popular. Carvalho (2001, p. 46) define a EA comportamental como agente difusora dos
conhecimentos sobre o ambiente e indutora de mudancas dos habitos e comportamentos
humanos, considerados predatdrios do ambiente, em detrimento de habitos e comportamentos
considerados compativeis com a l6gica atual de preservacdo dos recursos naturais. J& a EA
popular, a autora (2001, p. 46) a defende como aquela que esta associada com a tradi¢do da
educacdo popular, ou seja, aquela que compreende o processo educativo ambiental como “um
ato politico no sentido amplo” (CARVALHO, 2001, p. 46) onde os agentes educativos
(comunidade educativa, educadores e educandos) se reconhecem como sujeitos politicos
capazes de agir criticamente na realidade local e social a qual estéo inseridos.

Nessa perspectiva, para Layargues e Lima (2014, p. 23) a EA no Brasil se configura ndo
como um objeto Unico, mas como um campo de saberes e praticas educativas extremamente
diversificado sendo que, “ao homogeneiza-lo, reduz-se a variedade de caracteristicas
pedagdgicas, politicas, éticas e epistemoldgicas que definem as concepcdes e praticas de
Educagdo Ambiental (LAYRARGUES; LIMA, 2011, p. 23).

Ainda de acordo aos autores (LAYRARGUES; LIMA, 2014, p. 24), a medida em que
se instaurava a EA nas escolas, os educadores e educadoras ambientais foram percebendo que,
da mesma maneira que ha diferentes concep¢des acerca do ambiente, da natureza, da sociedade
e da educacéo, também ha distintas concepcdes de ensino na perspectiva ambiental. Neste caso,
a EA passou a ndo ser vista apenas como uma pratica pedagdgica monolitica — que surgiu em
um contexto de crise ambiental no século XX e se estruturou como necessaria para que 0 ser
humano adotasse uma postura capaz de minimizar os danos e impactos ambientais — mas sim,
como uma acao plural “podendo assumir diversas expressoes” (LAYRARGUES; LIMA, 2011,
p. 25). Para Layargues e Lima (2014, p. 26), essa mudanca proporcionou o surgimento de vérias

denominacdes de EA como:
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Humanista, Conservacionista, Sistémica, Problematizadora, Naturalista, Cientifica,
Moral, Biorregionalista, da Sustentabilidade, Critica, Etnografica, Feminista, entre
outras possibilidades nos contextos nacionais e internacionais. (LAYRARGUES;
LIMA, 2011, p. 26)

J& em solo brasileiro, Layargues e Lima (2014, p. 27), em uma releitura de Sorrentino
(1995), identificaram e classificaram a EA em quatro vertentes, sendo elas: EA
conservacionista; EA ao ar livre; EA e economia ecoldgica e; EA e gestdo ambiental, como

afirma Bagnolo:

a) conservacionista, que organiza-se em torno da preocupacdo de conservar 0S
recursos naturais, protegendo a flora e a fauna do contato humano e da degradacéo;
b) educacdo ao ar livre, constituida por naturalistas, escoteiros, alpinistas e
educadores, que defende as caminhadas ecoldgicas, o ecoturismo e 0
autoconhecimento em contato com a natureza; c) gestdo ambiental, que tem interesse
politico, participa de movimentos sociais de defesa dos recursos naturais e de
envolvimento das populagdes na resolucdo de problemas. Critica o0 sistema capitalista
e o0 desenvolvimento predatério e sua l6gica. Teve atuagdo importante durante a
ditadura militar no Brasil e ainda hoje é atuante; d) economia ecoldgica inspirada no
conceito de ecodesenvolvimento. E usada como modelo teérico-metodolégico por
diversos organismos e bancos internacionais (BAGNOLO, 2014, p. 73).

Entretanto, em meados dos anos de 1990, alguns educadores ambientais — insatisfeitos
com 0s rumos que a EA no Brasil vinha assumindo, comecaram a diferencid-la em “duas
opgdes, sendo uma conservadora e uma alternativa” (LAYRARGUES; LIMA, 2011, p. 28).

A EA conservadora, para 0s autores, compreende a crise ambiental como a-historica,
apolitica, conteudista e normativa e trata os seres humanos “como um ente genérico e abstrato,
reduzindo-os a condicdo de causadores da crise ambiental, desconsiderando qualquer recorte
social” (LAYRARGUES; LIMA, 2011, p. 28). Em contrapartida, a op¢ao rotulada inicialmente
de alternativa se estrutura como uma educacao critica capaz de lutar por uma nova sociedade e
ndo somente por uma outra postura diferente do ser humano frente a natureza. Nessa
perspectiva, essa EA estd pautada na ideia de que had uma necessidade de mudanca
multidimensional, ou seja, mudanca de conhecimento acerca do ambiental, de valores culturais,
morais e éticos, das instituicdes e das relagdes sociais e da politica.

Alencastro e Souza-Lima, em uma citagéo indireta a Sauve (2015, p. 18), véo elencar as
quinze correntes da EA no Brasil que, segundo eles, apresentam uma grande pluralidade de

posi¢des e visdes acerca da problematica ambiental, divididas em dois grupos que:

[...] em comum tém a preocupagdo com o meio ambiente e o reconhecimento do papel
da educacéo para melhorar a relacdo ser humano / natureza. Grupo (1) — As correntes
tradicionais, que se dividem em: naturalista, conservacionista/recursista, resolutiva,
sistémica, cientifica, humanista, moral/ética; e Grupo (2) — As correntes recentes,
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subdivididas em: holistica, biorregionalista, praxica, critica social, feminista,
etnografica, da ecoeducacéo, da sustentabilidade. (Alencastro; Souza-Lima, 2015, p.
30).

Nessa perspectiva, entre as correntes do Grupo 1, denominadas de tradicionais,
Alencastro e Souza-Lima (2015, p. 30-35), vdo dizer que a corrente naturalista € aquela EA que
apresenta uma relagéo entre o ser humano e a natureza, entretanto o seu enfoque é unicamente
cognitivo, experiencial, afetivo, artistico e espiritual.

J& a corrente da conservacionista/recursista é justamente aquela que defende que a EA
deve ajudar na geracdo de uma consciéncia ambiental, nos seres humanos, unicamente e
especificamente voltada para a protecdo dos ‘recursos naturais’ e, dessa forma, evitar seu
esgotamento.

Jé& a corrente resolutiva, compreende a crise ambiental como um conjunto de problemas,
buscando estimular e informar as pessoas sobre a importancia de se conscientizarem sobre tais
problemas e a desenvolver habilidades voltadas a suas resolucdes. A corrente sistémica € aquela
que se apresenta, por meio de um enfoque sistémico, como a EA permite ao ser humano a
compreensdo e conhecimento acerca das problematicas ambientais e uma observacdo amparada
por processos de analises.

A EA de corrente cientifica tem como énfase os procedimentos cientificos, abordando
com rigor a realidade ambiental e os seus problemas nas quais a observacao é sempre sustentada
pela experimentacdo. A corrente humanista tem como foco a dimensdo do ser humano do
ambiente e as suas intersecdes na natureza e na sociedade. Por fim, deste grupo 1, h& a corrente
moral/ética que salienta o desenvolvimento de condutas e valores ambientais por meio de
enfoques cognitivos, afetivos e morais dos seres humanos.

Ja no Grupo 2, denominadas de recentes, Alencastro e Souza-Lima (2015, p. 35-37) as
definem como EA holistica, predominantemente de cunho analitico e racional das realidades
ambientais e dos problemas atuais, que considera as diversas dimensdes da pessoa humana que
estd em contato com a realidade ambiental e os seus problemas e, ndo s o conjunto das
realidades socioambientais. A corrente da EA biorregionalista'® esta presente no capitulo 28 da
Agenda 21 e adere a concepcdo de pensar global e agir local. Por sua vez, a corrente da EA

praxica visa a acdo/reflexdo, ou seja, o sujeito deve aprender por meio da acdo e nédo

161...] centram a educagéo ambiental no

desenvolvimento de uma relagdo preferencial com o meio local ou regional, o qual se refere a um sentimento de
identidade entre as comunidades e a rela¢cdo com o conhecimento do mesmo. Nesta abordagem, a escola é um dos
principais meios de desenvolvimento social, ambiental, cultural e histérico de uma localidade. A educagdo
ambiental de inspiracdo biorregionalista valoriza o sentimento de pertenga local e/ou regional, com base em
enfoques afetivos, cognitivos e criativos. (ALENCASTRO; SOUZA-LIMA, 2015, p. 32).
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desenvolver a priori 0os conhecimentos e habilidades acerca do combate dos problemas
socioambientais.

A corrente da EA denominada de critica social esta alicercada na teoria oriunda das
ciéncias sociais, ou seja, se coloca a pensar e refletir sobre as dindmicas sociais que se
encontram na estrutura fundante das realidades e dos problemas socioambientais. Nessa
perspectiva, hd uma corrente da EA denominada de feminista. Nessa pratica pedagodgica
defende-se a necessidade de insercdo dos valores femininos nas acdes governamentais em
combate as formas e padrbes de consumo e producao, como também na organizacao social.

Ainda sobre o Grupo 2, Alencastro e Souza-Lima (2015, p. 37-38) elencam a corrente
da EA denominada de etnografica cuja &énfase maior é dada ao carater cultural das relacfes dos
seres humanos com o ambiente. Buscando se afastar do etnocentrismo, essa corrente evita a
imposicdo das diversas visdes de mundo que ndo levam em considerac¢do a cultura de referéncia
desta ou daquela populagdo ou comunidade.

J& a corrente da ecoeducacdo da EA ndo se ocupa em solucionar os problemas
socioambientais, mas sim em aproveitar da relacdo dos seres humanos com o ambiente em uma
ideia de desenvolvimento pessoal na perspectiva de uma atuacao significativa e responsavel.
Por fim, temos a corrente da EA chamada de sustentabilidade, apegada a ideias e principios de
desenvolvimento das sociedades de maneira sustentavel, ou seja, da utilizacdo racional dos
recursos naturais assegurando o seu usufruto para as proximas geracoes.

Entretanto, Bagnolo (2014, p. 74), em uma releitura de Brugger (1994), delineia dois
grandes modelos da EA brasileira, sendo eles: o primeiro modelo como aquela EA favorecida
pelas ciéncias sociais e humanas e que leva em consideracao os fatores sdcio-histéricos que se
sobressaem, apenas, aos fatores técnicos ou naturais da problematica socioambiental,
denominada por Guimarées (2000, p. 07) de EA Critica, e que se aproxima de algumas correntes
recentes elencadas por Alencastro e Souza-Lima (2015, p. 30) como a biorregionalista, critica
social, feminista e a etnogréafica e; o segundo modelo é aquela EA em que a problematica
socioambiental é tratada unicamente ou, exclusivamente, sob uma O&tica natural ou
tecnocientifico sem levar em consideragdo os fatores sociais e politicos.

Como afirma Barbosa, mesmo com os diversos modelos citados anteriormente, “nao ha
receitas prontas para se fazer Educagdo Ambiental na escola que sejam generalizaveis”
(BARBOSA, 2015, 164). Entretanto, ainda segundo a autora, tanto as atividades como as agdes
da educagdo ambiental devem se ater ao processo de ensino/aprendizagem a ser construido a

partir da realidade a qual esta inserida:
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[...] para se fazer educacdo ambiental é importante lancar um olhar atento as
particularidades culturais e socioambientais de cada local, porém sem jamais perder
de vista as conexdes entre o global e o local. Tais atividades deveriam buscar a
valorizagdo do conhecimento popular e do conhecimento cientifico (BARBOSA,
2015, 165).

Todavia, de acordo a Guimarées (2000, p. 07), atualmente existem alguns consensos na
sociedade contemporanea acerca da problematica ecoldgica/socioambiental como, por
exemplo, o reconhecimento da gravidade das catéastrofes naturais em detrimento ao modelo de
desenvolvimento econémico atual e, também, o reconhecimento da importancia da Educacao
Ambiental na superacéo de tal problematica.

Entretanto, o autor (GUIMARAES, 2000, p. 07) também afirma que estes
reconhecimentos nao significam consensos entre as propostas apresentadas visando a resolucéo
da problematica ecoldgica/socioambiental, pois ele ressalta que algumas dessas propostas estdo
alinhadas a perspectiva de ajustamento/acomodacéo ao atual modelo econémico via solucées
tecnoldgicas sem alterar ou questionar a racionalidade econdmica instaurada.

Em contrapartida, Guimarées (2000, p. 07), apresenta outras propostas de Educagéo
Ambiental que visa uma transformacdo dos valores, habitos e atitudes em que uma nova ética
seja evidenciada a partir da mudanca de visdo de mundo, buscando, dessa forma, uma
transformagdo social e “a construgdo de um novo modelo de sociedade” (GUIMARAES, 2000,
p. 07) que se oponha ao atual modelo capitalista.

Tais propostas, de acordo a Guimardes (2000, p. 07), se configuram de duas formas:
Educacdo Ambiental Conservadora e Educacdo Ambiental Critica, em que a primeira
compreende o0 compromisso em manter o atual modelo de sociedade e a segunda é aquela que
evidencia a dominagao desenfreada do ser humano sobre a natureza, “revelando as relagdes de
poder na sociedade, em um processo de politizacdo das acBes humanas voltadas para as
transformagdes da sociedade em diregdo ao equilibrio socioambiental” (GUIMARAES, 2000,
p. 07). Entretanto, como afirma Capra (2012, p. 14), ndo se pode pensar a crise ambiental de
forma isolada, pois segundo 0 mesmo autor, tal crise é fruto de diferentes facetas de um unico

problema:

Ela deriva do fato de que a maioria de nos, e em especial nossas grandes instituicdes
sociais, concordam com os conceitos de uma visdo de mundo obsoleta, uma percepgao
da realidade inadequada para lidarmos com nosso mundo superpovoado e
globalmente interligado. (CAPRA, 2012, p. 14)

Nessa perspectiva, como afirma Guattari (2001, p. 09), s6 havera respostas a crise

ambiental atual se ela for pensada em uma escala planetaria onde as solucdes apresentadas
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operem em concordancia com uma auténtica transformacdo politica, cultural e social que
reoriente 0s objetivos da producdo de bens imateriais e materiais. Segundo ele, essa
transformagao devera concernir “ndo sé ‘nas’ relagdes de forgas visiveis em grande escala, mas
também aos dominios moleculares de sensibilidade, de inteligéncia e de desejo” (GUATTARI,
2001, p. 09).

Sendo assim, para Guattari, uma Educacdo Ambiental como a Conservadora, que nao
questiona a finalidade do trabalho social, que regula a vida humana de forma univoca por uma
economia de lucro e por relagdes de poder, infelizmente, s6 podera levar a humanidade a
impasses dramaticos como: a continua corrida armamentista; 0 medo da destruicéo atdmica; a
acentuacéo das profundas desigualdades sociais e, consequentemente, a ininterrupta degradagéo
ambiental.

Capra (2001, p. 14) também ressalta que, para superar a crise ambiental, € necessaria
uma transformacdo radical das percepcdes, do pensamento e dos valores éticos atuais frente ao
sistema capitalista de consumo, producdo e economia em vigor. Dessa forma, a Educacao
Ambiental Conservadora, na perspectiva de Capra (2001, p.17), seria uma educacdo rasa e
antropocéntrica, centralizada na ideia de que os seres humanos estdo acima e situados fora na
natureza, reafirmando um valor instrumental e de uso exacerbado dela. Para ele, € necessario
repensar uma solucéo profunda para a crise ambiental onde a humanidade reconhega o “valor
intrinseco de todos o0s seres vivos e concebe os seres humanos apenas como um fio particular
na teia da vida” (CAPRA, 2001, p. 17).

Tanto as solucdes apresentadas por Guattari (2001, p. 09), quanto por Capra (2001, p.
14), se contrapGem a Educacdo Ambiental Conservadora, ja que tal proposta, como afirma
Guimaraes (2000, p. 08), se atém a uma ideia liberal do mundo onde a transformacdo da
sociedade se dara a partir da transformacao individual de cada cidad&o, ou seja, basta ensinar o
que € certo ou errado para cada um. Configura-se, dessa forma, como uma educac¢do bancaria,
de acordo Freire (2006, p. 14), tedrica e transmissora de informaces em que nao ha espaco
para uma reflexdo critica acerca da realidade na qual este cidadao esta inserido e, como afirma

Barbosa:

Muitas outras restricBes vém sendo feitas a essa educag¢do ambiental antropocentrista,
utilitarista, cientificista, reducionista, individualista, surgindo propostas alternativas
de abordar a temética ambiental numa perspectiva mais critica (BARBOSA, 2015, p.
160).
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Em contrapartida, as solugdes apresentadas a crise ambiental por Guattari (2001, p. 09)
e por Capra (2001, p. 14), encontram respaldo na proposta da Educacdo Ambiental Critica.
Guimarées (2000, p. 08) elucida tal proposta como uma educacéo que acredita na transformacao
da sociedade a partir de uma relagédo de transformacéo dialética entre a sociedade e o sujeito —
causa e consequéncia — onde “ha uma reciprocidade dos processos no qual propicia a
transformagio de ambos” (GUIMARAES, 2000, p. 08), ou seja, uma Educacdo Ambiental em

que educandos e educadores sejam:

[...] agentes sociais que atuam no processo de transformacfes sociais; portanto, o
ensino é teoria/pratica, € préxis. Ensino que se abre para a comunidade com seus
problemas sociais e ambientais, sendo estes conteldos do trabalho pedagdgico
(GUIMARAES, 2000, p. 08).

Dessa forma, a Educacdo Ambiental Critica é, também, politica, pois ela atua entre as
relages de poder que permeiam a sociedade, ou seja, de acordo Guimaraes, uma proposta que
contemple uma viséo sistémica acerca da crise ambiental, compreendendo-a na sua totalidade
“como um conjunto em que seus elementos interdependentes se interrelacionam em um
equilibrio dinamico” (GUIMARAES, 2000, p. 08). E essa definicdo que legitima a escolha
desse modelo de EA em articulacdo e valorizagdo dos Saberes Tradicionais do Povo Bantu.

A Educacdo Ambiental Critica compreende a atual crise de forma historica, onde as
sociedades humanas se apropriaram do ambiente como um espacgo de progresso e producdo
unicamente, ou seja, “[...] a apropriacdo da natureza se deu sobre o julgo das relacBes de
dominacdo das sociedades humanas sobre o0 meio ambiente em consonéncia com as relagdes de
poder que perpassaram as relaces sociais” (GUIMARAES, 2000, p. 08).

Essas relacOes estdo alicercadas na postura antropocéntrica, ressaltada por Buckingham
(2016, p. 288), a partir da qual a humanidade se colocou “como personagem principal da
historia planetaria” (GUIMARAES, 2000, p. 08), justificando a exploracdo predatéria do
ambiente em virtude do progresso da humanidade. Sendo assim, a Educagdo Ambiental Critica
“[...] € comprometida com a formacdo do sujeito que busca a solugdo dos problemas
identificados, mediante processos de ensino/aprendizagem significativos voltados para uma
cidadania ambiental (BARBOSA, 2015, p. 161).

Ou seja, a Educacdo Ambiental Critica se permeia nos espacos do cotidiano e da
realidade local e global, sendo capaz de provocar questionamentos e desafios que levam os
educandos a buscar entender e se posicionar frente aos problemas ambientais. Sendo assim, a

Educacdo Ambiental Critica, de acordo Castro e Geiser (2000, p. 202), sendo um processo de
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educacdo politica, possibilita a construcdo de conhecimentos e habilidades, bem como a
formacdo de atitudes que se transformam, necessariamente, em préticas de cidadania que
garantem uma sociedade sustentavel.

Nesse caso, a Educacdo Ambiental Critica, nos seus aspectos de educacao politica, visa
a participacdo do cidaddo na busca de alternativas e solucGes aos graves problemas ambientais
locais, regionais e globais, sem perder de vista os inimeros e complexos desafios politicos,
ecologicos, sociais, econdémicos e culturais que tem pela frente, seja no momento presente, seja
no futuro, sob uma viséo de médio e longo prazo.

Os aspectos politicos da Educacdo Ambiental Critica, segundo, Castro e Geiser (2000,
p. 210), envolvem o campo da autonomia do ser humano, defendida por Freire (2006, p. 16),
da cidadania e da justica social, cuja importancia as transformam em metas que ndo podem ser
conquistadas no futuro distante, mas devem ser construidas no cotidiano das relagdes afetivas,
educacionais e sociais, ou seja, uma educacdo que, por meio da resolucdo de problemas locais,
carrega um valor altamente positivo, pois foge da tendéncia desmobilizadora da percepc¢éo de
problemas globais, distantes da realidade local e parte do principio de que é indispensavel que
o cidaddo participe da organizacgéo e gestdo de seu ambiente e objetivo de vida cotidiana.

Entretanto, como afirma Guimardes (2000, p.12), a Educacdo Ambiental Critica deve
se basear na interdisciplinaridade, se opondo a fragmentacdo do conhecimento cartesiano —
“com suas especializa¢des e a compreensao linear dos fendmenos apenas nas relagdes entre
causas e efeitos imediatos” (GUIMARAES, 2000, p.12) — compreendendo, dessa forma, a
totalidade, organicidade e unicidade da realidade. Ainda segundo o autor (GUIMARAES, 2000,
p.12), é essa fragmentacdo do conhecimento que impede a sociedade de compreender e atuar
equilibradamente frente as complexidades da crise ambiental, ou seja, se faz necessario
abandonar a supervalorizacdo do conhecimento cientifico moderno que cristaliza as diferentes

areas de conhecimento, principalmente dentro do espaco escolar.

A cultura da separacdo das areas de conhecimento, em que cada uma tem seu conteido
especifico sem nenhuma ou quase nenhuma integracdo entre elas, e mais, a
desconsideracédo de outras formas de conhecimento da realidade (filosofico, religioso,
artistico, popular), produz um descolamento, uma grande alienagdo entre o que se
ensina na escola e a realidade na qual ela esta inserida, ou pelo menos deveria estar.
(GUIMARAES, 2000, p.13)

Assim sendo, de acordo a Barbosa (2015, p.165), € preciso que a Educacdo Ambiental
Critica esteja atenta a todas as particularidades culturais e socioambientais de onde esta inserida,

porém “sem perder de vista as conexdes entre o global e o local” (BARBOSA, 2015, p.165).
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Nesta perspectiva, a Educacdo Ambiental Critica esta alicercada na ideia contemporanea
(BUCKINGHAM, 2016, p. 289) de que ¢ preciso valorizar as particularidades, a diversidade,
as pluralidades culturais, os conhecimentos religiosos, populares e cientificos, tendo em vista
que o projeto moderno de emancipacdo do humano-social por meio, unicamente, da razéo
tecnocientifico, ja foi superado.

Para Guimaraes (2000, p. 14), € esse processo interdisciplinar, em sua integralidade, que
a Educacdo Ambiental Critica fomenta, na comunidade escolar, a constru¢ao de novos valores
éticos e atitudes que resultam em praticas sociais que objetivam a formacéo para a cidadania
em que 0s Sujeitos sejam capazes ¢ estejam aptos a atuar na sociedade contemporanea. “O atual
cidadao necessita da compreensao de totalidade para se situar e ser eminentemente um agente
social neste mundo globalizado e complexificado” (GUIMARAES, 2000, p.14).

Sendo assim, é a Educacdo Ambiental Critica, como processo politico pedagdgico, que
é capaz de fomentar a vivéncia humana para o exercicio da cidadania, desenvolvendo, na
comunidade educativa, o conhecimento interdisciplinar baseado em uma viséo integral de
mundo e que reconhece o ambiente em que vive como parte fundamental da sobrevivéncia
humana, permitindo, assim, que cada individuo investigue, reflita e aja sobre efeitos e causas
dos problemas socioambientais que afetam a qualidade de vida e a satde da populacéo local e
global.

Como afirma Guimardes (2000, p.13), a Educacdo Ambiental Critica é interdisciplinar,
pois ela visa a superacdo da fragmentacdo dos diferentes campos do conhecimento, buscando
campos de convergéncia e propiciando a relacéo entre os varios saberes. E frente a essa proposta
educativa que os Saberes Tradicionais do Candomblé do Povo Bantu — visto que em uma
determinada comunidade candomblecista hd uma transmisséo de valores muito semelhantes as
defini¢des e conceitos desenvolvidos na Educacdo Ambiental Critica — encontra a possibilidade
de levar reflexes a comunidade escolar acerca da relagdo do ser humano com o

ambiente/natureza a partir da sua cosmovisdo?’.

171...] um fato histérico de produgéo de pensamento social imerso em decursos de larga duracéo, fato complexo,
integrado como conjunto estruturado e relativamente congruente por diversos sistemas ideolégicos com os que
uma entidade social, em um tempo histérico dado, pretende apreender o universo (AUSTIN, 1995, p.214, tradugdo
nossa).
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4.2. A Relacdo entre a Educacdo Ambiental Critica e os Saberes Tradicionais do
Candomblé do Povo Bantu: possiveis praticas pedagdgicas

Como afirma Serrano e Waldman (2008, p. 21), compreender as tradi¢bes afro-
brasileiras, especialmente a do povo bantu, € um exercicio critico. Por intermédio do
eurocentrismo, do colonialismo e do racismo estrutural e religioso, essas cosmovisdes foram
encobertas por mitos, imagens fantasiosas e até mesmo ficcdes. Nessa perspectiva, tais
cosmovisdes ainda se mostram cercadas por preconceitos e medos que subalternizam as suas
percepcOes acerca da realidade.

Embora as temaéticas acerca do enfrentamento ao racismo, aos medos e preconceitos
impostos as cosmovisfes de matriz africana tenham se intensificado e, estas tradi¢bes estdo
presentes nos curriculos escolares — potencializada com a implementacdo da Lei 10.639/2003
—segundo Garcia (2003, p. 07), os saberes tradicionais dos povos africanos ainda se apresentam
de forma reduzida e limitadas a aspectos “folcloricos” destes. Sendo assim, de acordo Serrano
e Waldman (2008, p. 15), os progressos alcangados na tratativa a respeito dos povos africanos
e afro-brasileiros ndo negam que ha muito o que ainda ser feito e realizado nesse campo,
principalmente ao que compete a Educacao.

Conforme afirma Gatinho (2007, p. 03), os curriculos escolares brasileiros apresentam
a cosmovisdo africana, essa ideia se aplica ao povo bantu, de forma despolitizada e,
especificamente, folclorizada, considerando de forma superficial os seus aspectos subjetivos de

compreensdo do mundo e da humanidade.

O que se tem feito sobre Historia da Africa nessas escolas nem se articula a construcio
de uma narrativa sobre o continente, tributaria da luta dos movimentos negros, nem
esta proxima do que os estudiosos sobre Africa entendem que deva ser abordado,
baseada em conhecimento cientifico legitimado academicamente (GATINHO, 2007,
p. 03).

Para Gatinho (2007, p. 03), essa premissa apontada reverbera nos ambientes escolares
de forma essencializada, carregada de preconceitos e racista, ja que ndo permite um
aprofundamento e revisdo das concepcdes e cosmovisdes africanas e afro-brasileiras.

Para sanar tais problematicas, Martins (2005, p. 115) afirma que é preciso falar de
ancestralidade nas escolas a partir de tais tradi¢6es, principalmente para reafirmar a necessidade
de se combater o racismo religioso que persegue esses povos. Ainda segundo o autor, as praticas

de perseguicdo a essas tradi¢cOes sdo fruto do medo e, principalmente, da demonizagdo
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ocasionada pelo pensamento teocéntrico’®, colonizador e eurocéntrico medieval em que, apesar
dos avancos da humanidade, tais posturas ainda sdo difundidas nos ambientes educacionais e
no imaginario popular brasileiro.

E nessa perspectiva que, a medida em que se acentuaram as praticas racistas na
educacdo, falar sobre as cosmovisGes africanas e afro-brasileiras no ambiente escolar, além
inferiorizadas pelo conhecimento cientifico racionalista, se criaram tabus como, por exemplo,
que sao obras do “demonio”. Para Martins (2005, p. 116), tratar dessas tradigdes com respeito
na escola ndo significa aderi-las ou, tampouco, concordar com tudo, mas sim promover o debate
democrético e plural onde os educandos — nesse didlogo — compreendam e reconhecam a
importancia de respeitar todas as formas e valores provenientes de cosmovisdes que estdo
presentes na sociedade brasileira e, consequentemente, dentro da sala de aula.

Neste aspecto, vale ressaltar que nédo é funcao da escola adotar uma postura proselitista,
abracando uma determinada crenga ou cosmovisao, tampouco promover a conversao de novos
adeptos as mais diversas tradicdes e filosofias de vida como indica a Base Nacional Comum
Curricular (BNCC):

A Constituicdo Federal de 1988 (artigo 210) e a LDB n°® 9.394/1996 (artigo 33,
alterado pela Lei n° 9.475/1997) estabeleceram os principios e os fundamentos que
devem alicercar epistemologias e pedagogias [...], cuja fungdo educacional, enquanto
parte integrante da formag&o bésica do cidaddo, é assegurar o respeito a diversidade
cultural religiosa, sem proselitismos (BRASIL, 2010, p. 435).

Sendo assim, ao tratar da tematica acerca da cosmovisao do povo bantu nas escolas
brasileiras, a atuacdo deve se concentrar na perspectiva de garantia de um Estado que € laico.
Dessa forma, ao trabalhar os Saberes Tradicionais do Candomblé do Povo Bantu em articulagédo
com a Educacdo Ambiental Critica, a escola deve se atentar aos esclarecimentos sobre a
importancia desses povos na construcdo da cultura brasileira, visando e objetivando os
processos educativos no combate e na superacdo do racismo estrutural, do colonialismo e de
toda e qualquer pratica que vise a subalternizacdo e inferiorizacdo do povo negro,
especialmente, de suas cosmovisoes.

Dessa forma, enquanto professor de Filosofia e Ensino Religioso na Rede Privada de
Educacéo de Belo Horizonte — MG e, a partir da minha experiéncia em sala de aula, buscarei
apontar um caminho pedagdgico que contribua no combate ao racismo, intolerancia,

sectarismo, fanatismo, fundamentalismo e ao proselitismo que ainda sdo resquicios de uma

18 A doutrina ou filosofia teocéntrica consideram Deus como o centro de todo Universo, responsavel pela criagio
do mundo e de todas as coisas nele existentes. (BUCKINGHAM, 20186, p. 71).
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historia e realidade da sociedade brasileira e que, constantemente, subalternizam as tradi¢cdes
de matriz africana, gerando, dessa forma, praticas de violéncias epistémicas e raciais. Sendo
assim, essa articulacdo entre os Saberes Tradicionais do Candomblé do Povo Bantu e a
Educacdo Ambiental Critica, se objetiva na busca por elementos que contribuam com o
desenvolvimento e a reformulacdo de valores que sejam capazes de desestruturar os medos,
equivocos e preconceitos raciais que foram sedimentados no imaginério brasileiro e,
consequentemente, na educacdo acerca da populacdo negra, da sua cultura e cosmovisdes,
especificamente a bantu.

Indicar propostas educativas no ambito das relagcBes étnico-raciais, como afirma
Cardoso, Carvalho e Hauck (2006, p. 18), é de suma importancia para reafirmar e reforcar a
identidade e valorizacdo da autoestima dos povos negros nos espacos escolares, tendo em vista

que:

A ideologia do branqueamento da populagdo brasileira no século XIX transcorre até
os dias atuais e causa lacunas profundas na autoestima do negro no Brasil. O padrdo
europeu permeia 0 imaginario de muitos brasileiros. A baixa autoestima dos negros,
que no século XIX ja representavam 44% da populacéao brasileira, esté relacionada a
falsos valores, resultado de uma vontade da elite colonial de "clarear" a populacdo
brasileira. Pobre elite colonial, que ndo sabia apreciar a diferenca, o respeito as
particularidades. Negligenciaram a beleza do negro (CARDOSO; CARVALHO;
HAUCK, 20086, p. 18).

Posto isso e, de acordo Croso e Souza (2007, p. 20), a escola ndo pode se configurar
como um espaco de dominacgéo e controle e sim como um lugar privilegiado para contribuir na
promoc¢do do povo negro, no acolhimento as diferencas, na valorizacdo de outros vinculos
historicos e culturais e, especialmente, na reconstrucdo de seus curriculos cristalizados e dos
seus projetos pedagogicos reafirmando as diferencas entre os sujeitos ao encontro e construcédo
da igualdade e equidade entre todos.

Consequentemente, a educacao deve objetivar a busca de ag¢des plurais, promovendo o
encontro de valores comunitarios, a igualdade e equidade, a inclusdo de todos,
independentemente de credo, raga ou género e, principalmente, superando as separacdes entre
as diversas areas de conhecimento. E nessa perspectiva que, reconhecendo os saberes
ancestrais, a heranca coletiva presente no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo e, sabendo do seu
processo educativo ndo formal que se baseia no ensinamento de valores por meio da oralidade
de mitos, ritos e cultos aos Mukixi, com a utilizacdo do mundo natural de forma equilibrada,
que esta cosmovisao encontra respaldo ndo s6 na promocéo das relagdes étnico-raciais como,

especificamente, na Educacdo Ambiental Critica, j& que esta, por sua vez, ndo desconsidera 0s
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conhecimentos filosoficos, religiosos, artisticos, populares, entre outros diante do
enfrentamento aos problemas socioambientais e na promocéo de uma consciéncia ecoldgica.

De acordo Guimardes (2000, p.13), a Educacdo Ambiental Critica tem um carater
interdisciplinar e exerce uma pratica educativa integrada entre todos os saberes, onde, desta
forma, pode ser trabalhada nos mais variados contextos, proporcionando e contribuindo na
formacdo de pessoas mais conscientes do seu papel social, ndo s6 no ambito das relacdes e
desigualdades humanas como, principalmente, na sua relagdo com o ambiente em que, nessa
ultima afirmativa, se valha das contribui¢fes acerca dos problemas ambientais evidenciados
dentro dos Candombleé da tradi¢do do povo bantu.

Esbocado brevemente esse objetivo, se faz possivel dialogar sobre a relacdo entre os
Saberes Tradicionais do Candomblé do Povo Bantu, especificamente no Nzo Atim Kaiango ua
Mukongo, com a Educacdo Ambiental Critica.

De acordo Martins (2005, p. 120), as cosmovisdes de matriz africana no Brasil sofreram
algumas transformacdes em comparacdo aquelas vivenciadas em territério africano,
principalmente pela situacdo social em que o negro escravizado se encontrava. Dessa forma,
ele estava impossibilitado de manter as suas estruturas cosmolodgicas, tendo em vista que, de
acordo Malandrino (2009, p. 10), o vinculo do sujeito com o seu territério de origem ndo sé
constitui a identidade deste como, principalmente, serve de elemento de unido com a
comunidade. Dessa forma, Martins (2005, p. 120) ressalta que essas cosmovisdes se
reproduziram de forma parcial no Brasil, apesar de haver uma tradicionalidade referente a
liturgia trazida da Africa, alguns elementos tiveram que se adaptar a realidade brasileira.

Martins (2005, p. 120) também ressalta que as cosmovisdes africanas foram
reelaboradas por africanos, descendentes, escravizados e livres em meados do XIX. Estes, por
sua vez, viviam majoritariamente em cidades costeiras onde se ocupavam de atividades urbanas
e, secundariamente, das agricolas. Segundo Prandi (2007, p. 05), é esse distanciamento parcial
e gradual da natureza que as divindades nagbs e iorubas foram perdendo as caracteristicas
animistas®®, no qual sucedeu com aspectos de seres humanos divinizados.

Entretanto, essa mesma pratica, como visto na entrevista com Tat’etu Odesidoji e que,

por muitas vezes foram usufruidas pelo Candomblé do Povo Bantu como artefato de resisténcia,

1% Em muitas culturas prevalece a crenca de que a natureza é povoada de espiritos. Isso se chama animismo, da
palavra latina animus, que significa "alma", "espirito". Em certa época os historiadores da religido pensavam que
0 animismo havia sido a base de toda a religido e que mais tarde ele se transformou, via politeismo, em
monoteismo. Mas essa é apenas uma teoria. O que € certo é que 0 animismo impera em varias sociedades.

(GAARDER; HELLERN; NOTAKER, 2005, p. 24)
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n&o se aplica a essa cosmovisdo tendo em vista que nessa tradi¢cdo os Mukixi ainda possuem e
sustentam a sua caracteristica animista.

Dessa forma, o carater antropomorfizado das divindades nag6s e iorubas ndo ocorreu
dentro da cosmovisdo bantu, ou seja, a ideia de natureza divinizada ainda predomina dentro dos
Nzo. Dessa forma, como ja mencionado, a NKkisi Kaiaia € o préprio mar, Nkosi é o proprio ferro
e todos 0s metais e assim por diante, ou seja, eles ndo séo os governantes da natureza, eles sao
0 proprio mundo natural. Para Martins (2005, p. 121), essa percep¢do que ocorreu em outras
tradicdes de matriz africana instruiu uma desassociacdo entre as divindades e a natureza, onde
0s deuses se tornaram senhores e 0 mundo natural a sua serva. Sendo assim, as referéncias ao
mundo natural ndo foram preservadas de forma simbolica dentro do Nzo Atim Kaiango ua
Mukongo e sim como parte essencial e central para culto aos Mukixi.

Dessa forma, como mencionado por Tat’etu Odesidoji, pela Kota Sambamocy e pela
Nzenza Seji Danji, a consciéncia ambiental é primordial para uma experiéncia e uma vivéncia
equilibrada com os Mukixi. Assim, é natural que dentro do Nzo se aprenda a cuidar e a conviver
de forma harmoniosa com o ambiente, fazendo desse espaco um lugar e um polo de resisténcia
aos descuidos com o mundo natural ocasionados, principalmente, pela l6gica capitalista de uso
desenfreado da natureza.

Como afirma Tatd — Tat’etu Odesidoji (informagédo verbal), cada elemento presente na
natureza, cada habitat, € um Mukixi que, por sua vez, tem como objetivo ajudar a humanidade
no restabelecimento do equilibrio entre todos os seres animados e inanimados.

Neste aspecto, a Educacdo Ambiental Critica se consolida como uma pratica educativa
integrada que ndo desassocia 0 ser humano da sua vivéncia social individual, comunitaria e
global. Essa proposta diverge diretamente da proposta de conhecimento cientifico ocidental
frente aos Saberes Tradicionais do Candomblé do Povo Bantu. A vivéncia dentro do Nzo Atim
Kaiango ua Mukongo revela uma estrutura consolidada de atividades de promocéo do cuidado
ao ambiente.

Desde o sakulupemba até o sikasambe (ritos de limpeza espiritual e de culto aos mukixi)
a natureza se faz presente. Como dito, sem natureza nao ha candomblé. De acordo com Cunha
Junior (2010, p. 25) e a Seji Danji (informacdo verbal), o Candomblé de tradi¢do bantu mantém
a ideia de que todos os seres animados e inanimados séo fonte de ngunzo, daquela forga vital
gue mantém a vida em movimento e que preserva a ideia de que sem ele ndo ha vida. Todo
ritual conta com a presenca de bintu — todas as coisas que ndo contém inteligéncia e que ficam
a disposicdo dos seres humanos e que proporcionam a vida —. Desde a preparacdo do territério

para instauracdo do Nzo até as festividades periodicas, 0s bintu estdo presentes.
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Figura 36 - Confecgdo de contra egum - espirito dos mortos que ainda ndo passaram pelo ritual finebre - com palha da costa -
fibra de palmeira - no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo (acervo pessoal).

E nessa perspectiva e, nessa relacdo estreita e intima entre a natureza e as divindades,
ritos e vivéncias que a experiéncia no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo implica em um terreno
fértil para a promogdo do cuidado e respeito ao ambiente, pois cuidar e manter o equilibrio com
o mundo natural é condicao fundamental para a existéncia do Candomblé do Povo Bantu. Todo
rito se inicia com banho proporcionado pelas folhas, todo processo iniciatico tem como
fundamento o encontro do mona (filho) com o seu Nkisi no mundo natural.

Dessa forma, o Nzo Atim Kaiango ua Mukongo possibilita uma releitura do mundo, das
relagOes interpessoais, nas convivéncias de equidade e igualdade, da afirmagdo enquanto povo
que tem em suas raizes o territorio africano, da autoconfianga, da autoestima, da dignidade
humana e no respeito consigo mesmo, com o outro e com o planeta, ja que este Gltimo, por sua
vez, é o responsavel por proporcionar vida e acolher a todos.

Como afirma Sambamocy (informacéo verbal), assim como passamos pelo ciclo de
renascimento no NKisi, a humanidade precisa renascer para novas ideias e novas formas de se
relacionar com o planeta. Para isso, é preciso fomentar novos valores, novas ideias e novas

formas de promover dignidade a todos.
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Figura 37 - Saudacdo ao NKkisi Lemba Nganga no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo (acervo pessoal).

Sendo assim, como a Educacdo Ambiental Critica, de acordo Guimaraes (2000, p. 07),
é equitativa e se baseia em um processo de aprendizagem permanente e de profundo respeito a
todas as formas de vida em que tal iniciativa afirma a promogéo de valores e acdes capazes de
promover transformacdes humanas e sociais visando a superacéo da crise socioambiental, essa
afirmativa reforca as bases de educacdo nao formal difundidas dentro do Nzo Atim Kaiango ua
Mukongo, que fortalece a interagdo harmoniosa entre os seres humanos e o mundo natural.

Assim como no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo, a Educacdo Ambiental Critica
estimula a construcdo de sociedades ecologicamente equilibradas, justas e que conservam entre
si uma relacdo de interdependéncia com o mundo natural, com 0s outros seres e com a
diversidade cultural, étnica, religiosa e de género. Desta forma, os Saberes Tradicionais do
Candomblé do Povo Bantu estimulam a promocéo da responsabilidade individual e coletiva em
um movimento de revisdo de consciéncia de cada adepto. Essa Gltima afirmativa encontra
respaldo da EA Critica na medida em que esta questiona as estruturas sociais que sustentam os
problemas socioambientais, como, por exemplo, as relacbes de desigualdade, a busca
desenfreada por riquezas e, a perda de uma consciéncia ancestral onde as geragdes futuras
enfrentardo problemas mais graves que os atuais.

Como afirma Sambamocy (informacéo verbal), repensar a relacdo individual com o
mundo natural € viver a cosmovisdo candomblecista bantu, dialoga diretamente com as
questdes socioambientais e com as posturas necessarias para se aplicar uma Educacao
Ambiental Critica. Para se fomentar uma consciéncia ambiental se faz preciso repensar, de
forma critica, 0 modelo de sociedade em que a humanidade esta inserida, as relagGes sociais de

desigualdade, a relacdo individual e coletiva com o mundo natural, os valores éticos atuais
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frente ao sistema capitalista de consumo, produgéo em vigor, que néo tira na natureza apenas o
que necessita.

Essa postura de criticidade e de reformulacao da postura individual e coletiva frente ao
mundo natural, seja na Educacdo Ambiental Critica ou no Nzo, exige que o0 ser humano instaure
uma relagdo com a natureza ndo de forma intrusa e destruidora, mas sim como um elemento

que pertence a esse grande ecossistema de relagdes sociais, naturais e culturais.

Figura 38 - Nzenza preparando as folhas para o ritual dos banhos de limpeza espiritual no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo
(acervo pessoal).

Nessa perspectiva, a fomentacao de uma consciéncia ambiental coletiva proporcionada
pela vivéncia no Nzo Atim Kaiango ua Mukongo possibilita a promogdo da Educacéo
Ambiental Critica ja que esta, por sua vez, reconhece que tal entendimento pressupde a criagdo
de uma cultura e valores que se espalham por todas as camadas sociais e que questiona todas
as formas de interacéo e relagdo humanas.

Por fim, como afirma Martins (2005, p. 123), o fomento a uma mentalidade ambiental
deve ser iniciado desde a mais tenra infancia. Para isso, é preciso promover 0s conhecimentos
necessarios para que cada individuo, compreenda os conceitos mais pertinentes a tematica de
enfrentamento aos problemas socioambientais. Sendo assim, evidenciando os Saberes
Tradicionais do Candomblé do Povo Bantu em dialogo com a Educagdo Ambiental Critica nos
ambientes escolares, ndo s0 promoverd essa consciéncia como, também, contribuird na
promogéo do respeito e na valorizagdo da cosmoviséo e da cultura do povo negro frente ao

racismo estrutural e religioso.
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Dessa forma, os estudantes inseridos nesse fazer pedagdgico se transformardo em
multiplicadores da consciéncia ambiental, do respeito ao outro e, futuramente, se tornaréo
profissionais mais conscientes e competentes da sua responsabilidade social e ambiental,
buscando outros métodos e modelos de vida que sejam capazes de garantir o equilibrio

ecossistémico.
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5. CONSIDERACOES FINAIS

Como afirma Andrade (2018), com o processo de redemocratizacdo do Brasil, a partir
da instalacdo da Constituinte de 1985, temas ainda considerados importantes para a Igreja
Catdlica como: a familia, & moral; a educacéo; a reproducéo; a sexualidade; o planejamento
familiar e pela garantia da vida desde a concepc¢ao como direito fundamental, foram discutidos
de forma expressiva e 0s interesses dessa religido ainda continuaram a serem garantidos na
Constituicao Federal de 1988.

Nesta perspectiva, como afirma Rodrigues (2014, p. 209), é preciso que a democracia
venga o0 patriotismo constitucional, trazendo direitos fundamentais, demonstrando a vitéria
sobre os periodos ditatoriais que ocorreram no Brasil, iniciando uma nova vivéncia com a
Constituicdo Democrética na qual revela a ideia de Estado Laico como aquela que tem como
objetivo o de garantir a liberdade religiosa e o respeito a diversidade do povo brasileiro.

Como mencionado por Junior (2010, p. 27), povos anteriores aos gregos ja tinham se
organizado em seus sistemas l6gicos e cosmologicos. Entretanto, a racionalidade é considerada
unicamente como grega, por razGes que, por vezes, Se parecem irracionais: primeira, se
desconhece o legado de outros povos sobre a histéria mundial e de ndo os considerar
inteligentes ao conhecimento; segundo, o eurocentrismo ocidental afirma que tudo aquilo que
ele desconhece néo tem grande importancia ou valia nenhuma frente ao conhecimento racional.
“O ocidente nao conhece, portanto ndo existe”. (JUNIOR, 2010, p. 27).

Dando essa ressalva, o do desconhecimento ocidental acerca de outras concepcdes de
mundo que, por vezes, é acidental, noutras proposital, boa parte dos saberes tradicionais da

humanidade apenas ndo existem como conhecimentos racionais:

A ignoréncia ocidental sobre os ndo-ocidentais (ou, pelo menos, conhecimento
parcial) produziu a arrogéncia e o eurocentrismo, em se considerar Unica fonte dos
Unicos pensamentos l6gicos racionalizados pelas logicas do seu conhecimento.
Coisas, inclusive, tratadas pelos filésofos gregos e que demonstravam uma grande
admiracdo pelos Africanos, da Etidpia, Egito e Nubia. (JUNIOR, 2010, p. 27).

Como visto, os povos africanos e os seus afrodescendentes da diaspora africana
enfrentaram e ainda enfrentam, desde as invasfes dos povos europeus e a imputagao do sistema
escravagista criminoso, uma problematica imposta pela dominacéo eurocéntrica: a do nédo
reconhecimento das suas cosmovisdes, culturas e historias.

Nessa perspectiva, segundo Junior (2010, p. 28), o que hoje pode-se nomear de

cosmovisdes africanas e afrodescendentes, especialmente do povo bantu, trata-se, também, de
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uma filosofia que estd para além da hermenéutica da libertagcdo e da “redescoberta dos seus
elementos no campo de unidade na diversidade da diaspora africana” (JUNIOR, 2010, p. 28),
pois ela estd centrada na resolucdo das problematicas impostas pelo eurocentrismo, pelo
colonialismo e, acima de tudo, pelo racismo estrutural, ou seja, “pelo conjunto da dominagao
ocidental sobre as populagdes africanas da diaspora” (JUNIOR, 2010, p. 28).

Conforme afirma Silvio Almeida no seu livro “Racismo Estrutural” (2018), é de suma
importancia e necessidade, para a sociedade brasileira, entender o significado do conceito do
que seria a raca ou racas. Segundo o autor, 0 mais assertivo seria dizer que, além deste conceito
estd conectado a um contexto histérico, também é de caracteristica o sentido da construcéo
politica e econdmica da sociedade brasileira deste periodo colonial até os dias atuais:

Raca ndo é um termo fixo, estéatico. Seu sentido esta inevitavelmente atrelado as
circunstancias historicas em que é utilizado. Por trds da raca sempre ha contingéncia,
conflito, poder e decisdo, de tal sorte que se trata de um conceito relacional e historico.
Assim, a histdria da raga ou das ragas € a histdria da constituicéo politica e econdmica
das sociedades contemporaneas. (ALMEIDA, 2018, p.19)

Conforme jé citado, o renascentismo traz a construcdo da ideia do ser humano europeu
como homem universal, com isso, todas as culturas e povos que nao estivessem de acordo com
0s sistemas e padrbes culturais europeus, desde este tempo, eram considerados menos
evoluidos. Dessa forma, vale ressaltar que tal posicionamento inferioriza os grupos étnicos e
suas culturas que ndo seguem tal “padrdo”. Apesar do avango da humanidade, ¢ sabido que, de
acordo a Werneck (2013, p.12), que a cor da pele ainda € determinante para a populacéo preta
e seus lugares ainda continuam sendo demarcados, delineados na posicdo de desvalorizagéo,
desde o campo capitalista ao social e politico.

Ainda, segundo Werneck (2013, p.12), o Racismo Institucional ou Sistémico é o
promovedor de toda forma afirmativa de exclusdo de grupos subalternizados e que, tal racismo
é preparado para validar todas as condutas eliminatérias dos grupos inferiorizados, seja dentro
do Estado e suas Instituicdes, nas Politicas Publicas e até mesmo nas Instituicbes Privadas,
espalhando por toda sociedade um modelo social patriarcal, heteronormativo , com intuito de
comtemplar os interesses da classe dominante branca, excluindo e subalternando a classe de cor
escura, colocando o homem heterossexual branco a frente de tudo, reafirmando o seu “poder”
sobre outros grupos. Tal conduta é o que classifica, de forma inferior, todas as pessoas que ndo
fazem parte desse padrdo como, por exemplo: a mulher preta, demarcando o seu espaco de

convivéncia e de trabalho, colocando em evidéncia a supremacia branca em modelos de poder
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em forma de homens heterossexuais, dominantes do capitalismo, das suas vantagens e dos seus
beneficios estruturais e institucionais, por serem da raga branca.

Almeida (2018, p.22) relata, todavia, que o Racismo Estrutural ainda se encontra
enraizado em toda piramide societaria brasileira — mesmo com Politicas Publicas, nas quais ndo
sdo suficientes para erradicacdo desta estrutura ideoldgica, na qual caminha por toda populacao
— chegando até as InstituicGes e retornando a populacdo e, na maioria das vezes, passando
desapercebido. Ja os privilégios brancos, ainda sdo comuns e continuam enraizados na
sociedade. Para as pessoas que sdo consideradas brancas, essas vantagens e privilégios so sdo
notados quando retirados ou questionados.

Ainda segundo Silvio (2018, p.22), a subalternacéo é muito comum. E quando ela passa
sem qualquer questionamento, é normal e popular encontrar falas nas quais determinam os
lugares de cada grupo na sociedade, como nos discursos que tal pessoa ndo tem uma aptidao
intelectual por ser preto ou, relatos no meio académico de que preto ndo consegue ocupar um
lugar na Academia ou em um curso de prestigio social — bem como o Direito, a Medicina — por
ser desprovido de inteligéncia, comprovando um Racismo Estrutural, tendo como objetivo,
nestas falas, a inferiorizacdo da populacéo preta ou justificacdo das baixas remuneracfes em
trabalhos bragais e a sua desvalorizagéo.

Com a desvalorizacdo do trabalho bracal, provido do corpo e ndo do intelecto,
subalterniza-se e delimita os espacos de grupos por sua raga, ocultando o Racismo,
empenhando-se em dizer que a populacéo preta € culpada pelas proprias mazelas, desigualdades
e pobreza que esta sobre seu povo. Essa desvalorizacao, feita pela classe dominante, tem como
objetivo 0 de apagar todas as expressdes sociais do povo preto, assim como todas as suas
praticas religiosas, demonizando os seus cultos e as suas crencas, como também criminalizando
a sua cultura e seus corpos nos quais se expressam por seus ritmos musicais e dangas. Sempre
tentando situa-los de forma inferior com criticas ou demarcando seus locais de trabalho por ndo
terem tido os mesmos privilégios.

E nessa perspectiva que, de acordo Silva (2018, p. 211), a Lei 10.639/2033 abre respaldo
e oportunidade, com relacdo as providéncias urgentes a serem tomadas, na desconstrucdo de
determinado problemaéticas racistas e negativas, por meio da educacdo, que subalterna as
cosmovisdes africanas presentes em territorio brasileiro, especialmente do povo bantu que,
assolados pelo fantasma da exclusdo e do racismo estrutural e religioso, tende a ser extinto do
Brasil.

Sendo assim, ainda de acordo a autora, vale ressaltar que, sendo a Africa um continente,

comumente também serd formada por varios paises, etnias e cosmovisoes e, frente a esta
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tratativa, como j& mencionado, se encontra a respectiva tradicao apresentada como povo bantu
oriundo dos paises hoje conhecidos como: Angola, Congo e Mogambique, entre outros, ou seja,
esta cosmovisdo que também esta presente no territério brasileiro, proveniente da diaspora
escravagista africana, também encontra respaldo na referida lei. Porém, vale ressaltar que, a

tratativa dessa cosmoviséo ndo deve se dar por vias folcldricas, sendo que:

Assim sendo estdo incluidos, por direito e razdo, na referida lei. Por isso, devido ao
papel preponderante dos bantos na construcdo da nossa nacdo e formacao do nosso
idioma, nada mais justo que lutar pela sua inclusdo e visibilidade usando como
estratégia a sua religiosidade, que até hoje sustenta-se como um poderoso meio de
resisténcia. (SILVA, 2018, p. 212).

Dessa forma, esta lei € a possibilidade de luta pela visibilidade do Candomblé Bantu e,
por consequente, do seu povo e da sua cosmovisdo. Como afirma Silva (2018, p. 211), desde o
ano de 2008, Tat’etus e Mam’etus dya Nkisi buscam, por meio de leis e encontrando muitas
barreiras de ordem politica, a visibilizacdo dessa tradi¢do. Desde entdo, muitos acontecimentos
e desdobramentos, em favor dessa cosmoviséo, de forma &rdua e resistente, tém desvendado a
historia, a cultura e a religiosidade desse povo cuja influéncia, formacdo e participacdo na
construcdo do Brasil tem sido negada por tantos anos.

A primeira conquista foi a realizacdo do | Seminario Nacional dos Angoleiros,
supracitado, cuja finalidade foi reunir representantes do Candomblé Bantu do Brasil para
decidirem em plenaria, a criacdo do 6rgdo de ctpula dos angoleiros do Brasil, para regulamentar
eticamente, caminhos a serem seguidos dali em diante pelos angoleiros. Outra vitoria, teve
inicio através do oficio n® 002/08/2011 da Confederacdo Nacional dos Candomblés de Angola
e dos Costumes e Tradicbes Bantu no Brasil — CNCACTBB, que solicitou o apoio da
Presidéncia da Republica do Brasil, na luta pela incluséo da histéria do povo banto, na Histéria
do negro na Africa e no Brasil, no ensino fundamental e médio, com base na lei 10.639/2003.
(SILVA, 2018, p. 212).

Para Silva (2010, p. 213), um dos avancos possibilitados pela lei 10.639/03 foi o das
parcerias das escolas de educagdo basica com as universidades na busca pela promocdo e
respeito as tradi¢des de origem africana, especialmente do povo bantu.

De acordo com Junior (2010, p. 27), nas escolas brasileiras é imposto o racionalismo
ocidental de forma desconexa das culturas e cosmovisGes que ndo sdo provenientes do
continente europeu. Ainda segundo o autor, a educacéo no Brasil ainda esta alicer¢ada na ideia

de que o pensar logico ou, até mesmo filosofico, se deve apenas aos Gregos e Europeus.

127



Nesta perspectiva, como j& mencionado, povos anteriores aos gregos ja possuiam uma
organizacgio logica dos seus sistemas cosmoldgicos. E frente a prepoténcia ocidental, o
eurocentrismo e o colonialismo ariano que, cosmovisdes como a dos povos bantu devem ser
evidenciadas e exaltadas. Ha uma “imensa irracionalidade de desconhecer o legado de outros
povos e de ndo os considerar inteligentes pelo desconhecimento”, especialmente a do povo
bantu que, por intermédio da sua forma de conceber e compreender o mundo natural, promovem
praticas de consciéncia ambiental que contribuem na superacéo dos problemas socioambientais

tdo pertinentes para os dias atuais:

O eurocentrismo ocidental reza que tudo aquilo que ele desconhece nédo tem grande
importancia para o conhecimento racional. O ocidente ndo conhece, portanto nédo
existe. Dado o desconhecimento ocidental, as vezes acidental, noutras proposital,
grande parte do conhecimento da humanidade ndo existe como conhecimento
racional. Reduz os povos ndo-ocidentais a povos que nao pensam de forma légica.
(JUNIOR, 2010, p. 27).

Essa ignorancia, ou arrogancia do ocidente, produziu posturas capazes de subalternizar
culturas que ndo fossem de conhecimento dos europeus — eurocentrismo. Tal postura, nos
ambientes escolares, sempre tende a considerar a Grécia Antiga e a Europa como fonte Unicas
de pensamentos ldgicos e racionais. Diante dessa premissa, para Nilma Lino Gomes (2004, p.
90), é preciso que a educacdo se oponha a exploracdo, ao racismo e ao tratamento desigual as
diferencas, especificamente a populacdo negra e as tradicdes e culturas. Nessa perspectiva é
preciso que 0s processos pedagogicos incidam de maneira direta e indireta sobre a vida dos
sujeitos educados concretos.

Entretanto, ainda segundo Gomes (2004, p. 91), esses processos pedagdgicos ndo devem
atingir somente as criangas, adolescentes, jovens e adultos que compde o corpo discente das
instituicdes escolares, pelo contrario, ela deve-se objetivar a atingir toda a comunidade

educativa: pais, estudantes, professores e funcionarios administrativos:

Trabalhar com a questdo racial na escola nos coloca diante de nés mesmos, dos nossos
preconceitos e valores, mexe com nossa subjetividade, com nossa ética e com nossas
“certezas” ... E, em relagdo as professoras e professores negros, mexe com suas
trajetorias. (GOMES, 2004, p. 91).

E nessa perspectiva que, impulsionados pela lei 10.639/2003 que, ao implementar agdes
pedagodgicas efetivas de enfrentamento a discriminacéo racial, a intolerancia e ao racismo
estrutural e religioso se exigira, segundo Gomes (2004, p. 91) do ambiente escolar algumas

posturas como: superacdo de que o Brasil € um pais de paraiso racial; repensar junto com as
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professoras e professores a histéria do Brasil em uma perspectiva racial; reaprender, como
profissionais da educacdo, a histéria da formacdo social e cultural brasileira de forma que
descontrua a crenca de harmonia racial entre todos e; repensar a dispersdao do negro pela
diaspora.

Este dltimo aspecto encontra respaldo na importancia desse trabalho em uma
perspectiva de Educacio para as RelagBes Etnico-raciais. Para Gomes (2004, p. 94), a
consideracdo dessa realidade historica, social, cultural e cosmoldgica pode reverberar em uma
interessante estratégia pedagodgica. Ainda segundo a autora, a didspora africana ndo trouxe
somente sérias consequéncias para os distintos povos africanos, especificamente o povo bantu,
mas também trouxe a separagdo, a fragmentacao e a perda de referéncias identitéarias, como ja
mencionado. Esta afirmativa fez com que os povos africanos, como forma de sobrevivéncia e
resisténcia, recriassem muitos de seus valores e crencas na medida em que incorporaram outros
contelidos culturais de outros grupos étnico-raciais que viviam em solo brasileiro, inclusive da
tradig&o cristd imposta pelos portugueses.

E frente a essa problematica que, ao pensar na articulacio entre os Saberes Tradicionais
do Povo Bantu com a Educacdo Ambiental Critica, essa afirmativa é problematizada pelos
sujeitos que compdem a comunidade educativa.

Neste viés, vale ressaltar que, para Gomes (2004, p. 94), esse encontro entre diferentes
povos, culturas e cosmovisdes, apesar de ter sido uma violéncia contra 0s povos negros e
originarios, atualmente, no ambiente escolar, se torna enriquecedor. Entretanto, é de
responsabilidade da comunidade educativa problematizar que esse processo de encontro se deu

por intermédio da dominac&o e colonizagdo portuguesa, onde:

[...] o problema enfrentado pelos africanos e seus descendentes ndo esta no processo
de recriacdo da cultura, préprio dos encontros culturais, mas sim na perda de
referéncias identitérias, fruto da dispersdo e da dominagdo. Um de seus efeitos
nefastos € o impedimento a reconstrugdo da memdria. (GOMES, 2004, p. 94)

Ainda segundo a autora (GOMES, 2004, p. 94), é o estudo e a problematizacdo dessa
complexa relacdo historica que proporcionard e revelara que, no ambiente escolar, apesar da
escraviddo e da colonizagdo, 0 povo negro resistiu e deu continuidade aos elementos
cosmoldgicos africanos no Brasil, especificamente bantu como visto anteriormente.

Gomes (2004, p. 95), afirma que esse processo de ressignificacdo cosmoldgica ressalta

outro aspecto importante para uma Educacio para as Relaces Etnico-raciais, como a n&o
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aceitacédo da estratificagéo pelo povo negro, pois, como mencionado, isso significava a morte
letal.

A incorporacdo desse elemento na educacdo, a implementacdo de novas estratégias
pedagdgicas, a construcdo de uma postura respeitosa e ética frente as diferencgas raciais,
religiosas, étnicas e de género e, a sensibilizacdo de toda a comunidade educativa diante da
questdo racial, para Gomes (2004, p. 98), ndo podem ser implementadas sem a sensibilidade e
0 conhecimento do processo de construcdo e ressignificacdo da identidade negra no Brasil.

Dessa forma, ainda segundo a autora (GOMES, 2004, p. 99), para compreender a
identidade negra no Brasil, frente a discriminacdo e o racismo estrutural e religioso, faz-se
preciso considerar como esta se formula no campo simbolico, ou seja, nos valores, nas crencgas,
nos rituais, linguagens e mitos. Por fim, Gomes (2004, p. 100) ressalta que quando a escola ndo
evidencia essa construcdo da identidade negra, especificamente pelo campo simbolico, ela se
torna omissa e ndo problematiza os conflitos étnicos, cosmoldgicos e raciais e, tampouco,
reconhece as riquezas da cosmovisao e cultura negra.

Sendo assim, ao ndo se tratar da temética dos Saberes Tradicionais do Candomblé do
Povo Bantu, a escola contribui com a fragmentacdo das identidades negras, da mesma forma
que reforga atitudes racistas que “ndo fortalece um sentimento de responsabilidade e
solidariedade entre os sujeitos pertencentes aos diferentes grupos étnico-raciais”. (GOMES,
2004, p. 100).

E nessa perspectiva que a promocao destes Saberes Tradicionais do Povo Bantu no s6
fortalece as identidades negras brasileiras como também contribuem com na formacdo de
sujeitos responsaveis e solidarios frente as questdes socioambientais tdo pertinentes nos tempos
atuais.

Neste viés, como visto, ao conceber a Educacdo Ambiental Critica como aquela que
trata, fundamentalmente, da relacdo do ser humano — em nivel local e global — com a natureza
e 0 ambiente de maneira critica, que compreende a atual crise ambiental de forma historica
(BARBOSA, 2015, p. 165), aproximamo-nos dos Saberes Tradicionais do Candomblé do Povo
Bantu — que sdo sinais de resisténcia frente a opresséo, perseguicao e ao racismo estrutural e
religioso desde o Brasil Col6nia —, a partir da sua cosmovisdo e a relacdo de pertenca entre um
determinado espaco sagrado candomblecista e a natureza. Nesse sentido, o estabelecimento
desse didlogo critico se faz necessario, sobretudo o atual contexto, sem obviamente renunciar
as tensdes inerentes a essa interlocuco.

Sendo assim, de acordo as experiéncias e vivéncias proporcionadas dentro do Nzo Atim

Kaiango ua Mukongo, ndo ha espaco para a negacdo do planeta terra em detrimento a busca por
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um outro mundo, isto é, de uma vida eterna no além. Nessa perspectiva 0s ana e monas dessa
casa buscam a interferéncia concreta do sobrenatural no planeta terra presente, mediante a
manipulacdo de forcas sagradas, a invocagédo das poténcias divinas e os sacrificios oferecidos
as diferentes divindades” (GAARDER; HELLERN; NOTAKER, 2015, p. 312) que sao
denominados de Mukixi

E nessa ideia que toda a experiéncia dentro do Nzo se concentra na crenca da existéncia
de varios Mukixi e de que cada uma dessas divindades exerce diferentes funcbes na vida
humana além das diferentes exigéncias aos seus mona. Assim sendo, de acordo Gaarder,
Hellern e Notaker (2015, p. 313), os Mukixi sdo inteiramente desprovidos de moralidade,
“desinteressados, por conseguinte de censurar, punir e corrigir os seres humanos por suas faltas
e fraquezas morais” (GAARDER; HELLERN; NOTAKER, 2015, p. 313), ou seja, eles ndo
exigem do ser humano e tampouco recompensam quem é bom, ou castiga e condena quem
pratica o mal pois, a énfase dessa tradi¢éo se consiste em regras de comportamento — minuciosas
e estritas — fundamentadas nos seus rituais, “ndo ético: usar esta ou aquela roupa, deixar de
comer isto ou aquilo, e assim por diante”. (GAARDER; HELLERN; NOTAKER, 2015, p. 313).

A distincdo entre o que se deve ou nado fazer, para um adepto do Candomblé, nunca é
abstrata, mas é sempre relativa a relagdo entre uma determinada pessoa e o NKisi, ou seja, 0 que
uma pessoa ndo pode fazer ou ir contra a regra determinada pela divindade, entretanto, aquilo
que é proibido para um NKisi ndo é necessariamente proibido para outro.

Nessa ldgica, € necessario ressaltar, conforme Gaarder, Hellern e Notaker (2015, p.
314), que cada pessoa adepta ao Candomblé tem o seu NKisi, melhor dizendo, cada pessoa
pertence a uma divindade determinada que ¢ o “dono” do seu mutue — cabeca; NKisi a quem
pertence a sua mente e que forja os tragos da sua personalidade e tendéncias de
comportamentos. Assim sendo, em questdes comportamentais, ndo ha distingdo entre o que é
bom ou ndo, pois 0s Mukixi sdo forcas da natureza que nem sempre agem conforme a vontade
humana: as ondas do mar podem ser mansas e serenas, a0 mesmo tempo em que elas podem

ser tornar revoltas e violentas. Vale ressaltar que cada NKisi:

[...] além de ter funces distintas e poderes especificos condizentes com seus tragos
de personalidade, conta também com simbolos particulares, por exemplo, as roupas,
as cores das roupas e das contas, determinados objetos, aderecos, batidas de atabaque
e cangdes caracteristicas, bebidas e alimentos, sem falar dos animais sacrificiais
proprios de cada ‘Nkisi’. (GAARDER; HELLERN; NOTAKER, 2015, p. 314)

Sendo assim, todo adepto de tal cosmovisdo, deve levar a sério os atributos do seu NKisi

de forma que sua postura e conduta, dentro e fora do Nzo, devem-se legitimar e justificar o
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Nkisi que ¢ “dono” do seu mutue. Entretanto, como afirma Gaarder, Hellern e Notaker (2015,
p. 315), ndo sendo moralista a cosmovisdao do Candomble:

[...] mudar ou ndo o comportamento conta menos que o sentir-se identificado com o
modelo divino, tanto nas suas qualidades e capacidades, como nos defeitos e
fraquezas. (GAARDER; HELLERN; NOTAKER, 2015, p. 313)

E a partir dessa perspectiva e, como visto no decorrer desse trabalho que, por meio dos
rituais e das narrativas orais e miticas que a cosmovisdo Candomblé se estabelece, fornecendo
padrdes concretos de comportamento que ajustam e modelam, legitimam e confirmam o
comportamento dos seus adeptos. E essa questio que define a visdo do mundo natural para o
Candomblé do Povo Bantu. Como afirma Fu-Kiua (1991, p. 01):

O conceito Bantu Kongo da sacralidade do mundo natural é simples e claro. Tem-se
que deixa-los definir o nosso planeta com suas proprias palavras: “Aos olhos do povo
Africano, especialmente aqueles em contato com 0s ensinamentos das antigas escolas
Africanas, a Terra, nosso planeta, é futu dia n’kisi diakdnga Kalinga mu didmbu dia
mdyo — um saché (pacote) de esséncias/remédios amarrados por Kalunga com
intencdo de vida na Terra. Esse futu ou funda contém cada coisa que a vida precisa
para sua sobrevivéncia: esséncias/remédios (NKkisi /bilongo), comida (madia), bebida
(ndwinu)”, etc. (FU-KIUA, 1991, p. 01).

Sendo assim, para Fu-Kiua (1991, p.01), o planeta terra para o povo bantu é um futd, ou
seja, um grande saco em que o Ser Supremo — Kalunga — colocou tudo o que possibilita a vida
e depois fechou com um n6 bem apertado. Nessa perspectiva, o autor também ressalta que o
planeta terra — futd — tem tudo para garantir a sobrevivéncia de todas as espécies. Tem bebidas
para matar a sede; tem alimentos para garantir a nutricdo; remédios para curar 0S COrpos €;
matérias primas que garantem a criacdo de utensilios e ferramentas.

De acordo com Lopes e Simas, entre os bantus, “o futd tem um grande valor para seu
dono” (LOPES; SIMAS, 2020, p.82), para esse povo € no futi que “sdo guardados objetos
pessoais alguns materiais de utilidade e, até mesmo, “seus segredos, como os simbolos de seus
pactos e juramentos secretos” (LOPES; SIMAS, 2020, p.82). Ainda de acordo aos autores,
algumas familias passam de geracéao a geracgéo os seus futds, como reliquias, outros simbolizam
a obtencio de mais um grau dentro de uma determinada hierarquia. E dessa compreensdo que
se define a sacralidade do planeta terra — mundo natural — pois, sendo a Terra o futl de muito
valor para os seres humanos, € ela que guarda e oculta a Forca Vital — for¢a divina da criagdo —

que sustenta o planeta, ou seja:
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A Terra, vista como um futd representa ao mesmo tempo forca e energia, provenientes
de radiagdes, medicamentos, alimentos, sais, agua, 6leos e luz. O planeta é um corpo
que abriga toda espécie de substancias conhecidas e desconhecidas, todas elas
importantes para a existéncia, porque sao parte do conteildo de um corpo ao qual foi
dada a vida. Tudo o que esta oculto sob o solo é para a vida - isto é, para nds-, esteja
em forca tangivel ou intangivel, como sélido, liquido, energia ou gas. (LOPES;
SIMAS, 2020, p.84).

E frente a essa compreensdo da sacralidade do mundo natural para 0 povo bantu que,
para Serrano e Waldman (2008, p. 136), a cosmovisdo do povo bantu se centraliza da ideia de
que o mundo corresponde a um todo integrado, onde tudo se relaciona, ndo s6 nos aspectos
sociais, mas também com o espaco e 0 tempo onde estdo inseridas as suas comunidades. Sendo
assim, a vida social desse povo, esta intrinsecamente ligada a totalidade do mundo, em que cada
comunidade busca, constantemente, o equilibrio, alicercada a ideia de um sistema de forcas —
deuses, ancestrais e mortos — que sustentam a sociedade presente.

Assim, de acordo aos autores, “a comunidade corresponde a um espago que sustenta
constantemente a relacdo reciproca entre os vivos e 0s antepassados, explicitada no culto aos
ancestrais” (SERRANO; WALDMAN, 2008, p. 137), ou seja, nessa perspectiva, os seres
humanos estdo situados no pico de uma piramide vital, cuja base é constituida pelos vegetais,
animais e 0 mundo inorganico. Entretanto, tal relacéo entre todos os elementos dessa piramide
se concentra em uma unidade harménica na qual, ndo cabe o ser humano tirar proveito dessa
sacralidade do mundo de forma que quebre o equilibrio do universo.

Para Serrano e Waldman (2008, p. 138), a cosmovisdo do povo bantu pressupde que
tudo no planeta terra esta interligado, ou seja, nessa perspectiva é incabivel qualquer
dissociacdo entre o ser humano e o mundo natural, incluindo a criacdo (animais, vegetais e

minerais). Nessa cosmovisao:

[...] 0 equilibrio com o meio ambiente ndo ‘pode’ ser violado sob pena de provocar,
no seio das forgas que sustentam a natureza, uma perturbacéo que se voltaria, no final
das contas, contra os préprios humanos. (SERRANO; WALDMAN, 2008, p. 138)

E nessa afericdo que se enquadram os saberes tradicionais do povo bantu como: o poder
curativo das plantas e outros elementos no mundo natural. Para esse povo, ressalta Serrano e
Waldman (2008, p. 139), a forca vital que sustenta o planeta esta presente em todos 0s seres
existentes, tanto nos seres humanos — vivos e antepassados — quanto; nos animais, nos vegetais,
nos seres inanimados e € essa cosmovisdo que mantém uma relacdo de equilibrio entre o ser
humanos e o mundo natural, sendo, os Mukixi, 0s responsaveis por cuidar dessa ordem.

Entretanto, quando os membros dessas comunidades sao deslocados dos seus nativos espacos,
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eles continuam reverenciando sua cosmovisdo originaria. Nessa perspectiva, sdo 0s senhores
da terra — os Mukixi — que serdo os responsaveis pelo processo de renascimento iniciatico e
restabelecimento da harmonia com o cosmos. E, com a chegada desse povo no continente

americano, tal restabelecimento ndo foi diferente:

No seio de uma situacdo andmica resultante de um sistema de escravidao totalmente
diferente do conhecido na Africa, o qual, ao invés de integrar os homens a sociedade
os exclui a ponto de negar ao dominado a condicéo de usufruir da propria humanidade,
"coisificando-o0”, resta ao homem negro criar novas solidariedades num mundo
dividido pelo colonizador. Assim, a sentenca "dividir para reinar" se faz valer.com
processo de controle dos escravos de forma a evitar as revoltas na colnia. Nesse
contexto, sdo criados os primeiros esteredtipos quanto a origem dos homens oriundos
do continente africano, identificados com base no modelo pertinente a ordem
escravocrata. (SERRANO; WALDMAN, 2008, p. 144)

Como afirma Prandi (2000, p. 52), € durante o final do século XVI, a principal etnia
trazida para o Brasil foi a bantu, povo que durante o periodo colonial brasileiro ocupava a maior
parte do continente africano situado ao sul do Equador — regido onde hoje esta localizado o
Congo, a Republica Democréatica do Congo, Angola e Mogambique, entre outros — e que, em
sua cosmovisao, cultuavam um deus supremo chamado de N’zambi e a natureza deificada,
personificada nas divindades chamadas Mukixi (plural de Nkisi). Ao chegarem ao Brasil
col6nia, de acordo com Dias (2009, p. 32), os africanos vendidos no litoral eram classificados
em nacdes, as quais estavam relacionadas ao porto ou regido em que era realizado o comércio
de escravos com os colonos.

Assim sendo, com base nesse sistema, a etnia bantu foi dividida em “nacdes”, sendo
uma delas a de Angola, para aqueles que foram embarcados em Luanda (DIAS, 2009, p. 33).
Cabe ressaltar que estes povos foram submetidos a imposicdo da aculturacdo portuguesa,
induzida pelo processo de evangelizacdo - principalmente na catequese Catdlica - eram
batizados nos ritos cristdos recebendo um nome estabelecido pela Igreja que desvalorizava toda
suas ancestralidades e origens (BOMFIM, 2014, p.41).

Bomfim (2014, p.41) ressalta que, assim como 0s povos originarios, os bantus buscaram
preservar sua cosmovisdo no territorio brasileiro, ressignificando suas praticas ante as
condigdes de escraviddo a que estavam submetidos. A principal forma encontrada por eles foi
de associar os santos catolicos aos seus deuses, no caso 0s Mukixi, de acordo com as
caracteristicas que ambos (santos e Mukixi) possuiam em comum.

E nessa perspectiva que Prandi (2000, p. 54) elenca que foi ao longo dos séculos XVII
e XVIII que cresce o numero de cidades em todo o pais, particularmente na regidao mineradora,

em parte devido as caracteristicas dessa atividade economica. Devido a esse fato, surge uma
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situagdo completamente nova em todo o territorio colonial: 0 aumento do nimero de negros
alforriados (livres) e de escravos circulando com relativa liberdade nessas areas urbanas.

E a partir das residéncias desses negros livres, localizadas em sua grande maioria em
casebres e corticos, que as manifestacdes religiosas de origem africana encontraram condicdes
minimas para se desenvolverem, locais onde os afrodescendentes poderiam realizar suas festas
com certa frequéncia e construir e preservar os altares com os recipientes consagrados aos seus
deuses. Nessas residéncias surge, em fins do século XVIII e inicio do século XIX, uma nova
manifestacdo devocional brasileira, que ficou conhecida na Bahia como Casas de Candomble.

Para Prandi (2000, p. 57), é dessa maneira que o candomblé emerge do processo de
resisténcia dos povos tradicionais de matriz africana, tendo em vista o fortalecimento de sua
origem ancestral. Além dos fundamentos basicos dessas manifestacdes, que sdo comuns a todos
os locais de culto, existem pequenas variacdes ritualisticas nesses lugares, as quais estdo
intrinsecamente relacionadas aos seus dirigentes, o que fez de cada um deles Gnico em seu
formato ritualistico, sendo possivel assim, um estudo direcionado a uma determinada casa de
candomblé.

Como mencionado pelo Tat’etu Odesidoji (informagdo verbal) a cosmovisdo do
Candomblé do povo bantu se configura na perspectiva ancestral dos antepassados, ou seja,
como afirma Martins (2015, p. 40), para cultuar os Mukixi é essencial ter a consciéncia
ambiental, ja que na cosmovisao dos saberes tradicionais candomblecista do povo Bantu, essas
divindades sdo a propria natureza. Por esse motivo € essencial aprender a conviver e respeitar
a natureza, pois cada Nzo (casa/terreiro/templo) € um polo de resisténcia aos descuidos ao
ambiente, onde todos o0s habitat ou elementos naturais estdo relacionados a um NKkisi (singular
de Mukixi), que por sua vez, tem como uma de suas caracteristicas, preservar e cuidar do planeta
com sua natureza junto a humanidade.

De acordo com Prandi (2000, p. 60), é nos rituais do Nzo que a utilizacdo e a
identificacdo com os elementos da natureza sdo fundamentais, pois sem natureza ndo ha
Mukixi. Tanto as plantas como os animais, sdo fontes do Ngunzo® que revigora e mantém
presente os Mukixi. Sendo assim, ndo se pode cultuar os Mukixi sem a presenca das plantas e
dos animais e isso resume bem a importancia da natureza para o culto e ritos do Nzo. Todos 0s
rituais exigem a utilizacdo de recursos provenientes da natureza, desde a preparacdo da terra

para a construcdo de uma comunidade candomblecista, pois o0 solo € sagrado, ele € quem da a

20 Forga sagrada de cada Nkisi, forca vital sem a qual n&o existe vida ou movimento e sem a qual o culto ndo pode
ser realizado. Forca que se revigora, no candomblé, com as oferendas dos fiéis e os sacrificios rituais.
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licenca inicial para os ritos sacramentais do candomblé; até as festividades periddicas que
acontecem nos Nzo.

Nas comunidades de candomblé, em especial as do Povo Bantu, conforme atenta Aradjo
(2009, p. 1557) esta analogia entre natureza e os saberes tradicionais, na qual estes elementos
estdo intimamente ligados, constitui um terreno fértil ao processo de respeito e conservagao
ambiental. Para que cada ecossistema tenha o0 seu representante responsavel, o ser supremo
Nzambi??, designou cada NKkisi com um atributo para auxilia-lo na grande obra de perpetuagio
da humanidade Dessa forma, as forcas da natureza tornam-se reflexos das emanacdes dos
Mukixi no planeta viabilizando o encontro do sagrado com os seres humanos que tém a misséo
de preservar, cuidar e manter o meio natural, pois essa é uma condicdo fundamental para os
seguidores do Nzo, visto que os ritos e rituais s6 acontecem e sdo feitos propiciados por meio
de folhas, banhos e elementos naturais consagrados aos Mukixi.

Sendo assim, Araujo (2009, p. 1557) também ressalta que a vivéncia em cada Nzo
possibilita aos seus adeptos, leituras do mundo, das relagdes humanas harmoniosas e de
convivéncias igualitarias, em que todos podem viver com autoconfianca, dignidade e respeito
e, também, que se deve ter respeito pelo planeta que os acolhe. Sendo assim, quando estes
adeptos séo recolhidos para iniciacdo, passam pelos ciclos de morte e renascimento pois, dessa
maneira, € necessario renascer para novas ideias, valores e culturas.

Para Martins (2015, p. 77), o respeito ao ambiente adquirido no Nzo, ndo é meramente
de conservacdo ambiental, mesmo que cada elemento existente na natureza representa um NKisi
e que se deve preservar para manter a ligacdo com o divino e assegurar de alguma forma a
subsisténcia no planeta, o respeito adquirido é de uso consciente e critico do meio ambiente que
se vive, pois, sendo todos os Mukixi intimamente ligados ao ambiente, e a medida que se destroi
um elemento da natureza, causa-se uma reacdo em cadeia que pode ser considerada como um
castigo dos mesmos por tal violacéo.

Dessa forma, é correto reconhecer que os principios éticos e filoséficos do Candomblé
do Povo Bantu contribuem com a Educagdo Ambiental Critica e promove uma consciéncia
ambiental, o respeito por uma pratica sécio/cosmoldgica herdada pelos negros e negras
africanos e afro-brasileiros (as), em observancia a Lei Federal n® 10.639/2003.

Dessa forma, ainda é preciso que os conhecimentos dos Quilombolas, do Povo de

Candomblé, das comunidades das florestas e das aguas, de grupos que carregam o respeito a

21 O deus supremo e criador de acordo a mitologia dos candomblés de tradicdo bantu.
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natureza, sejam multiplicados e respeitados, criando-se assim, uma rede de consciéncia
ambiental.

A terra acolhe, as dguas curam e acalmam, as folhas carregam sabedoria. A natureza é
dadivosa com a humanidade. O que resta a todos é exercitar o0 que se aprendeu. O ambiente,
por meio dos Mukixi, repde o equilibrio da agdo humana junto a natureza na prética do culto e
todo aprendizado desenvolvido dentro do Nzo, é a educacdo priméria que os iniciantes
possuem, pois é assim que essa educacdo informal é passada em forma de valores que o
candomblé desenvolve e é assim que é desenvolvida a nocdo do respeito que se deve ter pela
natureza como um todo (TAT’ETU ODESIDOII, informagéo verbal).
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7. APENDICES
Apéndice I. Termo de Anuéncia

UNIVERSIDADE | 23
DO ESTADO DE MINAS GERAIS | Uema

Comus de Etica e Pesqusa

TERMO DE ANUENCIA

limo Sr. Sidney Alves Moreira / Tat'etu dya Nkisi do Nzo Atim Kalango ua Mukongo

Solicitamos autorizagdo institucional para realizacdo da pesquisa intitulada “SABERES
TRADICIONAIS E EDUCAGCAO AMBIENTAL: sinais de resisténcia no Candomblé do Povo Bantu
em Minas Gerais® a ser realizada no (a) Programa de Pés-graduagao em Educacao e Formagao
Humana da Universidade do Estado de Minas Gerais, pelo aluno (a) de pés-graduacao Rodolfo de
Oliveira Silva, sob orientacéo do Prof. Dr. José Eustaquio de Brito — orientador responsavel, com
ofs) seguinte(s) objetivo(s): compreender como os Saberes Tradicionais, através das concepgdes
de ambiente, presentes na cosmologia do Candomblé do Povo Bantu, tende a fomentar praticas de
Educacdo Ambiental que valorize a pluralidade epistemolégica e reconheca as identidades,
exemplificando-se os processos de educacao (escolar ou nao) presentes nessas comunidades.

Solicitamos, também, autorizagao para que o nome desta insfituicio possa constar no
refatério final bem como em futuras publicagdes na forma de artigo cientifico. Salientamos que tais
dados serao utilizados tao somente para realizacao deste estudo. A pesquisa ndo acarretara
despesas para esta Instituicao. sendo esta, por sua vez, voluntaria.

Na certeza de contarmos com a colaboragao e empenho desta Diretoria, agradecemos
antecipadamente a colaborag¢ao, e nos colocamos a disposicao para quaisquer esclarecimentos
que se fizerem necessarios.

Belo Horizonte, 05 de outubro de 2021.

RODOLFO DE OLIVEIRA SILVA
Pesquisador responsavel
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Apéndice Il - Termo de Assentimento Livre e Esclarecido (entrevistados)

UNIVERSIDADE B
D0 ESTADO DE MINAS GERAS | Lo
Carred e F2cx em Peagas

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE ESCLARECIDO

Caro (2) Senhor (a),

Eu Rodofio de Ofvera Siva, sling do Progrema de Pis Craduesds Sricto Sensu Mestado en
Educacio e Formagio Humanas 4 Univiesctode do Extado ¢ Mines Oeras (UEMG), sededyr (4) do RO MG-
20 T17.381, cesideontn na Rus Francsco da Vega, 222, Apto, 203, Monseahor Masslas, Belo Morizone - MG,
sendo swy Wislone de contate 31 9 S086-0575, vou desewoleer uma pEsgusa cgo Ul & “SABERES
TRADICIONAIS E EDUCACAD AMBENTAL: shais do resisiinsia no Candombié do Povo Bante em Minas
Geris”, cujo objsiive deile @ds & de COMPIRendes Como 0s Sabares Tradicional, atraves das concepedes
de ambente, presenies na cosmologa do Candombie do Poyo Santy, tende a fomentar praticas de Educagdo
Ambentd que valorde a puaidade epsiamoiigica e reccaheca as dentdades, exempificando-se 0%
PrOCesscs G0 00ucacho (eS00kar OU N0 presentes NeStas comundates.

Pora @ eolzacio Sasie ealodo aSclremos 08 seguinies procedimenioe COM entrovista semsinunurada,
POF ME0 G LN abordagom quaiiativa ¢ aeplomidnia, onde C4sas Parlom 00 DIeSSUDCEID 30 QUe 25 Pess0as
agem am Tung o 06 SURS Crenfas, perepcies, SaNTiMentos @ valores @ Que Seu CoOmMPonamanio tem seogre
uUm Sentido, um sigrificado, que N0 ¢ di & conhecer de MOdo IMed lalo, frecisando sef desvalado, colotarel
6 dados @ Mormaches Neceassnias para alcancar o objelvo 0 pesguisa

Gontiia e convidi-be (W) & colabonr o foma VOLUNTARIA com euts pesgusd.

Fars paticipur deile estudo wook nbo lied nerdusm cuslo, e 00N Quaiqul vmagem fneocera,

eolretants poderd Nawer UM FSCO eMOCNE! CMECZEd0 por (esconimoa Advindos da lembrangas
ou qualguer ateagde R0 estado de espio do Porgm & de grande valia a sua
m.mmmwanam

eduoagho colonidl @, Sobretuds, fomentando PIatioas 48 INCENive © respoila S0

racismo esuural @ relgicss, com a
ambete/natureza.

Vood serd esclarecito () S0800 O ¢SS0 0 Guaiguef SR Qua Seadm’ © estanl e pors ParScper
OU WeCuURAe & PASCRl. Podend 15Nt Seu CNINEMEnto ou NMSIOeON & PATSDEco & QUAIGUS momenta,
A 300 pRUSPEcho § VLTSS @ 8 recute oM PAMCIodr N0 SCaMEig quItguer peneidacde cu mOSTCacht i
forma sm Quo & Moendito pel JRsGuisedtor

Nao eodate culre foma de obier Sadis Com Magis R0 PIOCedimEnid &N QUESRIO & QU PISAR Sef M
vanapsd ¢o gue 0 usado nedle pisguisa.

Eu. Rodol de Ofvora Sihva, commd tesponsdenl pall conduchs desti pesquisd, Datudl of seus Sados
com O dundo prulSsSondiens ¢ SgH0, GUeindo & MQUANE ta 3l Iivesdade

0 Se (@) fern 0 drelio de ser Meatds SLuiZado scbre 06 fesullidos POICS d DeSGisd, & CRI0 SR
SORCHRd0, darel odis @ nformartes Que o senhor (A} quiser saber. O sentor (&) tambdm podend consuler @
Quaguer mamento o Comih e Eca em Pesguisa 08 Univeridads o Estado de Mnas Genais, iesponsdvel pela
RSO Pat & akZacho sl esiudS

N3O XS5 desDetas OU COMDESOIONE PISEO0S DAlR NENBLM DAINS DA oM Quague fase do huds,
reiindo Sxames @ CONSUTES, M Nettaalnio. Se exinlr Quakiust deRpesa BN, wN serd alsovida peo
AGRnaio b PeSQuUSa

Eu me compeomalo @ utiour o6 Sa00s Celedon SOMente POlE Pesduisd @ O Iesuiledcs Sl Ser
wittuSadon PO S 00 Egos Cantiliood e nevishic especiaZadis elou em arcenios centihoos © CoNgEEsos,
S AUNGS Lol POsiivel Su I00AESCasRs. Seu Nt ou 0 Milerial Gue IDGIGLE %03 PEBSLPOCES M0 Sird Daedo
SO & WU panniss o

COMITE DE ETICA EM PESQUISA ~ CEPUEMG
Comtate (3VOMEIRIOITRNEMT -
cap rectortafusmg hr

Rodovis Paps Joko Pasto IL 4743 - 22 Minss - 0 andiar -
Cdade Adronistreties Promanis Tencwmds Meves -
Barro Secrs Verde - Belc Monaumie - NG - CE2: 3L 830
200 -
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UNIVERSIDADE
DO ESTADO DE MINAS GERAS g

Carmns de focs e Pegens

Em anaso ¢ilh 0 comnmanimants IWe & «Scknecdd DOt s asunsdd casd N0 lunha Scads qualguer
AL, el o G0 COMMENBMent) Sel BNOIEESO ¢ CUS Vs SOQNEE. Mnd0 Que wna Serd srguvads pdo
pesguitad reaponsdvel. & & oulrd serd omedids & vocd

Acredio ter shio dubcenlemenis nionmedo o feapels dus Inommacses gus B ou Que onum S5l sats mim,
descrevendo © estudo “SABERES TRADICIONAIS € EDUCACAD AMBIENTAL shais de meskibnca no
Candombié do Povo Bans em Minas Genais”. com o objtho e Compreender como o6 Saberes Tradcionas,
dravks dic concepites de amblanie, presentes na cosmoiogia do Candomibkd do Powo Banty, fende a
fomentar pedticas de Educacic Ambiental que valorRe @ pumidade epslemoicgics e reconneca
enidades, EXemuiicanto-se o% Hotesscs G0 RILCIQL0 (eSCUlar OU 0G0] ESLNNES NESSES COMN IBades.

Eu s 1odi as minhas Slvidas sotee 0 @Sl @ minha fonmd S pamopacia com o pesdusaces Rodefo
de Olivera Shva sesponsivel palo sesme.

Floarae Gams pad mam guals S8 o6 propdedios do estiado, o8 procedenenion & sertn nealizadon e

Patantias de condenddidade. o8 Nsos ¢ Dameficos ¢ & gaenia do eSOROOMENion permanenine.
Frosu dar teerdam, e SR GO RGO & Sants S OU Gt icacted & que lenhe Geanti
ammmmq;mm”w m.mwm&

volunGatament e PRticpar desie esiLdo sabends gue POderd 1t © MU Consnbmento & QUEGUT Momeia,

anles Ou AXinte O M. dem penslidede, rOjUI0 oU e G Guakiuer Senelich Gue eu possaler asyurido
nlerdormente 30 esludo.

Jumtrm - VG 1 o» agoets de 2002

DADOS DO PESQUESADOR RESPONSAVEL:

Nemse Compless: Rodofo de Olivera Siva
Enderego: Rus Francisco da Vieiga, 222, Apto. 205, .
Nonsenhor Messas. Belo Horzonte - MG CEP: 30720-400
RG: MG-20.717 381

Fone. (31) 08986-9575
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5&" ) -~ VG I o agoets de 2002

COMITE DE ETICA EM PESOURSA ~ cemsm
Comaiz (ITAMSIE10 NG T

cop nrtorafusny bt

Roddvie Mape Jobo Paso (| €143 - Ed. Mirss - 5" sodar -
Oulade Administrstive Pressdents Tascrede Newves -
Sy Serra Verds - Bain Merigomis - MG - CEF- 30630
200 -

145



