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NOSSA LINHA EDITORIAL

A Revista Calundu apresenta publicacbes na area das Ciéncias Humanas, com a
tematica geral afrorreligiosa, trabalhada semestralmente por meio de numeros
tematicos. Os textos publicados séo divididos em trés grupos: (1) artigos académicos;
(2) resenhas de livros recentes (publicados hd no maximo 3 anos) ou antigos
(publicados h& pelo menos 60 anos); e (3) textos livres com carater extensionista,
produzidos pela comunidade afrorreligiosa, académica ou ndo, de autoria propria ou de
terceiros trabalhando com material original de religiosos (entrevistas, ensinamentos

orais, discursos e palestras, etc.).

A tematica afrorreligiosa é aqui entendida como aquela das religides afro-brasileiras,
cujo fenbmeno social hodierno se deriva de toda histéria e experiéncia dos Calundus e
da resisténcia do povo africano/afro-brasileiro escravizado no Brasil. E intrinseco a esta
compreensdo a interpretacdo do Grupo Calundu (concorre para tanto bibliografia
especializada, e.g. SEGATO, 1986/2005%, SILVEIRA, 20052, SANTOS, 2006%), de que
as religides afro-brasileiras foram formadas neste pais, ao longo de séculos, a partir de
raizes afro-amerindias e interagdes nem sempre diretas ou pacificas com o colonialismo
catélico portugués. Os textos aqui publicados devem seguir esta premissa editorial,
afastando-se, portanto, da premissa de que as religides em pauta sdo mais propriamente

africanas no Brasil do que afro-brasileiras.

1 SEGATO, Rita Laura. Santos e Daimones. Brasilia: Editora UnB, 2005. Republicacéo de livro de 1986.
2 SILVA, Vagner Gongalves. Candomblé e Umbanda: caminhos da devoc&o brasileira. Sdo Paulo: Selo
Negro Edices, 2005.

3 SANTOS, Edmar. O poder dos candomblés: perseguicdo e resisténcia no Reconcavo da Bahia.
Salvador: EDUFBA, 20009. Livro digital em formato Amazon Kindle.
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H& espago, contudo, para que outras formas afrorreligiosas americanas (sendo a
América entendida como um continente amplo, que vai de sul a norte) facam parte dos
dialogos aqui apresentados. Com efeito, a compreensdo de que religiGes afro-brasileiras
sdo resultantes de um processo sécio-historico iniciado com a colonizacdo do Brasil
pode ser estendida para outros cantos das Americas: religides afro-latino-
americanas/amerindias sdo resultados da colonizacdo das Américas, que contou com a
tragica vinda forcada de africanas/os para este canto do planeta, para fins de trabalho

escravo. O prisma tedrico desta interpretacéo sao os estudos decoloniais.

A Revista Calundu busca, por meio de textos livres de carater extensionista e textos
especializados, ouvir e amplificar a voz da comunidade afrorreligiosa, académica ou
ndo. Neste sentido, a revista assume um carater extensionista, abrindo espaco para
outras formas de conhecimento, diferentes — porém ndo menos importantes — do que

aquela considerada cientifica.

Com os textos livres o Instituto Calundu busca trabalhar na revista, ademais e sempre
horizontalmente, com pensadores considerados como mestres populares, no sentido que
vem sendo desenvolvido pelo antrop6logo José Jorge de Carvalho, em seu trabalho com
o Instituto de Inclusdo no Ensino Superior e na Pesquisa, ligado ao INCTI - Instituto
Nacional de Ciéncia Tecnologia e Inovacdo/UnB/MCTI. Em linhas gerais, mestres
populares sdo aquelas pessoas detentoras de um saber popular extenso e relevante, que
pode perpassar conhecimentos técnicos diversos, filosofias e modos de vida de toda
uma comunidade. Exemplos de mestres populares que vivem a tematica afrorreligiosa

sdo as/os diversas/os maes e pais de santo das religides afro-brasileiras.
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NOTAS SOBRE A(S) TRADICAO(OES): A PLURALIDADE
COMO PARTILHA (APRESENTACAO)

Fabia Monica Souza dos Santos!
DOI: https://doi.org/10.26512/revistacalundu.v8il.55126

Ao contemplar os textos da 152 edi¢do, me senti convidada a refletir sobre esse
momento como um divisor de &guas, quase um rito de passagem, e toda a energia por
detras dos efémeros significados que tangenciam nossos ciclos terrenos e divinos. Mas
talvez nem tdo efémeros assim...

No final do primeiro semestre de 2017, foi langado o nimero inicial da Revista
Calundu. Até aqui foram 14 edic6es, totalizando 142 textos, entre apresentacOes (14),
artigos (72), textos livres (38), resenhas (3) e se¢des especiais (15). E muito vem sendo
trilhado nesse percurso.

Ha exatamente sete anos foi lancado o primeiro nimero da Revista. Justamente
por isso me vi instigada a revisitar todos os textos dos editoriais de apresentacdo da
Revista Calundu até o presente momento, pois acredito que esse caminhar seja uma
retrospectiva necessaria nesse ciclo que se completa agora. Seja pela amplitude e
qualidade dos “artigos académicos”, seja pela abertura de um espago ainda tao escasso
dentro dos periddicos nacionais, como o dos “textos livres”. Ou ainda pelos ecos que vao
reverberando nos enfrentamentos aqui compartilhados.

De la pra c4, os editoriais vém sendo apresentados ora por integrantes originarios
do Calundu como Grupo de Estudos (desde 2016) e depois como Revista (desde 2017),
ora por convidados externos, colaboradores e pessoas que vdo chegando e querendo girar
por aqui - como € 0 meu caso, que aportei por aqui em 2023 e onde quero seguir.

O primeiro editorial, assinado pela professora Tania Mara Campos de Almeida,
inaugurou com prendncio de vida farta o que se mostrou terra fértil para tantas e tantos
que vem trazendo seus textos por aqui. No numero de estreia, inumeras reflexdes
fundamentais foram trazidas em nome dos integrantes do Calundu, entre elas uma critica

contundente as exclusdes, fragmentagdes e aos silenciamentos produzidos pelo/no

! Universidade Federal Fluminense (UFF), E-mail: fabiamonica@id.uff.br
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ambiente académico, propondo a urgéncia de um espaco no qual os debates sobre
afrorreligiosidade, memoria, diaspora, racismo religioso e tantos outros temas
fundamentais pudessem ser acolhidos. Em suas palavras, “ensinamentos de diversas
ordens atuardo nas consciéncias individuais e na memoria coletiva, trazendo e
enxertando varias possibilidades de expansdo dos entendimentos e dos sentidos
habitualmente dados as religides e comunidades afro-brasileiras” (Almeida, 2017, p.6).

Como wanderson flor do nascimento nos provoca no editorial do segundo nimero
da Revista, “expandir-se é a acéo basica dessas forcas primordiais que estruturam ou
organizam o mundo” (2017, p.1). O gesto circular que vem sendo exposto desde & seguiu
se confirmando, tecendo fios de investigacdes, pertencas e identidades narradas de forma
aterrada, situada, rechacando uma producdo de conhecimento neutra e objetificavel.

Os editoriais seguintes seguem apontando caminhos possiveis, tensionamentos e
fissuras. Destacam a religiosidade como fendmeno individual e coletivo, em especial no
que tange as afrorreligiosidades ao mesmo tempo como signos de pertencimento e
exclusdo. A pretensa democracia racial também vai ser diversas vezes debatida, assim
como vao sendo apresentadas/descritas algumas das diversas expressdes da
afrorreligiosidade, como a Umbanda, o0 Candomblé (em suas mais diversas tradi¢Ges), o
Tambor de Mina, Culto & Ifa, o Reinado, as diversas Macumbas e Encantarias, 0s
Batuques, Juremas, Calundus domésticos, entre tantos outros cultos e filiagcdes.

A horizontalidade (que tenho experimentado de forma muito marcante nesse
tempo desde que cheguei no grupo) tdo bem narrada por Adélia Mathias em 2018 segue
como expressdo cotidiana do jeito de fazer texto por aqui. Como ela lindamente nos
brinda, sobre praticar a com-vivéncia: “temos nos munido diuturnamente com as
ferramentas que o mundo académico nos oferece para darmos conta de uma atividade
de extrema importancia: um olhar desde dentro das comunidades de terreiro, das casas
de axé, dos calundus, dos centros espiritas, dos cultos domésticos, para as areas nas
quais atuamos” (2018, p.2).

“Somente quem tem historia pode contar historia”, ja nos disse Nilo Sérgio
Nogueira — Tata Kivonda Kis’ange, em 2019. Também ¢ ele que nos provoca a ideia de
que “o0 opressor ainda ndo entendeu que quanto mais ele invade e queima um terreiro,
mais ele fortalece a forma silenciosa da resisténcia.” (p.4).

Como seres socialis e espirituais, Hans Carrillo Guach nos aponta alguns caminhos
possiveis em Ifa, ao advertir sobre “la necesidad de mantenerse constantemente atento a

las circunstancias y al necesario desarrollo del buen caracter, para poder lidiar con los

2
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conflictos e infortunios causados por los detractores. En segundo, y asociado a lo
anterior, ese buen caracter implicaria la construccion de una personalidad propia y
positiva, no rencorosa, capaz de sustentar el constante fortalecimiento del caracter y del
equilibrio emocional. (2019, pp.2-3).

Em 2020, o primeiro numero tematico, apresentado por Dora Barreto - Méae Dora
de Oya e Beatriz Martins Moura, nos brinda com uma revigorante reflexdo sobre
mulheres de axé, saberes tradicionais e letramento académico, trazendo de forma
generosa a transversalidade de um debate ainda extremamente escasso nas vivéncias e
epistemologias do povo do santo. Falar sobre forga, poténcia e afeto das mulheres no
contexto dos terreiros ¢ ousado e transformador. “Quando uma publicacdo como essa
abre espaco para falar sobre e com essa mulher e, sobretudo, para que essa mulher fale
sobre si mesma, evidencia-se que ela, além de esteio da comunidade, é também uma
intelectual” (2020, p.2).

Ainda em 2020, Guilherme Dantas Nogueira vai iniciar a apresentagdo do seu
editorial justamente abordando os dois (e porque néo os diversos) Brasis, suas dicotomias
e lutas, as tantas interseccionalidades que demarcam 0S n0SsS0S COrpos, nossas pertencas
e nossas formas de resisténcia. “No Brasil, raca, género e classe andam juntos e séo
marcadores do que é nacionalmente entendido como positivo ou como negativo. Como
bom e como mau. Como cobigado e como rejeitado” (p.1). E justamente sobre isso que a
Revista Calundu tem ousado tratar! “Essa poténcia de cores, de sabores, de ritmos, de
sons, de criatividade; de uma teimosia em permanecer(mos) vivas/os e significativas/os;
de gostar de indio, de planta nativa, de coisas daqui — ou aprendidas e (re)criadas por
aqui” (p.2).

O primeiro numero de 2021 se propds justamente a fazer um certo estado da arte
do que havia sido posto a prova até entdo, e 0 mais marcante desse editorial € justamente
o fato dele trazer essa marca da construgdo viva. Nas palavras do grupo, “Seguimos,
porque calarmo-nos e calarmos, muito além de nossas palavras, nossas expressoes,
crengas, tradicOes, heranca e riqueza cultural como povo, desde os primeiros Calundus
coloniais, nunca foi uma opgao” (p.5).

O segundo numero de 2021 foi novamente assinado pela professora Tania,
demarcando mais uma vez a proposta da Revista como veiculo para ancoragem de
epistemologias decoloniais e criticas ao fazer cientifico eurocéntrico, ja em um momento

no qual o percurso trouxe consolidagdo de um formato plural e cada vez mais amplificado.
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O ano de 2022 foi marcado por editoriais que se propuseram, cada um a seu modo,
a falar sobre saberes que curam, pensando a complexidade das intercessdes possiveis
entre os diferentes donos da terra. Por um lado, a necessidade de se olhar para esse pais
como um territério amefricano-amerindio, os valores ancestrais provenientes das
populacbes originérias do pais, como entrelaca André Luis Gomes de Jesus, e por outro
a necessidade de considerar o tempo do improviso saudavel, em que, como nos diz Méae
Keka de Borokun (sob orienta¢ao das Sete), “0 desafio estd na crenga. Assim, nds te
convidamos a se curar”.

Em 2023, o primeiro nimero traz tecituras que vdo além da composicdo
imagética, e como Guilherme Dantas Nogueira sinaliza, as roupagens da memdria, indo
muito além de um adornar, tornando-se uma forma de con-fiar. Esse editorial aborda os
trajes afro-brasileiros, suas cores, representa¢fes, comunicacdo, reproducao, ritualistica.
Como ele nos entrelaga, “h& uma linguagem ritual por detras do bailar de cada inquice,
orixa e vodum, sustentando o molejo de cada sambadeira, desfilando o encanto de cada
divindade ou entidade e nos ensinando, em narrativas miticas, um pouco do nosso
proprio devir coletivo. Os trajes afro-brasileiros adornam esse devir, colorem e mantém
seus fundamentos pulsantes” (p.2).

Eis que o editorial passado, assinado por Angélica Maria Rivera Lopez, retoma a
importancia da gira como pluralidade continua, justamente a partir da “comprension de
la sabiduria ancestral de matriz africana y sus ensefianzas mas all4 de los propios
contextos religiosos y en confrontacion a historicas satanizaciones y estigmatizaciones
historicamentes visibles al interior de diversos grupos sociales” (p.1). Mais uma vez o
reconhecimento, com relacdo aos olhares e saberes que tém aportado por aqui, sobre a
valorizacdo da ancestralidade religiosa africana / afrodiaspérica.

Sete anos se passaram, e por aqui ainda ha muito o que se revelar como espaco de
trocas e producdo compartilhada de saberes e fazeres. A atual edicdo, composta por quatro
artigos e cinco textos livres, se consolida nos fazendo pensar na Arte de Vestir os Igbas,
nas Giras e Gingas Periféricas, no Culto EFQN e o Patriménio Oloroke, até o debate
sobre Historia e Cultura Afro-Brasileira para Educadores na Educacdo Bésica.
Respectivamente, este numero nos coloca ainda em contato com dialogos sobre
Cosmopolitica e Cosmofobia, com a experiéncia narrativa do Diario de uma Abian,

de uma Carta para Oxum, da poesia N&o sou teu negro e das Sete Ondas.
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Sobre a Revista Calundu, que venham mais sete anos pela frente, e que os
encantamentos dos textos que fazem parte dessa ciranda-gira sigam servindo de

inspiracao para 0s nossos percursos, favorecendo ainda mais os lagos que nos aproximam.

Niterdi (RJ), junho/24
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A ARTE DE VESTIR OS IGBAS
A CONTINUIDADE DA EXPRESSAO SIMBOLICA
RELIGIOSA DOS ORIXAS NO AIYE

José Roberto Lima Santos?®
DOI: https://doi.org/10.26512/revistacalundu.v8i1.50840

RESUMO

O presente artigo se dispde a demonstrar a importancia dos igbas (assentamento que
representa cada uma das divindades assentados na diaspora brasileira) e de suas vestes
presentes no candomblé nagd-ketu e nas religides tradicionais africanas iyoruba Isese
Esin Orisa Ibilé, e ainda, sua importancia no rito e cultivo da devoco aos deuses
africanos e aos ancestrais veneraveis. Partimos de pressupostos que o0s ighas e suas vestes
possuem grande teor simbdlico e cultural, a partir de seu cultivo, veneragdo, oferendas,
producdo e confeccdo de pecas vestiveis para adorna-lo, com o intuito de representacdo
simbolica das divindades cultuadas nos templos/terreiros nag6-ketu presentes no Brasil e
no Isesé Esin Orisa Ibilé? oriundo da Nigéria.

Palavras-chave: assentamentos; ighas; vestes; instalacGes; vestimentas ighas.

! Artista e Pesquisador. Atualmente é Doutorando em Artes - UNESP - (2023-2027). Em 2021, concluiu o
mestrado académico na UNESP “Universidade Estadual Julio de Mesquita Filho/IA- Instituto de Artes
Campus Sdo Paulo. Graduado e especialista em Artes Cénicas pela FPA — Faculdade Paulista de Artes
(2010-2014). Faz parte do Grupo Terreiro de Estudos e Pesquisas Cénicas: Teatro, Brincadeira, Rituais e
Loafing dirigido pela Prof.* Dra. Marianna Francisca Martins Monteiro. Membro do grupo Fayola Odara
— Grupo de Pesquisa Estética e Cultural Africana e Afrodiasporica da Universidade de Sao Paulo — USP,
dirigido pela Profa. Marina de Mello e Souza e pela doutoranda Aymé Okasaki. Em 2023 recebeu mengao
honrosa do ALARI — Afro-Latin American Research Institute — Harvard University entre os dez melhores
projetos de conclusdo de curso com o artigo: A roupa de Logtinedé e a cosmopercepgao ioruba. Em 2018,
por meio do 16° ABEPEM/Coldéquio de Moda, foi homenageado pelo trabalho continuo de pesquisa sobre
o vestuario Egungun. Flertou com a performance, o teatro e a danga afro-brasileira contemporénea,
contando experiéncias vividas do corpo negro na didspora. E ainda, estudos sobre vestimentas, trajes e
indumentarias do candomblé ketu e da vestimenta africana ioruba.

Contato: jrl.santos@unesp.br / www.robertosantosartes.com.br

2 {s¢se ¢ a denominagdo que os iorubas ddo a sua cultura ancestral de modo geral, englobando crencas
religiosas, culinaria, danga, cultura e filosofia. O Isese pode ser refeito também como Isese Agbéyé
(tradi¢des/costumes universais africanos), Isése Lagba (tradi¢des antigas/primordiais) ou Isése Abalayé
(costumes tradicionais). Esin/Isin Orisa ibile é o termo ideal para denominar apenas as tradigdes religiosas
iorubas, tradigdes estas completamente plurais, variaveis de acordo com cada familia e/ou cidade que
compreende a Iyorubalandia. Esin Orisa Ibil¢ literalmente significa culto/religido milenar a Orisa. Para
mais  informagdes  consultar: <https://culturaereligiosidadeioruba.webnode.page/religiosidade-
tradicional-ioruba/isese-esin-orisa-ibile/>. Acesso em: 25 out 2023.
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RESUMEN

El presente articulo se dispone a demostrar la importancia de los igbas (asentamiento que
representa a cada una de las deidades asentadas en la diaspora brasilefia) y su vestimenta
presente en el candomblé nagd-ketu y las religiones tradicionales africanas iyoruba Isese
Esin Orisa Ibile, y también, su importancia en el rito y culto a la devocion a los dioses
africanos y sus venerables antepasados. Partimos del presupuesto de que los ighés y su
vestimenta tienen un gran contenido simbdlico y cultural, basado en su cultivo,
veneracion, ofrendas, produccién y fabricacion de piezas de vestir para adornarlos, con
el objetivo de representacion simbélica de las deidades veneradas en los templos/terreiros
nago-ketu presentes en Brasil y en el Isés¢ Esin Orisa Ibil¢, oriundo de Nigeria.

Palabras clave: asentamientos; igbas; ropas; instalaciones; vestuarios ighas.

INTRODUCAO

Ao realizarmos esse estudo pretendemos elucidar vérias questdes ao que se refere
aos ighas, elementos simbdlicos que fazem parte do candomblé nagd-ketu e das religides
tradicionais do territdrio iyorubé Isese Esin Orisa Ibile que estdo assentados na cidade de
S&o Paulo, devido a minha experiéncia vivida em um terreiro de Umbanda denominado
Oxaluféd-Aba situado em Diadema — Grande ABC, que na época estava em estado de
transicdo para o candomblé nagd-ketu (por volta de 1990). Por conseguinte, em 2018, me
interessei em estudar os aspectos vestiveis do candomblé nag6-ketu, exercendo o papel
de pesquisador no ensino superior em artes cénicas.

Uma das ramificacGes dos candomblés existentes no Brasil é de origem nagd-ketu,
fortemente difundida na cidade de S&o Paulo. Essa religido afro-brasileira é proveniente
dos iorubéas, onde os ritos e 0s modos de vestir 0s igbas (assentamentos de orisa) sao de
extrema importancia para a legitimacao das religiosidades afro-brasileiras, através de seus
adeptos (iniciados) que passam a cultivar, alimentar, zelar e vestir seus igbas. Um
assentamento € a representacao tangivel do orisa no espaco fisico, no mundo, no aiyé. E
ao igba é dado devida importancia no rito durante todo o percurso do iniciado, que por
sua vez chama-se elegun orisa, por ter passado pelo processo de iniciacdo no candomblé
nago-ketu.

O igha, ao ser cultuado, também devera ser enfeitado, ornamentado e vestido, de
acordo com os atributos e caracteristicas de cada divindade veneravel. A religido iyoruba
tradicional Isésé Esin Orisa Ibile, assim como o candomblé nagd-ketu, ndo possui

imagens tal como conhecemos para representar suas divindades. O que representa uma
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divindade € o igba e 0 ojubo. Ao olharmos um igba é como se estivéssemos olhando para
a divindade. Secularmente, existem representagdes em forma de desenhos e esculturas de
madeira, mas que sdo frutos da criatividade de artistas e, em alguns casos, havera uso
religioso, podendo complementar os igbas, objetos simbdlicos dos orisa e do ojubo.

Os orisa sdo adequadamente representados por simbolos, grafismos préprios, e
por extenséo por outros elementos como folhas, frutas, arvores, favas, comidas votivas,
animais, elementos da natureza, pedras, agua, fogo, terra, ar, entre outros. O igbha é a
representacdo simbdlica resguardada nos templos/terreiros afro-brasileiros. Assim como
na Africa, é preservado nas comunidades e familias que cultuam seus antepassados e
divindades protetoras locais. H& assentamentos de acesso publico e restrito. Alguns séo
visiveis a olho nu, na natureza ou no espaco social, e outros restritos apenas a familia.

Na Nigéria e na area que se compreende hoje a lyorubaléndia, o iniciado — elegun
orisa — ap0s 0s rituais realizados no Isése Esin Orisa Ibilé, carrega o igba no alto da
cabeca e passeia pelo vilarejo, desfila pelo mercado em direcdo ao templo a céu aberto,
que é dedicado a divindade veneravel, indo em direcdo ao lago ou rio. Os devotos seguem
em um cortejo feito pelos iniciadores e familiares que auxiliaram no rito, assim como é
feito no candombleé afro-brasileiro nagdé-ketu durante o xiré. A diferenca é que no Brasil,
nesse caso, 0 espaco publico ndo é ocupado. A agdo performativa ritual fica restrita ao
barracdo ou saldo de festividades. O assentamento é o lugar onde é guardado o awo
(segredo) do orisa de cada pessoa. Apds esse ato ritual, eles passam a morar ali, nos igbas,
porque a metafisica ioruba é usada para tudo que existe no aiyé, que, por sua vez, possui
um duplo no gorun. Assim, o Igha é um lugar de concentracdo de axé entre essas duas
porcdes e um instrumento de concentracio de energia. E usado como elemento de ligagao
as divindades, liga o fisico a dimensao espiritual, isto €, a dimensdo aiyé a dimensdo orun
(MELO, p.101, 2014).

Na (Fig.1) observamos um ojubo que guarnece o igha de Logunedé coberto por
tecido vermelho, ao redor de outros diferentes ighas e diversas insignias/paramentos
feitos de metal dourado que sdo: ada (facdo), ofa (arco e flecha), simbolos em madeira,

ceramica e oferendas.
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Fig. 1 — Fotografia de Ojubo, igbas e assentamentos e insignias de Logunedé em Ibadan — Nigéria

Fonte: Luis Marin, 2018. Disponivel em:
<https://www.facebook.com/IleOmorodeAselyaOmin/photos/a.464743346992171/1151272505005915/?1
ocale=hi_IN>. Acesso em: 25 out. 2023.

Ha uma relacdo e compartilhamento de sentimentos de devogéo ao olhar para um
igh&. E devido ao carater devocional, a configuracdo do objeto simbolico religioso nos
leva a refletir sobre as estéticas apresentadas neles, que por sua vez nos remete ao teor
artistico apresentados na composicao dos igbas e dos adornos a eles inseridos. A estética
visual dos igbas sdo tridimensionais, e estes sdo resguardados nos pejis dos
templos/terreiros, o que nos leva também a pensar na possibilidade de compararmos este

espaco com uma espécie de “instalagdo permanente”.
1 - Os igbas no candomblé nagod-ketu e no Isésé Esin Orisa Ibilé

Fig. 2 — Fotografia de Igb4a D’Osun com as vestes feitas de tecidos de chita, lagarotes de seda com
acabamentos de fios dourados e fita de cetim


https://www.facebook.com/IleOmorodeAseIyaOmin/photos/a.464743346992171/1151272505005915/?locale=hi_IN
https://www.facebook.com/IleOmorodeAseIyaOmin/photos/a.464743346992171/1151272505005915/?locale=hi_IN
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Fonte: <https://barraventoatelie. wordpress.com/2018/06/04/assentamento-oxum/>.
Acesso em: 23 out. 2023.

No candomblé afro-brasileiro nagd-ketu, os pejis, localizados nos quartos de
santo, que formam o compound? “vestir” o igba com as suas indumentrias e atributos, é
como se vestisse 0 proprio deus. Contudo, os pejis, assim como 0s igbas, sdo de acesso
restrito, pessoal e de uso exclusivamente ritualistico, ndo havendo visibilidade publica.
Os igbas ficam guardados nos pejis, instalados nos espagos chamados popularmente pelo
povo de orisa de “quartos de santo”, longe dos olhos daqueles que ndo fazem parte da
egbé. Como para toda regra existe uma excecao, 0s pejis sdo expostos ao publico somente
em situacdes especificas, como por exemplo, em uma festividade dedicada a divindade,
documentarios, realizacdo de dossiés que venham comprovar a idoneidade religiosa para
fins burocréticos, pesquisas académicas etc. Na (Fig.2) temos um exemplo de igbé vestido
que pertence a Osun (deusa da beleza e da fertilidade), com suas vestes feitas de tecidos
de chita, lacarotes de seda branca com acabamentos de fios dourados e fita de cetim.

No compound sempre deverdo ter os locais onde estdo guarnecidos os igbas
coletivos, para que sejam feitas as oferendas, devido a frequéncia e procura de
simpatizantes que através das consultas oraculares divinatdrias, precisem realiza-las. Os

ighéas coletivos fazem parte do complexo arquitetdnico do templo/terreiro e desempenham

3 Este termo é comumente aplicado na Nigéria para designar um lugar de residéncia que compreende um
grupo de casas ou de apartamentos ocupados por familias individuais relacionadas entre si por parentesco
consanguineo. Essas edificagdes sdo denominadas de “Agbo-I1€”, o que quer dizer, literalmente, conjunto
de casas. Muito se assemelha a configuracdo dos espagos que compreendem o templo/terreiro de
candomblé nagd-ketu e os locais onde se perpetua a Isés¢ Esin Orisa Ibilé. Para mais informagdes
consultar: SANTOS, Juana Elbein dos. Os Nagd e a Morte: Pade, Asésé e o Culto Egun na Bahia. 14.
ed. — Petropolis, Vozes, 2017, Cap II, p. 26-38.
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a demarcacdo do local ao qual foi dedicado as divindades para serem assentadas e
cultuadas. Quando coletivo, estd assentado no ojubd de acesso publico e liga a sua
comunidade espiritual inteira que ela representa, e as divindades que a protege.

Embora o igba participe ativamente das oferendas e tenha finalidades de grande
relevancia e importancia, em determinadas situa¢es ndo serd imprescindivel. Nao ha a
necessidade de ter um igba para fazer uma oferenda. As oferendas podem ser realizadas
por simpatizantes que ndo tenham necessariamente um envolvimento e compromisso com
areligido. Mas todo sacerdote ou sacerdotisa tem e usa 0s seus igbas para essa finalidade.

Uma outra particularidade presente nos igbas do candomble nago-ketu é que,
muitas vezes, a vestimenta do igbd é semelhante ou feita com o mesmo tecido da
indumentaria do elegun orisa iniciado neste local no periodo de reclusdo. A propria
vestimenta e tudo que a envolve faz com que haja a identificacdo através dos adornos,
cores, emblemas, insignias e demais objetos preservados nos pejis e ao espago

determinado para os deuses.

Fonte: Rodrigo Siqueira/Brasil com Artes — BA. Disponivel em:
<https://www.facebook.com/ileobaloke/photos>. Acesso em: 22 out. 2023.

No Brasil, em alguns templos/terreiros reafricanizados*, em um determinado

momento durante o Xxiré ou festival dedicado aos deuses, 0S orisa entram no

4 Para mais informagdes consultar: SANTOS, José Roberto Lima. Indumentarias de Orixas: Arte, Mito
e Moda no Rito Afro-brasileiro. UNESP “Universidade Julio de Mesquita Filho”, Dissertacdo de
Mestrado, 2021, Cap. V, p.378. Disponivel em: <https://repositorio.unesp.br/items/9a6598e4-18f0-4668-
84ef-0c817e29dbd1>. Acesso em: 25 out. 2023.
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saldo/barracdo carregando seu igba vestido sob a cabeca e dancam com ele. Nesse
momento as pessoas poderdo toca-lo, lhe render homenagens, atrair positividade e
bencdos. Havera um tecido adornado, estampado, e muitas vezes, no caso das divindades
femininas (Fig.3), também uma boneca vestida de baiana ou com a indumentaria do orisa
correspondente, envolvendo-o para que esteja protegido e resguardado, além das
amarracdes ou lacos que o enfeitam. Dessa maneira, cada igha representa uma divindade
através de um recipiente e seu conteido. Esse conjunto pode ser de porcelana, cabaca,
barro, madeira e serdo empregados de forma distinta, de acordo com cada divindade que
ele representa e de acordo com seus atributos.

Na sua composicdo sdo usados elementos fisicos do cotidiano, muitas vezes até
mesmo utensilios domésticos como tigelas, sopeiras, pratos, bacias, alguidares,
quartinhas, potes de barro, tanto no Brasil quanto em Africa. Alguns dos igbas sdo
confeccionados artesanalmente com aplicacdo de relevos diversos e remetendo a
elementos de escrita, como por exemplo, a escrita simbolica adinkra® e gravuras de
tecelagem bakuba®. Em alguns casos ha grafismos com texturas, volumes e desenhos que
de certa forma vao muito além de adornos decorativos.

O iniciado no processo de iniciacdo podera receber um ou varios igbas,
dependendo da necessidade espiritual na religido e da propria tradicdo do templo/terreiro

5 Adinkra sio simbolos do Gana, produzidos pelo povo Acid que representam conceitos ou aforismos.
Adinkra é amplamente utilizado em tecidos, logotipos e ceramicas. Eles sdo incorporados as paredes e
outras caracteristicas arquitetonicas. Escrita em tecido adinkra sdo xilogravuras bem como serigrafias.
Simbolos Adinkra aparecem em algumas estatuetas acas tradicionais. Os simbolos também sdo esculpidos
em bancos para uso doméstico e rituais. O turismo contemporaneo levou a novos sentidos no uso dos
simbolos em itens como camisetas, joias ¢ demais acessorios em sua producdo. Os simbolos t€ém uma
fungdo social, para além dos aspectos decorativos ou de ornamentagao, pois sao carregados de mensagens
evocativas que transmitem a sabedoria tradicional, aspectos da vida ou do meio ambiente. Existem muitos
simbolos diferentes com significados distintos, geralmente associados com provérbios. Nas palavras de
Kwame Anthony Appiah, eles eram um dos meios para "apoiar a transmissdo de um corpo complexo e
cheio de nuances de pratica e crenga". Para mais informacdes consultar: APPIAH, Kwame Anthony. Na
casa de meu pai. Editora Contraponto, 2007.

8 Técnicas utilizadas com fibras naturais pelas comunidades na Africa para criar belos tecidos que revelam
a beleza, simetria e diversidade de padrdes e estilos decorativos. As comunidades africanas e varias
localidades do continente sdo conhecidas por criar padrdes diferentes em tecidos feitos de rafia extraida
de palmeiras da Africa e da América do Sul. Além dos padrdes, o bordado “Kasai velvet” também foi feito
com a mesma fibra, mas com efeito acolchoado criado por varias camadas conectadas por um fio de rafia.
Estes tecidos eram usados principalmente para roupas e decorag@o e a corte de Portugal até os exportou.
Localizado no atual sudeste da Republica Democratica do Congo (ex-Zaire), o Reino de Kuba era um dos
principais reinos da Africa Central, e seu auge data de meados do século XVIII. Reconhecidos por sua
rica produgdo artistica ligada a corte, os Bakuba sdo admirados por seus tecidos, cuja principal matéria-
prima ¢é a rafia, uma fibra produzida a partir das enormes folhas de um tipo de palmeira originaria da
Africa e da América do Sul. A folha facilita a transformagio de suas fibras em tecidos grandes. Fonte:
<https://www.hisour.com/pt/arte-bakuba-raffias-and-velvets-afro-brasil-museum-54181/>. Acesso em:
25 out. 2023.
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ao qual faz parte. O igba representa a ligag&o entre os dois espagos: o espago fisico (aiyé)
e o0 espaco espiritual o (orun).

Segundo Elbein (2017),

Os nagd concebem que a existéncia transcorre em dois planos: o aiyé, isto €, o
mundo, e o orun, isto é, o além. o aiyé compreende o universo fisico concreto
e a vida de todos os seres naturais que o habitam, particularmente oa ara-aiyé
ou arayé, habitantes do mundo, a humanidade. O érun é o espaco sobrenatural,
0 outro mundo. Trata-se de uma concepcao abstrata de algo imenso, infinito e
distante (ELBEIN, ps. 55-56, 2017).

Portanto, poderemos tecer a hipotese que a funcdo do ighd é completamente
ritualistica e de ligacdo entre o elegun orisa e a divindade a qual foi iniciado. Uma vez
que o iniciado se encontra no plano material (aiy€), enquanto sua divindade se encontra
no meio sobrenatural (orun). Importante ressaltar que a cosmopercep¢ao entre matéria e
espirito dos ndgo-iyoruba é completamente diferente da cosmopercepc¢do ocidental crista.
Tanto é que os iorubas afirmam que h& nove espacos (portais entre o aiyé e o orun) que
separam 0s humanos e seres divinizados numa perspectiva de horizontalizagdo, ao invés
da verticalizacdo que coloca seres celestiais ou divinos distantes e inalcancaveis.

Poderemos supor que o igba é, de fato, na religido tradicional iyoruba Isesé Esin
Orisa Ibilé, assim como no candomblé nagd-ketu afro-brasileiro, um dos elementos mais
importantes e significativos por traduzir a continua relacdo/ devocdo, religiosidade e
aspectos filosoficos que buscam valorizar a ancestralidade e perpetuacdo dos ritos. Ele
representa o reconhecimento da existéncia do espago espiritual no orun, e a ligagao perene
que existe entre os dois espagos (orun-aiyé) na forma de um continuo duplo que é
alimentado propondo a circulagdo, transformacdo e reposicdo de axé. Dessa maneira, 0
seu valor ird muito além de sua existéncia como instrumento ritualistico, mas também no
que ele representa. Toda religido tem simbolos e simbolismos. O igba (depois de passar
pelas ritualisticas e pelo processo de sacralizacdo) é sagrado por si sO, dado seu uso e
funcionalidades, podendo traduzir a cultura material e imaterial da religido tradicional
iyortba Isésé Esin Orisa Ibilé e do candomblé nago-ketu.

Podemos intuir que é a manifestacdo de fé e devocao e, por isso, como um simbolo
religioso funcional, passa a ser valorizado e reconhecido através do envolvimento e
relacdo do elegun orisa para com a divindade cultuada através do igba. De acordo com a

metafisica iyoruba, para tudo que existe no aiye (terra) existe um duplo no orun (espago
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sobrenatural). O orun ¢ um mundo paralelo a0 mundo real que coexiste com todos os
contetdos deste (ELBEIN, p. 56, 2017).

O igba é um elemento de ligacéo entre essas duas por¢Ges e um instrumento de
concentragdo de energia. E usado para nos ligarmos as divindades, do fisico & dimens&o
espiritual, e assim sucessivamente. Esta vinculado diretamente a uma pessoa no aiyé. Um
dos principais usos que se da ao igbé ¢é o de ser o receptaculo de ativacdo de energia e de
oferendas diversas. E com isso, ha a necessidade de manté-lo com a energia ativa, e por
sua vez, a energia do eleguin orisa e da divindade veneravel também estardo. Por se tratar
de um objeto simbolico religioso individual, liga a pessoa ao seu reflexo no orun. Um
outro aspecto ndo menos importante é a manutencao do igba, que se da também com a
limpeza, que no candomblé nagd-ketu é chamado de Osé. A limpeza se da apos os rituais
anuais realizados e em situacOes especificas, de acordo com as tradicdes e costumes
internos dos templos/terreiros, seja em Africa, seja no Brasil.

O igb4, no processo de montagem, solicita 0 uso de materiais que estdo ligados a
divindade que ele representa. Assim, o material e 0 seu contetdo possibilitam o
estabelecimento de aproximacao, devendo ser utilizados elementos que tenham relacéo e
afinidade com a divindade veneravel para que possam traduzi-la. Conhecer essas relacdes
e afinidades é parte do aprendizado de um iniciado — elegun orisa - durante sua vida e
somente aqueles que as conhecem terdo verdadeiro sucesso no seu trabalho ritualistico e
na composicdo de montagem do igba, se acaso se tornar um egbon/egbomi, Babalorixa
ou lyalorixa. Inclusive, ndo é qualquer pessoa que participa do culto que detém dos
conhecimentos de montagem, mas sim, 0s que sao orientados pelos dignatarios. S&o essas
pessoas que possuem o conhecimento e 0 segredo que potencializard o igha. Sem esse
conhecimento mitico e modus operandi de consolidacdo da energia ancestral divinizada
no objeto, o igha ndo tera o verdadeiro sentido e funcionalidade a qual sera designado.

Um dos elementos principais que compdem o igba é a pedra, o okuta ou ota. Essas
pedras sdo encontradas na beira de rios e na cachoeira. Segundo os adeptos, o ota/okuta
€ 0 mais importante elemento dentro de um igha orisa (assentamento). No ot&d/okuta
reside a forca da divindade veneravel - orisa. Essa forca é empregada por meio de rituais
realizados no templo/terreiro atraves de seus dirigentes possuidores do conhecimento de
ativacdo da energia, que sera anexada ao otd/okuta. Estas sao mergulhadas na banha de
ori, dendé ou mel, a depender da energia fixada, de acordo com as caracteristicas de cada

deus ali representado.
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O ota/okuta para os iyoruba e para o candomblé nagb-ketu significa a longevidade
e a existéncia perene. Os demais elementos e igbas que fazem parte do enredo do orisa e
seu eleguin ndo séo apenas decorativos, embora também tenham essa fungdo. Muitos itens
que séo colocados em um igba, também para enfeita-lo, ornamenta-lo, séo preenchidos
de sentido, apds a sacralizacdo atraves dos rituais. Poderemos exemplificar com os
componentes da deusa Yemoja, que em seu igha além dos elementos de metais de prata
como idés (pulseiras) e peixinhos, hd buzios, bolinhas de gude e conchas do mar de
variados formatos que indicam suas caracteristicas e seus atributos, uma vez que € a
Rainha do rio Ogun na Nigéria e no Brasil, Rainha do Mar. Além das indumentarias
confeccionadas para vestir 0 igha, do uso do otd/okuta e dos elementos mencionados
acima, temos ainda as pencas, que correspondem a cada divindade do pantedo nago-
iyoruba. Tudo que esta dentro de um igba e dos elementos materiais utilizados representa
as energias de cada divindade que € cultuada no aiyé (mundo material), mas que habita o
orun (plano invisivel).

No terreiro que fiz parte, o iniciado, elegun orisa, apos ter renovado os votos e
cumprir os ritos de comemoracdo de trés anos de iniciacao, tera os seus ighas retirados
do chéo (suspendidos) e colocados em banquinhos ou quartilhdo de mais ou menos 50cm.
E assim as vestimentas dos ighas serdo confeccionadas. Geralmente, ao adquirir 0s
materiais como tecidos, aviamentos, de acordo com a orientacdo do Babalorixa ou
lyalorixa, estes incluirdo o que for necessario para a criacdo das vestes dos igbas. A
criacdo da indumentéria para os igbhas segue critérios iguais a confec¢do das vestes para
0 ser humano e, com isso, havera todos os elementos que as compdem: saiote, saia rodada
ou saieta, faixas para a criacdo dos lagos, lacarotes, amarracdes e 0 oja ori. Deverao ter
acabamentos com renda, sianinhas, passamanarias, entre outros.

Devido ao carater manual da confec¢do dessas pecas, ja existem profissionais que
se especializaram em confecciona-las. Geralmente para as divindades femininas — as
aiyabas, sdo agregadas bonecas de cor negra que também sdo vestidas, complementando
o0 igba. No caso das divindades masculinas ou fluidas - os oborés - também sdo agregados
variados elementos, a exemplo dos paramentos (pegas que os identificam). Os igbéas
passam a ser também um elemento identitario que aponta para a posicdo alcada na
hierarquia religiosa do iniciado. Ap0s renovar 0s ritos que correspondem aos sete anos de
iniciacdo, novamente os ighas serdo suspensos e colocados numa posicao de destaque no
peji, dando a entender que o devoto adquiriu a senioridade e maioridade no culto. E com

IS0, serdo agregados outros elementos ainda mais suntuosos para adornar os igbas.
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Na abertura de seu templo/terreiro (0s pretensos a assumir o oficio de Babalorixa
ou lyalorixa), caso tenha sido determinada a missao através da leitura divinatdria oracular
do jogo de buzios (meerindilogun) e seu Odu (destino apontar a incumbéncia de dar
continuidade de seu papel como religioso, os ighas ficardo separados dos demais, e 0 peji
sera construido com espacos e alturas que possam destaca-los de maneira grandiosa, pois
0s ighas principais (do orisa “dono da cabega” e o “adjunto”) serdo vestidos com uma das
indumentarias em tamanho natural, que foram confeccionadas no decorrer da trajetéria
do religioso. E a eles serdo incluidas as insignias ou paramentos ja existentes no guarda-
roupas de candomblé. A escolha de cada elemento depende de “com quem e para quem
sera feita a ligagdo”. Cada orisa tem 0s seus elementos correspondentes no aiyé. Adornos
e enfeites exteriores agradam as divindades veneraveis e satisfazem o ego de seus adeptos,
que se orgulham de té-los.

O material do recipiente externo é escolhido entre diversas op¢des. Quando nao é
utilizada a cabaca, sera substituida pela louca de porcelana branca para os orisa fun fun
(tal como citamos no decorrer do texto), utensilios de barro para as divindades masculinas
— obor6 - que tem relacdo com a terra, e excepcionalmente a madeira para algum orisa
especifico, como por exemplo: Sang0. Para as divindades femininas, as aiyabas, sdo
usados 0s mesmos materiais de louca ou barro, de acordo com suas caracteristicas,
particularidades e qualidades das divindades. Geralmente, para elas, havera um conjunto
que € semelhante ao um aparelho de jantar, com a sopeira, 0s pratos, a travessa redonda,
a quartinha ou quartilh&o.

Existe a comercializacdo de variados modelos, cores e formatos, porém, em sua
maioria em formato arredondado, pois representa o Utero e a continuidade da vida através
de proliferagdo das espécies, e ainda, 0 mito da criago iyoruba’. As cores desses materiais
e elementos decorativos vdo compor o conjunto de forma harmoniosa. Ha o uso de toda
tabela cromética e muita criatividade. Os aspectos coletivo-individuo também é uma das
caracteristicas marcantes da ritualistica da religido iyoruba Isésé Esin Orisa Ibilé e do
candomblé nagb-ketu. O tempo todo estamos lidando com as interfaces do divino que é
individual, mas que estd em uma esfera coletiva. Ambos se complementam. Poderemos
exemplificar a individualizacdo do adepto através da montagem do igba ori. A seguir

falaremos um pouco sobre esse importante objeto simbdlico religioso.

" Para mais informacdes consultar: LUZ, Marco Aurélio. Agada: dinimica da civiliza¢iio africano-
brasileira. SCIELO-EDUFBA, 2013.
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2 - O Igba Ori, Igba Orisa e o processo de individualizacio

Fig.4 — Fotografia de Igba Ori, coletivo Ile Ase Ijino Ilu Orossi

Fonte: Disponivel em: <https://pt.wikipedia.org/wiki/Igba_Ori >. Acesso em: 10 ago. 2023.

O igba ori, no processo de individualizacdo, é criado para a execucao do ritual do
bori que sera preservado/cultuado, tornando mais perene e forte o vinculo entre a pessoa
€ ao seu orixa e também para aqueles que necessitem adentrar para os segredos da religido
tradicional ioruba Isese Esin orisa Ibile ou para o candomblé nago-ketu. Caso precise
apenas de cuidar de seu ori, sera orientado a cuidar de seu igha em sua residéncia em um
local determinado para ele. E um instrumento de intensificagio a ser criado e usado por
quem o monta, por quem o zela e a quem pertence.

Na tradi¢do do candomblé afro-brasileiro nag6-ketu e da religido tradicional Isésé
Esin Orisa Ibilé, o culto ao ori se mantém presente devido a importancia e complexidade
da representacdo no aiyé do ori e sua dinamicidade, pois antes de louvar o orisa, deve-se
louvar ori. Dessa maneira o0 ighé ori € um exemplo vivo de finalidade, uso e aplicagéo na
prética ritual tanto em Africa quanto no Brasil. Para os iyoruba, o ser humano é formado

por Ara, Ojiji, Okan, Emi e Ori®.

Ori é o Eu, a criago direta de Olédumare, por isso um Orisa com toda sua
forga e grandeza. E a esséncia real do ser. Ori é o primeiro Orisa a ser louvado,
é a representacdo da existéncia individual. E aquele que guia, acompanha e

8 Corpo, Alma, Coracio, Sopro da Vida e Cabeca.
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ajuda a pessoa como ser fisico, desde antes de seu nascimento, durante toda a
vida e ap6s a morte. A palavra Ori em iyoruba tem muitos significados, o literal
¢ a cabeca (fisica), mas é o simbolo da cabeca interior, o Ori Ind
(ADERONMU, p. 118, 2015).

Segundo Aderonmu (2015), entre o povo iyoruba a cabeca de uma pessoa é
adorada tanto na forma espiritual como na forma fisica. Para eles, a esséncia ndo esta no
espirito e sim na cabeca. Ela € muito importante, muito potente, possui espirito distinto e

préprio.

Ori, o chefe, a cabega, é adorado e venerado diariamente, dai dito: “se a magia
¢ dona do dia dificil, a cabega ¢ de todo o dia”. Ori ¢é diferente do espirito de
todo o corpo. Os iyorubé separam as duas coisas: Ori e 0 orisa e cada um dos
dois habita uma parte do corpo, mas sdo complementares. De certo modo,
poderemos entender ori como nossa consciéncia e muitos confundem com o
“orisa de cabega” e sdo muitos que fazem rituais distorcidos, pois consagrar o
ori ¢ uma coisa, diferente de consagrar o “Orisa de cabega”. O ori acompanha
0 ser humano em sua caminhada terrena e esta relacionado aos aspectos mais
internos da compreensdo do mundo e de si mesmo (ADENROMU, p.116,

2015).

Com isso, devido a necessidade de monté-lo, dentro da ritualistica religiosa
africana iyortba Isésé Esin Orisa Ibilé e no candomblé nagd-ketu, poderemos supor que
a pessoa é preparada para ser o proprio receptaculo do orisa, uma vez que se acredita que
0 seu igba é vivo no aiyé. Toda experiéncia é vivenciada através e pelo corpo. E assim,
poderemos afirmar que o iyawo é um igba vivo de seu Eléda — (orisd pessoal).

O igba fisico complementa a ligacdo entre o orisa individualizado no iyaw6 ao
orisa, através da individualizacdo e da participacdo nos rituais. Os objetos produzidos
nesse campo podem ser classificados em duas grandes categorias relacionadas ao corpo.
Objetos que manifestam a relacdo entre o orisd e seu filho (por meio do corpo através da
excorporacdo de orisa) e objetos que compdem a presenga imanente do orisd na forma
de elemento simbolico individualizado ou coletivo. O carater fisico apresentado na
materia e na constituicdo de que € feito o0 igh4, a partir dos elementos materiais utilizados,
deixa de ser materia ordinaria (barro, metal ou fava) apés o rito na iniciacdo, passando a
constituir o caminho metafisico para o orisa. Ao apresentarem elementos que possuem a
manufatura artesanal, nos levam a observa-los como detentores de simbologias que
remetem a estéticas voltadas para o campo artistico afro-brasileiro através da
materialidade, forma, cores, modelos e a propria tridimensionalidade dos objetos que

serdo ressignificados para o contexto simbolico religioso e vice-versa.
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Poderemos pressupor que os igbas sdo instrumentos de amplificacdo dessa relacdo
entre a natureza, os dois espacos (aiyeé-orun) e o acesso ao ase de cada orisa. E ainda para
as materialidades simbolicas que os representam. Todo o processo de equilibrio e
restituicdo de ase passardo por eles para ir em dire¢do ao duplo no orun € retornar no aiyé
para quem necessita e, com isso, fortalecer e proteger o elegun orisa. O igba ori é t&o
pessoal que, para que seja mantido, se faz necessario a manutencdo e zelo no
templo/terreiro, e sempre que possivel o seu dono deve limpéa-lo, lhe oferecer as iguarias
votivas e vesti-lo, assim como os demais. E ainda da-lhe aspectos artisticos e de beleza.

O candomblé nagb-ketu é uma religido praticada em torno dos orisd, de seus
adeptos e, por sua vez, através da coletividade. O seu culto, muitas vezes, a depender da
pessoa, estabelece demasiada importancia. Além do culto ao ori, a familia religiosa e a
ancestralidade, o culto aos orisa assumem propor¢bes muito grandes, tamanha a
complexidade do ritual e o dispéndio para zelar os igbas e até mesmo pela manuten¢éo
do templo/terreiro. Dai a necessidade da colaboracéo de todos os envolvidos em espécie,
mao-de-obra etc.

Segundo fontes pessoais (dentro do candomblé ao qual fui iniciado), 0 minimo
que uma pessoa deve ter apos sua iniciacao seria o seu igbé ori, 0 igha do seu orisa e 0
igh& ou assentamento do Esu de seu orisa. Este conjunto igba ori, igha orisa e igha Esu
é basico e imprescindivel para qualquer adepto da religido. Da-se a entender que € a triade
de protecdo do iniciado. A este conjunto basico outros igbas poderdo ser adicionados, por
exemplo, os igbas do seu adjunto (o segundo orisa), € 0s que correspondem ao enredo do
elegun orisa. Tera a adicdo dos demais igbas que complementam a energia do elegun
orisa no aiyé. E todos deverdo ser sacralizados, vestidos e adornados.

Essas particularidades estdo diretamente ligadas ao processo de individualizacéo
e de construcdo da persona do iniciado no candomblé. Assim, a quantidade dos igbas que
uma pessoa tera como parte do seu “enredo” ira depender da qualidade do orisa ao qual
foi iniciado e de seu proprio odu e percurso a ser seguido na religido, que sera determinado
e analisado pelos Babalorixas e lyalorixas durante todo o processo de iniciagdo e
consultas ao oraculo divinatorio erindilogun/meerindilogun, etc. E por consequéncia, aos
anos de vivéncia e aprofundamento nos ritos e nos templos/terreiros nos quais os adeptos
estdo inseridos.

Alguns templos/terreiros fazem a montagem e sacralizacdo de todos esses ighas
no decorrer do processo de formacdo do sujeito, e vdo adicionando ao longo das

obrigacOes de 1, 3, 5 e 7 anos. Se a pessoa tiver em seu caminho a incumbéncia de ser
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tornar Oloiyé®, Babalorixa ou lalorixa, o conjunto de igba sera distinto, diferente do igha
das pessoas que néo terdo oye — cargo sacerdotal. Nem todos os adeptos que s&o iniciados
serdo um Babalorixa ou lalorixa. A maior parte muitas vezes a eghé sera formada por
egbons?®, os mais velhos, que serdo aclamados como Oloiye. O Oloiye possui sua
importancia na eghé e passara a auxiliar os dignatarios do templo/terreiro em rituais,
festejos e até mesmo na administracdo, mais que necesséria, principalmente quando o
templo/terreiro possui uma infinidade de adeptos.

Mas, a quem pertencem esses igbas? Interrogo isso porque todos devemos ter
conhecimento do problema envolvido na posse de igh& orisa. Em alguns templos/terreiros
ndo € permitido a retirada dos objetos simbolicos religiosos da pessoa, nem mesmo
quando seria natural, apds completar seus 7 anos. O problema sempre surge em relagédo
aos igha orisa, quando despertam grandes paix0es e sentimento de posse através dos
lideres religiosos que afirmam que os ighas passam a ser de seu templo terreiro.

O problema mais comum é que, ap6s desavencas durante o seu periodo de iyawo,
a pessoa queira deixar o //é Ase (templo/terreiro) e, naturalmente, queira levar consigo 0s
seus igbas. Muitas vezes nem conseguem mais entrar e ficam preocupados por
abandonarem seus igbas, pois representam um ponto de vulnerabilidade e importancia,
uma vez que sdo a ponte de ligacdo entre o aiyé-orun e a divindade cultuada e venerada.
Durante a vivéncia e participacdo ativa do elegun orisa no decorrer dos anos, juntamente
com o processo de individualizagdo, existe também o processo de ligagdo com ase do
templo/terreiro e do iniciador. O iyawd esta fortemente ligado ao culto e a pessoa que o
iniciou. O processo ritualistico leva componentes que criam essa ligacdo, assim, ndo
generalizando, o iniciador considera que aqueles igbas ndo sdo independentes, receberam
axé e a ele foi adicionado energias por seus sacerdotes/sacerdotisas. Foram e sdo parte de
um conjunto. E entendido que seu sentido de existir é dentro daquele espaco ao qual foi
determinado.

Um outro problema ainda maior é quando a pessoa, por diversas questdes, decide
ndo mais assumir o compromisso religioso, deixando o0s igbas para trds na

responsabilidade dos dignatarios. Uma vez que ha o dispéndio para zelar, alimentar,

® Portador de titulo ou cargo no candomblé; lider; chefe. Forma genérica para designar todo aquele que
possui oy¢. Para mais informagdes consultar: JAGUN, Marcio de. Yoruba: vocabulario tematico do
candomblé. Rio de Janeiro: Litteris, 2017.

10 Pessoas que possuem experiéncia no candomblé devido aos anos de participagdo, devogio € renovagio
dos votos para com seu deus. Popularmente conhecido como irmao mais velho na hierarquia do candomblé
nagd-ketu.
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cultuar e venerar os igbas, e por sua vez as divindades, ha questdes relevantes que
solicitam dos responsaveis solucGes a serem tomadas.

Atualmente tem se discutido de maneira contundente as questdes levantadas acima
e, na maioria dos casos, a decisdo é realizada na justica, pela falta de um acordo amigavel
entre o iniciado e o iniciador. Além de gerar conflitos, toma uma propor¢do maior pois
através das autoridades juridicas os igbés sdo retirados dos templos e devolvidos aos seus
proprietarios. Ou muitas das vezes desfeitos ou despachados nos locais a eles designados.
A seqguir, iremos refletir um pouco sobre o0s aspectos apresentados na construcao de obras
de arte (instalacfes) que partem das referéncias artisticas presentes no candomblé nag6-
ketu.

3 - Os igbés e 0s aspectos artisticos presentes em sua configuracéo

Nos templos/terreiros de candomblé, assim como na religido tradicional iyoruba
Isesé Esin Orisa Ibile, ha a presenca de artifices que possuem uma linguagem artistica
peculiar que se apresenta tanto na construcdo dos espacos religiosos e de louvagdo, como
para com os elementos que irdo compor os igbas. A arte africana e afro-brasileira esta
fora do contexto hegemonico de arte e por isso pouco valorizada, ocupando muitas vezes
categorias de artesanato, exotismo e subalternidade, assim como as multiplas religiGes
afro-brasileiras. A manufatura desses objetos, além de simbdlicos e funcionais, estdo
acima de valorizacdo estética e de contemplacdo. A manutencdo desses fazeres, que
fortalece uma tradicdo milenar existente, a meu ver é um ato de subversdo assim como é
0 papel das artes e dos artistas que as produzem. Além de possuir um aspecto de
resisténcia perante a estrutura hegemonica, também fortalece a provocacéo, a existéncia,
a fuga da realidade visivel e principalmente a busca pela obtencdo de cura, assim como é
0 candomblé e tudo que o configura como religido e filosofia de vida. Podemos
exemplificar um dos artistas que possui relevancia nessa acdo: o artista plastico Emanoel

Araujo (1940-2022)*. Ele era envolvido com o candomblé nagd-ketu e produziu obras

11 Escultor, desenhista, ilustrador, figurinista, gravador, cendégrafo, pintor, curador € muse6logo. Aprende
marcenaria com o mestre Eufrasio Vargas e trabalha com linotipia e composigdo grafica na Imprensa
Oficial, em Santo Amaro da Purificagdo, Bahia. Realiza sua primeira exposi¢ao individual em 1959. Na
década de 1960, muda-se para Salvador e ingressa na Escola de Belas Artes da Universidade Federal da
Bahia - UFBA, onde estuda gravura com Henrique Oswald (1918 - 1965). Em 1972, ¢ premiado com
medalha de ouro na 3% Bienal Grafica de Florenga, Italia. Recebe, no ano seguinte, o prémio de melhor
gravador, e, em 1983, o de melhor escultor, da Associacdo Paulista de Criticos de Arte - APCA. Entre
1981 e 1983, instala e dirige o Museu de Arte da Bahia, em Salvador, e expde individualmente no Museu
de Arte de Sao Paulo Assis Chateaubriand - Masp. Em 1988, ¢ convidado a lecionar artes graficas e
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de arte que explicitaram todos os aspectos que configuram a arte presente nos

templos/terreiros, em seus pejis e suas funcionalidades.

Fig.5 — Fotografia da Obra Altar de Oxala — Emanoel Araujo s/d

Réplica de um peji de candomblé com as vestes e insignias/ Instalagdo permanente.
Fonte: Disponivel em: <https://artsandculture.google.com/asset/altar-de-oxal%C3%A 1 -emanoel-
ara%C3%BAjo/sgFjzqlDuXAKAw>. Acesso em: 23 out. 2023

Na (Fig.5) temos um bom exemplo dessa relagdo entre arte/religido e
religido/arte. O artista desenvolveu uma instalacdo a partir da referéncia de um peji de
Oxala, que reproduz o espagco dedicado a divindade veneravel tal como ela é no
templo/terreiro de candomblé, e que na obra foi pensada e recriada para o espago museal.
A depender das condi¢des financeiras, do capricho e zelo da egbé (comunidade
templo/terreiro), o peji terd o formato semelhante a instalacdo produzida por Emanuel,
obedecendo as organizacOes simétricas, as simbologias referentes aos arquétipos dos
deuses e assim por diante. Em campo, ao apresentar a pesquisa em andamento sobre trajes
de candomblé na UFRJ através do Encontro Ori em 2019, foi possivel ver essa obra ao

vivo no Museu Histérico Nacional do Rio de Janeiro.

Fig.6 — Fotografia de Altar ao Rei de Xang6 do reino de Oyo

escultura no Arts College, na The City University of New York. De 1992 a 2002, exerce o cargo de diretor
da Pinacoteca do Estado de Sdo Paulo - Pesp e é responsavel pela revitalizagdo da institui¢do. E, entre
1995 e 1996, membro convidado da Comissdo dos Museus ¢ do Conselho Federal de Politica Cultural,
instituidos pelo Ministério da Cultura. Em 2004, ¢ curador e diretor do Museu Afro-Brasil, aberto nesse
ano, em Sdo Paulo, com obras de sua cole¢do. Fonte: <https://www.escritoriodearte.com/artista/emanoel-
araujo>. Acesso em: 25 out. 2023.
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Inspirada no terreiro Casa Branca de Engenho Velho, de Salvador/BA. Projeto Emanoel Araujo/Execugéo
Antonio Miranda.
Fonte: LUZ, Narcimaria. Disponivel em: <https://blogdoacra.blogspot.com/2016/07/visita-ao-museu-
afro-brasil-parte-i.htmI>. Acesso em: 22 out. 2023.

Ja no Museu Afro-Brasil Emanoel Arauljo, localizado em Sao Paulo, o artista
produziu uma instalacdo dedicada ao orixa Xang6 (Fig.6), obedecendo as formalidades
de composicdo e utilizando elementos reais tal como se utiliza no candomblé nagé-ketu.
Ao observamos a instalacdo, tal como a de Oxald mencionada anteriormente, nos
atentamos a presenca da artesania nos oxés (machados que representam a forca de
Xang6); a distribuicdo de todos os elementos simbolicos; a devocdo através dos
panejamentos que compdem a obra; a composicao estética dos elementos utilizados; o
uso das cores vermelho, branco e dourado; e as esculturas em madeira, ou seja: tudo que
remete a divindade e sua realeza, bem como a preservacao do fazer artistico e de suas
funcionalidades, uma vez que sdo objetos utilitarios, mas que passam a ter outro sentido
seja em arte ou na religido afro-brasileira. Cada qual com suas caracteristicas e
particularidades, porém demonstrando a importancia de um legado ancestral cultural e
filoséfico reformulado na didspora brasileira através dos africanos, afro-brasileiros e dos
templos/terreiros de candomblé.

O estudioso Vagner Gongalves da Silva (2008) afirma que:

(...) a arte religiosa afro-brasileira mantém viva uma concep¢éo de cultura e
natureza como dimensdes ndo opostas. Um artesdo ao esculpir na madeira um
oxé (machado) de Xangd que depois sera sacralizado pelo banho de folhas,
ndo atribui anima (alma) ha algo supostamente inanimado. Antes atua sobre a
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forma e contedo de um objeto ja divino na natureza (a propria arvore)
ressaltando-lhe sua expressdo sagrada. E como tudo na natureza possui axé
(forca vital), ele, artesdo, ao lidar com ela, é apenas um agente da
transformacdo. Por isso, 0s proprios deuses também sdo artesdos como o
ferreiro Ogum, o oleiro Oxalé e a grande cozinheira Oxum (SILVA, p. 99,
2008).

E com isso percebemos que além das relacbes entre arte, cultura, vida e
religiosidades, a presenca do sagrado € estabelecida através da construcdo dos objetos
pelos artifices que, mesmo invisibilizados, mantém a chama acesa construtiva para a
preservacdo das epistemes pretas presentes nos templos/terreiros, bem longe dos
holofotes que a arte impulsiona. Uma vez funcional o labor dessas pecas que sao
preenchidas de sentidos, particularidades e especificidades, estas contribuem para a
perpetuacdo de um legado e cosmogonia ancestral iyoruba assentado em terras brasileiras
num aspecto criativo, inventivo e de ressignificacdo no novo mundo. A utilizacdo de
objetos disponiveis que pudessem contemplar tais necessidades passam a ter um outro

sentido. A seguir compartilharemos a relacdo dessas pecas com os rituais funebres.

4 - Os Igbéas e a morte

Com a morte dos iniciados, os ighas nem sempre deixam de ter sentido. Embora
a ligacdo ndo mais existird, ao pensarmos a respeito da individualidade da pessoa que 0s
cultuou por toda a vida, sacerdotes e sacerdotisas conhecedoras dos conhecimentos e
profundidade dada aos objetos simbdlicos consultam o oraculo divinatério
erindilogun/merindilogun para saber se 0 orisa quer que seja desfeito ou ndo, ou seja, se
0 igha vai ou ndo no carrego, durante o ritual do asese. Durante esse complexo ritual,
algumas das vestes do elegun orisa e de seus igbas serdo incluidas nas acOes, e muitas
delas deixardo de existir. E esse desfazer das indumentarias também faz parte da
complexidade do ritual, pois os tecidos estdo impregnados de ase, de energia e 0 vinculo
no aiyé devera ser realizado para que o elegun caminhe para o outro plano.

Em virtude da consulta divinatéria e dos rituais funebres do asesé, muitos igbas
ficam no I1¢ ase (templo/terreiro) e continuam a ser alimentados, cultuados e venerados.
Sdo conhecidos entre o “povo de orisa” de igbas de heranca, que por razdes especificas,
determinadas pela leitura oracular, pelos dignatarios e pelas divindades veneraveis, vdo
sendo passados de geracdo em geracdo. E assim, preservados e salvaguardados no

templo/terreiro. O mesmo acontece no Isése Esin Orisa Ibile.
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De uma certa maneira, esses objetos também narram a histéria do espago religioso
e das pessoas que ali conviveram e deixaram marcas na egbé. Sempre serdo lembradas e,
com isso, teremos mais uma vez, a preservacao da memoria, dos ritos e de sua importancia
como algo que é agregador e que desempenha a funcdo de dar continuidade do campo
visivel e invisivel, do tangivel e intangivel apresentados na relacdo dos individuos ao
fazerem parte da religido. A religido afro-brasileira é viva e dindmica. E a dinamicidade
de relacGes, experiéncias e funcGes sacerdotais ocupadas no grupo fazem do candomblé
um celeiro de coletividade que necessita desses objetos para que a identidade religiosa e
do grupo seja distinta das demais religiosidades, embora cada uma delas tenha seus

simbolos e simbolismos que as traduzem.

CONSIDERACOES FINAIS

De alguns anos para ca, ha um fenbmeno bastante interessante: a presenca
quantitativa de sacerdotes e sacerdotisas que tem ido para a lyorubalandia realizar
iniciacBes de orisa em familias africanas que preservam o culto de suas divindades
veneraveis criando assim, um convénio, uma vez que esses sacerdotes e sacerdotisas
passam a professar a ligacdo com essas familias. E com isso, 0s igbas passam a ter cada
vez mais importancia para esses grupos de sacerdotes e sacerdotisas e, por consequéncia,
aos igbéas existentes no candomblé nagb-ketu se somardo mais alguns outros igbas que
serdo tdo importantes quanto os demais.

O igba é um organismo vivo considerado ndo sé como a extensdo do culto ao
orisa, mas muitas vezes a propria divindade, uma vez que esta intimamente ligado aos
iniciados. O ato de vestir os igbas nos oferece um olhar atento aos aspectos simbolicos,
de devocao e de cuidado para com a producdo de suas vestes, pois estdo muito além de
um simples adorno ou enfeite. Além das vestes preservarem as particularidades das
divindades e de seus adeptos, passam a ser verdadeiras obras de arte que possuem

funcionalidades, sentidos, significados e significantes.
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RESUMO

Esse artigo foi escrito a partir de uma autoetnografia, e faz parte de um mestrado
concluido em 2023, no Programa de POs Graduacdo em Educacdo da UFSCar,
relacionando esse histérico com minha atuacdo no movimento cultural das periferias de
Sdo Paulo, a partir dos anos 2000. O objetivo é refletir como, nos anos recentes, a cena
cultural periférica vem incorporando narrativas e a¢fes sobre saude, espiritualidade,
autocuidado e o cuidado de si, assumindo como base as aprendizagens das tradi¢Ges de
matriz africana (Umbanda e Candomblé), a sabedoria de benzedeiras, as préaticas de
simpatia, rezas, o uso de ervas e plantas medicinais que constituem um fundamento
histérico na busca por melhor qualidade de vida dessas comunidades, mas que,
notadamente, esta cada vez menos presente nesses territorios. Este processo acontece em
uma dindmica diferente das geracOes anteriores, que iniciaram movimentos
imprescindiveis de luta pela saude, dentre outros direitos sociais, nas décadas de 1970/80
ou da geracédo que cresceu entre os anos de 1990 e 2000 sob forte influéncia do Rap e do
movimento Hip Hop, denunciando as mazelas sociais, o racismo antinegro e anunciando
seu carater artistico, ativista e educador, que foi base para o surgimento das coletividades
artisticas/culturais contemporaneas.

Palavras-chaves: Periferia; Cultura; Arte; Tradicdo de matriz africana; Saude.

RESUMEN

Este articulo fue escrito a partir de una autoetnografia y forma parte de una maestria
realizada en 2023, en el Programa de Posgrado en Educacién de la UFSCar, relacionando
esta historia con mi trabajo en el movimiento cultural de la periferia de Sdo Paulo, a partir
de la década de 2000. El objetivo es reflexionar sobre cdmo, en los tltimos afios, la escena
cultural periférica ha ido incorporando narrativas y acciones sobre salud, espiritualidad,
autocuidado y el cuidado de si, tomando como base el aprendizaje de las tradiciones de
matriz africana (Umbanda y Candomblé), la sabiduria de los curanderos, las practicas de
simpatia, las oraciones, el uso de hierbas y plantas medicinales que constituyen un
fundamento histérico en la busqueda de una mejor calidad de vida de estas comunidades,
pero que, notablemente, estd cada vez menos presente en estos territorios. Este proceso
se produce en una dindmica diferente de las generaciones anteriores, que iniciaron
movimientos esenciales para luchar por la salud, entre otros derechos sociales, en los afios
1970/80 o la generacion que crecio entre los afios 1990 y 2000 bajo la fuerte influencia
del Rap y el Movimiento Hip-Hop, que denuncia los males sociales, el racismo contra
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los negros y anuncia su caracter artistico, activista y educativo, que fue la base para el
surgimiento de colectivos artisticos y culturales contemporaneos.

Palabras clave: Periferia; Cultura; Arte; Tradicion de la matriz africana; Salud.

INTRODUCAO

Este artigo é baseado em minha autobiografia como pessoa negra, escritor,
pesquisador e produtor cultural, relacionando esse histérico com minha atuagdo no
movimento cultural das periferias de Sdo Paulo, a partir dos anos 2000. O objetivo é
refletir como, nos anos recentes, a cena cultural periférica vem incorporando narrativas e
acOes sobre salde, espiritualidade, autocuidado e o cuidado de si, assumindo como base
as aprendizagens das tradi¢cGes de matriz africana presentes nos terreiros de Umbanda e
Candomblé, a sabedoria de benzedeiras, as praticas de simpatia, rezas e o0 uso de ervas e
plantas medicinais que constituem um fundamento historico na busca por melhor
qualidade de vida das comunidades periféricas, mas que por conta de fatores como o
racismo religioso e a desprestigio da ciéncia médica, entre outros fatores, vem sendo cada
vez menos presente nesses territorios.

A geracdo anterior, que esteve ativa nas periferias nas décadas de 1970/80,
também iniciou movimentos imprescindiveis de luta pela saude, dentre outros direitos
sociais (SADER, 1988), e antecedeu a geragédo que cresceu entre os anos de 1980, 1990
sob forte influéncia do Rap e do movimento Hip Hop, que teve a denuncia das mazelas
sociais e do racismo antinegro como foco, além do anuncio de seu carater artistico,
ativista e educador (SPOSITO, 1993; PLACIDO, 2019; BOTELHO, 2022), antecipando
e oferecendo bases para o surgimento das coletividades artisticas/culturais
contemporaneas.

Sdo dindmicas que estabelecem processos de ensino-aprendizagem em contextos
comunitarios, porque ensinar inexiste sem aprender e vice-versa (FREIRE, 1996). Assim,
0S movimentos sociais/culturais passaram a reeducar o pensamento educacional e
revitalizar a teoria pedagdgica, atuando e refletindo sobre a condi¢cdo humana em
coletivos que se articulam para superar suas caréncias existenciais mais basicas

(ARROYO, 2012). Assim, parto do dialogo entre a minha subjetividade e as questdes
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coletivas, tais como: territorio; relagcdes étnico-raciais; ativismo cultural; satde; cuidado
de si, espiritualidade, tradigdo de matriz africana e espacgo potencial de vida.

Essa autonarrativa teve boa parte de aprendizagem e escrita feita ao longo da
pandemia de covid-19, em um estado de luto permanente de amigos, parentes e
conhecidos. Em um velério dos mais longos ja vividos pela humanidade, sem direito a
visita de despedida, reconhecimento de corpo ou preces antes de cada enterro. Escrever
também foi uma forma terapéutica de me sentir vivo, de dar valor a memoria e a todos os
momentos que ja passei, mesmo encarando muitas adversidades pelo caminho.

Portanto, assumi a autoetnografia como método para estabelecer um contraste
com o tempo presente, fazendo com que eu, sujeito da experiéncia, pudesse também
experienciar uma forma de distanciamento com as praticas vividas, ou seja, como
interlocutor nesse processo de andlise, onde a experiéncia se torna também um elemento
de pesquisa (SANTQOS, 2017).

Considerac0es teorico-metodologicas

Este artigo foi construido a partir de uma autoetnografia, mas também por meio
de pesquisas documentais, entrevistas e conversas, para realizar uma reflexdo sobre a
periferia de Sdo Paulo, em meio as violéncias e desigualdades sociais, e mais
recentemente, evidenciar a presenca de temas como saude, autocuidado, espiritualidade,
tradicdo de matriz africana e o cuidado de si no movimento cultural das periferias e como
isso se desenvolvia antes, no contexto historico desses territorios. A autoentonografia é
uma forma de autonarrativa, onde o (a) pesquisador(a) escreve sobre si mesmo em um
determinado contexto social. Trata-se de um método que aproxima a pesquisa com as
emoc0des e com a prépria cultura do pesquisador(a) (BOSSLE; NETO, 2009).

E possivel definir a autoetnografia como um método ou como um género literério.
Para Daniela Versiani (2005) esse ¢ “um conceito em constru¢do” que abarca a literatura

e a etnografia em uma quebra de oposicéo entre 0s termos, j& que essa teoria permite:

[...] uma interessante aproximagao de perspectivas atuais nos campos da Teoria
Literaria e da Antropologia em relacdo a processos de construcdo de
autobiografias e etnografias. A teérica da literatura Julia Watson e o historiador
da antropologia James Clifford, embora pertencendo a campos de
conhecimento distintos, fazem da critica radical a nocdo de subjetividade
estavel, essencializada e metafisica. Seu empenho tedrico estd em enfatizar
alternativas discursivas nas quais a subjetividade é compreendida como
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construgdo dialdgica em processos interpessoais que ocorrem em contextos
multiculturais (VERSIANI, 2002, p. 58).

A autoetnografia pode ser interpretada como um “género coletivo”, que estabelece
o dialogo e a polifonia entre as memorias subjetiva e coletiva de pessoas e grupos
considerados “minoritarios” e “marginalizados”, tensionando a dicotomia e o binarismo
predominante nas autobiografias e nas etnografias que estabelecem o “eu e o outro” como
parametro tedrico (VERSIANI, 2002).

Sdo vivéncias que legitimam a educacdo em diferentes contextos, valorizando
saberes tradicionais, comunitarios, ativistas e 0s processos de subjetivacdo como formas
de aprendizagem. S&o premissas que confirmam a educagdo como um processo socio-
historico que acontece em diferentes contextos (SCHORNADIE, 2014), e que acontece
de forma pluralista e dialégica, em reconhecimento as diversidades e no
comprometimento com o outro para atuar contra as violéncias e as injusticas (RUFINO,
2019).

A discussao sobre satde proposta neste trabalho se baseou no conceito de saude
coletiva alinhada a emancipacdo de grupos oprimidos pelas desigualdades sociais,
econdmicas e politicas, que difere das defini¢des hegemonicas de “satide como auséncia
de doenga” ou de saude implicada em “fun¢do social” (ALMEIDA-FILHO, 2011).

Em relacdo ao autocuidado, esse trabalho foi desenvolvido a partir das premissas
de mulheres negras estadunidenses como Audre Lorde (1988), Angela Davis (2017) e
bell hooks (2020) que defendem o autocuidado da mulher negra como um ato politico e
coletivo, de autopreservacdo e resisténcia as estruturas hegeménicas.

Como um homem negro que se propde a refletir a prépria biografia espelhada
com as questdes coletivas e comunitarias, compreendo que as produc¢des dessas mulheres
negras sao fontes de estudos e estratégias validas para construcdo de conhecimento e
préticas restauradoras da satde emocional, fisica, mental e espiritual.

Premissas como espaco potencial de vida (MULANGI, 2014), o cuidado de si,
reelaborado a partir da teoria foucaultiana por Sueli Carneiro (2005), focado no cuidado
com o outro no contexto das populacfes negras, foram 0s conceitos utilizados que
permitiram uma melhor descricdo e analise das tradicGes, territorios e coletividades aqui

mobilizadas.
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Giras?, artes e saude na periferia

(...) uma vez,
ainda miudo,
me ensinaram
que "Alembrar"
é um erro!

Alembrar é um erro!

Depois disso:

tem coisa que nédo lembro
mas do resto

alembro de tudo!
(Alembramentos)

Sou um homem negro, nascido em 1981, no bairro de Pirituba, zona Noroeste de
S&o Paulo. Atuo como escritor no movimento de literatura das periferias, desde 2006. Sou
filho de Maria Elisa, mulher negra, nascida em 1956, diarista, merendeira escolar e
ajudante de confeccdo aposentada, e de Milton Ciriaco — o Miltdo —, homem negro, ex-
cobrador de 6nibus e bombeiro civil, nascido em 1959. A familia do meu pai chegou em
Séo Paulo vindo de Minas Gerais e do interior do estado de S&o Paulo, e a parte da minha
mae da regido Nordeste, do sertdo entre Paraiba e Pernambuco, no inicio dos anos 1950.

Nessa época as periferias urbanas ainda eram predominantemente rurais. Em
Pirituba, local onde minha familia veio morar em S&o Paulo, ndo era diferente. Por isso,
a geracdo da minha mae e do meu pai aprendeu com os mais velhos, a gera¢do dos meus
avos, também por meio das tradi¢cGes de matriz africana, nos terreiros, e com uma cultura
em torno das benzedeiras/os, sobre o auxilio das ervas, plantas, rezas e simpatias e suas
funcBes para auxiliar no equilibrio saudavel das populac@es periféricas. Essas praticas,
reconhecidas como “arte de curar” ou “arte de cuidar” ndo gozam de prestigio na
medicina oficial, tampouco sdo reconhecidas como medicina alternativa entre os médicos
(OLIVEIRA, 2003).

Na maioria dos casos as benzedeiras sdo pessoas que “se tornam capazes de lidar
com as necessidades humanas, referentes a saude do corpo e da alma” (OLIVEIRA, 2018,
p.08). Entre essas, muitas sdo mulheres negras de grande sabedoria e respeito que vivem
em comunidades periféricas do Brasil, cuidando e protegendo as pessoas dos seus
respectivos territdrios (FAUSTINO; CAPULANAS, 2014).

2 Esse conceito foi assumido para representar os principios da circularidade e da ciclicidade, que sdo valores
civilizatérios da cultura africana presentes no Brasil.
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As benzedeiras praticam algo semelhante ao conceito que Sueli Carneiro (2005)
apresenta como o cuidado de si, ampliando a compreenséo do conceito foucaultiano, que
consiste em uma estética da existéncia, em que 0 movimento € retornar para si mesmo
para depois atuar no mundo, com a subjetividade transformada, mas com a intencao
principal de cuidar da propria vida (FOUCAULT, 2004). Para a autora, no contexto da
comunidade negra, o cuidado de si € um distinto, pois trata-se,

ndo apenas da construcdo de uma subjetividade centrada na adesdo livre a um
estilo que quer dar a sua propria existéncia, mas, sobretudo, por voltar-se a
construcdo de sujeitos coletivos libertos dos processos de subjugacdo e
subalternizacdo. O cuidado de si se realiza para esses sujeitos no cuidado do
outro, cuja libertacdo € a estética de suas existéncias (CARNEIRO, 2005,
p.303).

Elda Rizzo de Oliveira (1985) afirma que a béncdo, bendicdo, bendicgéo,
bendizer, benzer, benzimento ou benzegdo é um “processo em-se-fazendo no aqui e no
agora” e por isso envolve muitas complexidades, maneiras de se fazer e interpretacdes
possiveis. Quando crianca, era comum caminhar pelo bairro e ver placas na casa de
algumas familias indicando que ali “benze-se criangas”, as pessoas conheciam as
benzedeiras e as procuravam por proximidade ou indicacdo. Normalmente os
benzimentos eram gratuitos, no sentido monetario, pois “o oficio da benzecdo constitui
um sistema proprio da cura, relativamente autdnomo". E um oficio artesanal dentro de
um modo de producdo capitalista. (OLIVEIRA, 1985, p.69). E ainda que ndo tenha uma
premissa financeira, o sistema de troca é realizado no prazer, na dadiva e na harmonia
estabelecida nas relac6es de benzimento.

Segundo relatos da minha mée, o meu av6, Seu Montanha, era um benzedeiro (ou
benzedor) e atendia diversas criancas para auxiliar no tratamento delas, para “tirar
quebranto”, que ¢ quando a crianga esta desanimada, com vitalidade baixa e sem animo.
Meu av6 organizava um terreiro da Umbanda, assim como meu pai fez depois dele. Seu
terreiro era em alguns cdmodos da sua casa, onde vivi por mais de 30 anos depois que ele
se mudou, e onde atualmente é a morada da minha mae.

As memorias que tenho da casa do meu avé eram desses comodos sagrados, onde
hoje fica a cozinha e a sala da minha méae. Havia diversas imagens colocadas em altares
na parede. Também era recorrente a presenca de pessoas vestidas de branco nesta casa.
Minha mée conta que esse terreiro também contava com a ajuda do meu pai, antes de ele

abrir um barracdo no quintal com a Dona Terezinha, sacerdote umbandista que morava
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na regido, para seguir com as praticas quando meu avd parou devido as complicacdes de
saude.

Minha ida ao terreiro era frequente. A familia ndo me cobrava essa presenca, mas
eu me organizava para participar e principalmente tomar um passe energéetico dos guias
da casa. Eu também era responsavel por comprar os charutos do Sr. Exu Marabd, entidade
que atendia pessoas do bairro através do meu pai durante a semana. Os guias, como era o
caso do Sr. Marabd, eram 0s responsaveis pelos atendimentos e 0s passes, e se faziam

presentes a partir de ritual parecido com a descricao feita por Negrao:

[...] quando sdo invocados pelos seus “pontos cantados” ao som dos
atabaques ou de palmas ritmadas, dao “passes” (espécie de benzimento
em que as mas influéncias espirituais sdo afastadas) e “consultas”
(ouvem e aconselham), além de indicar “trabalhos” (procedimentos
mégicos) e banhos purificadores com ervas (NEGRAO, 1996, p..82).

Eu observava o terreiro como um espago em que as pessoas chegavam para serem
acolhidas, se consultarem e se cuidarem, buscando auxilio para resolver demandas
relativas a satde (fisica e mental), profissdo, financas, moradia, afetividade, vida familiar,
questdes de ordem espiritual ou agradecer alguma realizacdo pessoal. Havia os que
frequentavam a maioria dos encontros e realizavam os atendimentos (médiuns, passistas
e cambones) ou tocavam os instrumentos (ogans); os chamados filhos da casa ou filhos
de santo; e outros que compareciam em casos pontuais para se consultar (consulentes
assisténcia).

Como ja foi observado por alguns autores (GOMES 2021, SILVA;
SCORSOLINI-COMIN, 2020), de maneira geral, nos terreiros sdo tratadas questfes que
remetem a existéncia, da busca por uma melhor qualidade de vida e do “Bem Viver?,
promovendo um atendimento holistico, integral e integrador. Por isso temas como salde,
autoconhecimento e autocuidado, aparecem de forma recorrente nos terreiros de
Umbanda, ha muito tempo.

Eu gostava de ouvir os toques de atabaque e as cantigas que embalavam os ritmos
do terreiro. Hoje tenho certeza de que minhas primeiras aulas de poesia foram a partir

desses cantos e batuques. Além dos encontros que aconteciam no barracdo montado no

3 Conceito baseado nas visGes amerindias, andinas e amazonicas e que contrapde o conceito eurocéntrico
de bem-estar ou de viver melhor, firmado no consumo e na individualidade do mundo capitalista, propondo
0 equilibrio na convivéncia entre todos os seres vivos, na forma individual, comunitéria e planetéria
(ACOSTA, 2016).

34



Revista Calundu — Vol.8, Num.1, jan-jun, 2024

quintal da nossa casa, eu também acompanhava meu pai na visita por outros terreiros do
bairro, como era as sextas-feiras nas giras que aconteciam na casa do Sr. Jorge, o funileiro,
e aos domingos, na casa da Sra. Dulce, que morava na rua de cima.

A segunda esposa do meu avd, a Dona Zefa, sabia tratar o chamado “bucho
virado” de criangas, causador de ma disposicao no intestino, vémito e falta de apetite. Ela
fazia a medicéo das pernas e da planta dos pés da crianca para confirmar se uma perna
estava maior que a outra, depois fazia o benzimento no local com uma sucessdo de
movimentos em cruz e proferindo algumas rezas, e por fim confirmava se o tamanho das
pernas voltava ao normal. Eu a vi fazendo essa pratica muitas vezes.

Com ela memorizei as propriedades de algumas ervas, como o boldo “que é bom
pra tratar dores no figado e estdbmago”; a horteld “que é bom pra a respiragdo”; a camomila
“que ¢ um 6timo calmante”; a babosa “pra cicatrizar feridas”; a cavalinha “pra tratar
infecc¢do urinaria”; a quebra-pedra "pra tratar pedra nos rins”, assim como o mastruz, que
era oferecido com leite pelo meu pai para curar sintomas de gripe, entre outros problemas
respiratorios.

Dona Zefa me explicou que alguns remédios que compramos aos montes na
farmécia, na verdade levam o nome das plantas que tém a mesma funcéo curativa como
é 0 caso da novalgina e da dipirona, usadas para tratar dores de cabeca e febre, e a insulina,
utilizada no tratamento da diabetes. Essas ervas sdo ingeridas em forma de cha.

Também aprendi com Dona Zefa alguns sentidos energéticos das plantas,
sabedoria que depois reencontrei na préatica de terreiro: um galho de arruda na orelha
“ajuda a afastar o mal olhado”; folhas de louro, além de dar bom gosto na comida, ao
colocar um galho atras da porta de casa “ajuda a atrair prosperidade”; o manjericao além
de ser 6timo para cozinhar e fazer cha “pra curar gripe” ¢ bom para fazer banhos
energéticos; plantas como espada de Sao Jorge, comigo-ninguém-pode e samambaia sdo
indicadas para colocar na porta de casa para filtrar as energias negativas.

Na época eu ndo dava muita importancia para essa sabedoria, mas fui tratado
muitas vezes com esse repertorio e isso me fortaleceu uma memdria afetiva que
atualmente revisito para auxiliar no cuidado da minha saide e da satde das minhas filhas
e parentes. Neste percurso, me considero um aprendiz, ja que havia um processo de
educacdo sobre a vida, a partir de uma tradicdo do saber-fazer (OLIVEIRA, 2018),
envolvida no meu contato com Dona Zefa e com os terreiros organizados pelo meu avé e

depois pelo meu pai. Esse saber-fazer envolve movimentos constantes, entre geracdes de
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uma determinada tradicdo/cultura, de modos de vida, espacos de convivio, memdria
coletiva, gesto e oralidade (GUIMARAES, 2022).

O exemplo de Dona Zefa era mais proximo do meu cotidiano, mas como ja
mencionei, ha trinta, quarenta anos atras as casas na periferia tinham mais espacos e as
pessoas cultivavam e tinham uma maior aproximacdo com as plantas, as ervas, as arvores
e a natureza em geral, por isso haviam vérias “Donas Zefas” no bairro com sabedorias
semelhantes.

No sentido politico, a salde passou a ser um tema relevante nas periferias
paulistanas principalmente a partir dos anos 1970, quando organizagdes comunitérias,
lideradas principalmente por mulheres em parceria com a Pastorais de Saude e médicos
sanitaristas, passaram a se reunir nas igrejas catolicas, e depois em sedes proprias para
socializar, conversar e refletir sobre o cotidiano de seus lares e bairros, sobre seus direitos
como cidadas, para resolver problemas comunitarios como a falta de creches, escolas,
onibus e postos de satde e foi assim que esses movimentos conseguiram postos, hospitais
e participacdo na fiscalizacdo e na gestdo desses servi¢cos, por meio de conselhos e
comissdes populares, em seus territorios (SADER, 1988).

Porém, ao longo dos anos, mesmo com a conquista dos espacos publicos de salde,
muitas contradicdes e precariedades foram surgindo nos atendimentos de saude publica,
seja na estrutura, na relacdo com os profissionais e também na perspectiva médica
utilizada, gerando grande descontentamento entre usuérios e funcionarios (JUNIOR,
2021).

A partir do final do século XX, essas sabedorias foram caindo em desuso, e as
geracOes seguintes se afastaram dessas formas alternativas de tratamento. Assim, 0s
remédios sintéticos da industria passaram a ser prescritos e consumidos em grande escala
no contexto urbano, contribuindo para esse distanciamento entre as praticas alternativas
de salde e autocuidado feitas no passado e os habitos da vida moderna. Para Débora
Priscila de Oliveira (2018) a quest&o religiosa também influenciou neste processo:

Hoje podemos dizer que certos aspectos da religiosidade que se prendem as
regras dogmaticas da institucionalizagdo da fé, tém propagado um certo
descrédito e muitos preconceitos ao valor dos benzimentos, das simpatias e 0s
conhecimentos proporcionados pelos cuidados provenientes do uso que as
ervas medicinais carregam (OLIVEIRA, 2018, p.17).

No sentido religioso houve um aumento das igrejas evangélicas neopentecostais

nas Ultimas décadas. Essas igrejas se instalaram de forma macica nas periferias e
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declararam como sua principal inimiga as praticas do Candomblé e da Umbanda,
justificando a necessidade de combaté-las.

Os evangeélicos, de forma geral, j& associavam as entidades da
umbanda e os deuses do candomblé aos “demonios”; no entanto,
0 conjunto evangélico neopentecostal liderado pela Igreja
Universal do Reino de Deus comecou a enxergad-los como
responsaveis por todos os males ¢ sofrimentos presentes “neste
mundo”. (HANASHIRO, 2016, p.33).

Em Pirituba, muitas casas que praticavam os rituais de matrizes africanas
encerraram suas atividades, inclusive o terreiro de Umbanda organizado por meu pai e
por Dona Terezinha, que se tornou fiel da Igreja Universal do Reino de Deus (IURD).
Isso aconteceu devido a perseguicdo e a atitude agressiva incentivada pelos pastores
contra a Umbanda e o Candomblé e culminou na debandada de fiéis para suas igrejas,
principalmente para a IURD, fundada pelo polémico pastor Edir Macedo (HANASHIRO,
2013).

Em 1988, Edir Macedo lancou um livro Orixas, Caboclos e Guias: Deuses ou
demonios?, em que dedica a obra aos pais e maes de santo afirmando que esses
sacerdotes, ainda que bem intencionados, precisam que Deus levante alguém para lhes
dar esclarecimento e instrucdo e a agir corretamente (NOGUEIRA, 2020). No livro
Intolerancia Religiosa, Sidney Nogueira (2020), também conhecido como Pai Sidney de
Sang6, pesquisador, Doutor em Semidtica e Linguistica Geral, e Babalorixa do
Candomble da Nacdo Ketu, analisou esse livro de Edir Macedo, identificando aspectos
que configuram o que ele denomina de “racismo religioso”, pois ataca diretamente as
Comunidades Tradicionais de Terreiro (CTTro), por serem religides de origem

negroafricana:

O livro é mais um projeto de conversdao em massa e sabemos que a conversao
em massa somente pode ser consolidada por meio da eleicdo de um
antissujeito, um inimigo, um vildo, um demdnio, um grande mal imaginario
que se responsabilize por todos 0s males na vida das pessoas.

O tom é, a um sé tempo, racista, etnocéntrico e arrogante. Alguém de fora da
nossa realidade, alguém que ndo concorda com nossas praticas, alguém que,
embora nos veja como bem-intencionados, decide nos instruir porque nos falta
instrucéo.

(...)

O livro é de 1988, que foi também quando teve inicio a perseguicdo mais
acirrada as CTTro. Trata-se da retomada de um processo de satanizacao
secular, agora executado de modo institucional e midiatizado pelos principais
segmentos neopentecostais do pais (NOGUEIRA, 2020, p.24).
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Nessa época, as criangas comegaram a sentir vergonha de frequentar as festas de
Eré* pelo bairro, e & medida que os terreiros foram fechando as festas das criangas
passaram a se concentrar somente no més de outubro, em alusdo ao dia das criangas. A
data de 27 de setembro, em homenagem aos Erés e Sdo Cosme e Damiéo ficou ofuscada.
Quando alguém aparecia oferecendo doces na rua, em setembro, era comum ouvir das
criancas que ndo queriam porgue eram doces do “capeta” ou do “inimigo”.

Aos poucos passei a esconder que minha familia era de terreiro, porque era
comum ouvir piadas a respeito, ou a acusacao de ser filho de feiticeiro ou coisas do tipo.
Algumas maes e pais dos meus amigos, quando sabiam da relacdo da minha familia com
a Umbanda os impediam de irem a minha casa e, quando eu visitava a casa deles, ouvia
expressoes como “td amarrado” ou “td amarrado em nome de Jesus”, uma espécie de
“giria” dos evangélicos da IURD, para mencionar algo repugnante para eles.

Nessa época, foi comum ver alguns amigos do meu pai deixar de frequentar nossa
casa porque se tornaram fiéis da IURD. O caso mais emblematico foi de um vizinho que
gostava de ouvir alguns discos de Punk Rock junto com meu pai, pois era o estilo de
musica preferido deles. Ao se converter como fiel da IURD, esse amigo deixou de ir a
nossa casa e parou de falar com os meus parentes. Depois, soubemos que ele queimou
todos os seus discos e camisetas de banda, pois aquilo representava algo maligno na visao
daquela igreja.

Somado a isso, a violéncia e o racismo antinegro praticados nas instituicdoes,
principalmente pela policia, as relagdes abusivas praticadas por ndés homens em relacéo
as mulheres no &mbito privado e comunitario, e o alto indice de drogadicdo e alcoolismo
em nossos territdrios, expuseram o quanto era urgente para minha geracdo, composta por
artistas e produtores/as culturais das periferias, refletir e tematizar a salde de maneira
holistica, ou seja, fisica, mental e espiritual, como parte do nosso repertorio, para criar

gingas® e alternativas perante esse hegemonia evangélica, que costuma, na maioria das

4 Representacdo do sagrado infantil na Umbanda, sincretizado no catolicismo com Sdo Cosme e Damiéo.
> Ginga é o movimento ancestral africano, expresso como saber/memoéria corporal pelo povo negro no
Brasil e que foi popularizado, principalmente, através da danca, da capoeira e do futebol. Os estudos de
Mario Lugarinho (2016) e Mariana Bracks Fonseca (2018), apontam a origem dessa palavra relacionada a
Rainha Nzinga (Jinga, Njinga ou Ginga), celebrada no Brasil nas dancas de congada, e que em Africa ficou
conhecida como a Nzinga Mbandi, rainha do Ndongo e da Matamba (regido entre Congo e Angola), que
viveu entre 1581 e 1663. Para o linguista José Benedito a palavra Ginga/Jinga, vem da origem do povo
ambundo e significa "ac¢éo continua", "movimento" (FONSECA, 2018).
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vezes, acolher seus fiéis criando uma oposicdo declarada as tradi¢cGes de matriz africana

de forma violenta e racista®.

O que a arte da periferia tem a ver com a saude e espiritualidade?

Por volta de 2012, eu ja era um trabalhador da cultura. Minha trajetoria se
desenvolveu principalmente a partir do meu envolvimento com o Rap e a cultura Hip-
Hop, radios comunitéarias e os fanzines produzidos pelo movimento Punk, no inicio dos
anos 2000. Mas quando a literatura, as ac0es com educacdo e a gestdo de projetos
culturais, somado as praticas de engajamento social, se tornaram mais frequentes, 0 meu
corpo comunicou alguns excessos.

Meu rim esquerdo doia constantemente e depois de me entupir de remédios, sem
bons resultados, um amigo me convidou pra ir a sua casa sagrada - um terreiro de
Umbanda onde ele trabalhava como médium e que atuava no tratamento de salde de
diversas pessoas. Fui até o terreiro, uma casa chamada Ogum Vence Demanda, que era
organizada por uma senhora conhecida como Tia Valda e por seu companheiro, chamado
de Tio Raimundo. Desde que meu pai encerrou as atividades no terreiro que ele
organizava eu ndo visitei mais nenhuma casa.

Neste terreiro fui atendido por um médico espiritual chamado Dr. José Amancio,
que atendia as pessoas por ordem de chegada, com o auxilio de uma corrente de Pretos-
Velhos. Dr. José Amancio conversou comigo, me examinou e identificou que para além
das dores do rim, eu estava com meu sistema auditivo inflamado e me receitou algumas
preces e um tratamento a base de cha de losna, uma planta medicinal com propriedade
anti-inflamatoria.

Segui as indicagcdes do tratamento e isso fez eu me recuperar bem. Quando
terminei o tratamento, resolvi voltar & sozinho, nas noites de atendimento dos guias, nas
chamadas giras. Entendi que essa dor era um efeito emocional. Depois das consultas eu

ficava com uma sensacédo leve, mas voltava na semana seguinte com o animo abalado.

® Nos Ultimos anos tem surgido uma corrente de evangélicos progressistas que questionam o
conservadorismo que prevalece entre as igrejas neopentecostais, mas essa vertente é pequena se comparada
ao discurso hegemdnico desse segmento, propagado por liderangas com grande representatividade nao s6
nas igrejas, mas também entre deputados e vereadores pelo Brasil. A expansdo politica das igrejas
neopentecostais é uma estratégia iniciada nos anos 1970, em um projeto de intolerancia religiosa, que
mistura o proselitismo religioso e eleitoral enfraquecendo a laicidade prevista na Constituicdo de 1988
(NOGUEIRA, 2020).
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Essas crises me trouxeram a seguinte pergunta: Quanto tempo eu dedico para me cuidar,
fisicamente, emocionalmente e espiritualmente desde que comecei a atuar com a arte?

Essa baixa emocional se acentuou em 2016, quando a presidenta Dilma Rousseff
sofreu um golpe que resultou em seu impeachment, e a maré cheia de trabalhos,
oportunidades de desenvolvimento educacional e de consumo, propagadas durante as
gestdes Lula/Dilma, cessaram ou diminuiram. As contas e a alimentacdo ficaram cada
vez mais caras, 0s convites para trabalhos remunerados cada vez mais distantes.

Eu imaginava que como éramos sobreviventes dos anos sangrentos das décadas
de 1980 e 1990 nas periferias de Sdo Paulo, onde retrocessos sociais e econdmicos
acentuaram as condi¢des desfavoraveis das populagdes negras e periféricas, consolidando
a necropolitica e seus “mundos de morte” (MBEMBE, 2016), seria tranquilo passar por
outra crise, mas isso ndo se confirmou. A estiagem prometia ser intensa dali para a frente.
Entdo, como era possivel continuar trabalhando, estudando e escrevendo com
tranquilidade se o peito teimava em ficar com uma dor constante de ansiedade?

Decidi refazer meu curriculo de atendente de teleatendimento e ajudante geral,
que nao utilizava ha quase dez anos, para uma possivel saida de emergéncia, mesmo com
a perspectiva de trabalho precério e salario miseravel. Era como um pesadelo
rejuvenescido, que me remeteu ha vinte anos, quando meu sonho era ser jogador de
futebol, como quase ninguém foi, que depois me fez pensar em ingressar no crime, Como
muitos foram, ou ser entregador de pizza, como quase todos séo, ou atingir o apice com
0 kit cracha-mesa-cadeira. Repetindo a todo instante: “Bom dia senhor, com quem eu
falo?”.

Durante esse periodo consegui um emprego em uma escola particular de ensino
fundamental. Mesmo ndo tendo completado a graduacdo em pedagogia que eu estava
cursando naquele momento, fui contratado na vaga de professor/educador. Nessa
experiéncia, por duas vezes entre uma aula e outra, eu tive que ir até a sala da psicologa
da escola, ora pra responder se eu era do Partido dos Trabalhadores (PT), porque segundo
a psicéloga, um estudante teria afirmado que eu era desse partido, ora para responder a
mesma pergunta por conta de um éculos com armacao vermelha que eu usava na época.

Ao lado dessas situacOes, a direcdo da escola me relatou o questionamento
constante dos demais profissionais da escola sobre a falta do meu diploma e de um
suposto favorecimento que eu tive no processo de selecdo, por conta da coordenadora
pedagdgica ser uma mulher negra que tinha conhecimento do meu trabalho como artista-

educador. Esses absurdos deixaram-me com um sentimento de arrependimento em ter
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aceitado esse trabalho.

O limite do meu cansago emocional e fisico, neste trabalho, foi quando ao tentar
conter uma situacdo de conflito com um estudante, acabei segurando o braco dele, sem
nem perceber o que eu havia feito. Este episodio evidenciou um limite, um alerta para
mudar de rota. Me senti adoecido.

A partir dai busquei um estilo de vida que pudesse associar meu trabalho e minha
atuacdo nos movimentos culturais com estudos e habitos mais saudaveis, pesquisando
terapias e praticas que pudessem me auxiliar a manter a salde fisica e mental estavel.
Aproximei-me de narrativas e acdes que estavam refletindo sobre esses temas, pois esse
era um discurso menos presente entre 0s coletivos culturais que eu tinha contato.

Até aquele momento, as producdes da Cia Capulanas, principalmente com o
espetaculo Sangoma (2013), que encenava temas relacionados a satde da mulher negra
e seus lacos ancestrais; algumas dicas que o poeta Binho falava nos saraus literarios; e as
hortas de algumas escolas publicas e espagos comunitérios que eu visitava para palestrar
eram as unicas referéncias.

SO que diante de um historico de assassinatos, violéncias, mortes precoces,
depressdo, pensamentos suicidas, da relacdo entre o consumo de alimentos
ultraprocessados com o adoecimento, além da relacdo direta entre os indices de
morbimortalidade’ e as condigGes precérias de salide com as desigualdades étnico-raciais
e o racismo institucional (BATISTA; BARRQOS, 2017) presentes no territorio, fizeram
com que alguns grupos e artistas das periferias, passaram a pensar em salde, autocuidado
e no cuidado de si como referéncia para seus trabalhos.

Os conhecimentos tradicionais de sabedoria popular como a medicina das plantas,
a difusdo e consumo de alimentos e cosméticos naturais, a busca por estudos e praticas
de autoconhecimento, as terapias holisticas e a articulacdo desses temas com a arte e 0
ativismo passaram a fazer parte do repertério de alguns artistas, produtores culturais e
ativistas da periferia, a partir da primeira década do século XXI.

No meu caso, sinto que essa aproximagao com o autocuidado, seja nos habitos

" Consiste na relacdo entre a morbilidade e a mortalidade, sendo que a primeira é referente ao nimero de
individuos portadores de determinada doenga em relacéo ao total da populagéo analisada. J& a mortalidade
é a estatistica sobre as pessoas mortas num grupo especifico, ou seja, a morbimortalidade se refere ao indice
de pessoas mortas em decorréncia de uma doenca especifica dentro de determinado grupo populacional.
Disponivel em: https://www.gov.br/pt-br/servicos-estaduais/divulgacao-do-perfil-de-morbimortalidade-
da-unidade-hospitalar-
1#:~:text=0%209que%20%C3%A9%3F,de%20doen%C3%A7a%20em%20uma%20popula%C3%A7%C
3%A30. Acesso em 16/01/2023.
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cotidianos, seja no meu fazer artistico, aconteceu de forma mais intensa a partir de 2015,
quando passei a me orientar nas praticas de terreiro sob os cuidados da zeladora de santo®,
Tia® Valda, na casa de Umbanda Ogum Vence Demanda, de Pirituba, onde meu amigo
me levou para tratar os rins anteriormente.

Neste periodo passei a fazer parte da corrente de médiuns desta casa, e essa
vivéncia me levou a uma série de estudos e praticas que me reaproximaram do contato
com as ervas, e plantas medicinais, e com as cosmologias e praticas comunitarias que
ampliaram meu campo de conhecimentos para além da monocultura da ciéncia moderna
(SANTOS, 2007). Além disso, essa pratica me religou com as tradicGes umbandistas que
minha familia praticava até a chegada massificante das igrejas neopentecostais nas
periferias.

Essa busca por um equilibrio saudavel, por meio dos conhecimentos de terreiros,
das hortas, dos vegetais, além do andncio e resisténcia das popula¢bes negras e
periféricas, sdo alternativas que visam restaurar a sabedoria tradicional das popula¢des
que compdem o “sul”, as marginalidades, “o lado de cé4 das linhas abissais”, em didlogo
com saberes considerados cientificos para confrontar a monocultura da ciéncia moderna
e combater e superar os efeitos destrutivos do fascismo social (SANTOS, 2007) e da
necropolitica (MBEMBE, 2016) que estamos submetidos pelas estruturas hegeménicas.

Um exemplo de difusdo desse pensamento pluralista e propositivo dos coletivos
artisticos nas periferias de Sdo Paulo que conheci ao longo da minha trajetéria, é a Cia
Capulanas (teatro), que a partir da peca Sangoma - Saude as Mulheres Negras (2013) e
da obra Mulheres Liquido - Os encontros fluentes do sagrado com as memorias do
corpo terra (2014), organizada pela escritora e pesquisadora Carmen Faustino em
parceria com 0 grupo, cria e propde alternativas contra-hegemonicas para discutir e
praticar salde, autoconhecimento, espiritualidade, a partir da tradicdo de matriz africana
nos becos e vielas das periferias.

Conheci a Cia Capulanas em 2007, quando fui a um curso de elaboragdo de
projetos culturais e entre as participantes estavam as artistas Priscila Obaci, Débora
Marcal, Flavia Rosa e Adriana Paixd0o, idealizadoras das Capulanas (como sao

conhecidas). Elas se conheceram durante o curso de Comunicacao das Artes do Corpo,

8 Nome dado a algumas sacerdotes da Umbanda, também conhecidas como “mies de santo”.

® Muitas sacerdotes de terreiro eram chamadas de tias em seus terreiros. A mais conhecida no Brasil é a Tia
Ciata, que ficou conhecida por ceder o espaco no fundo do seu terreiro de Candomblé para a pratica do
samba que era proibida no Brasil no Século XIX.

42



Revista Calundu — Vol.8, Num.1, jan-jun, 2024

na PUC/SP, um pouco antes.

Capulanas Cia de Arte Negra®® é um grupo teatral da zona Sul de S&o Paulo que
se denomina como “artistas negras periféricas que fomentam e buscam transmitir em seus
trabalhos toda a grandeza da heranga cultural dos povos africanos na diaspora”
(FAUSTINO; CAPULANAS, 2014).

Quando nos conhecemos, elas estavam preparando um projeto para concorrer a
um edital pablico, que teve como processo de criacdo a dramaturgia Solano Trindade e
Suas Negras Poesias, baseada na obra do poeta e multiartista Solano Trindade (1908-
1973). Em 2010, esse espetaculo circulou em diversos quintais das periferias de S&o

Paulo, com o projeto “Pé no Quintal”.

As questdes ligadas a meméria coletiva de uma cultura periférica demonstram
que os equipamentos culturais legitimos e naturais dessa populagdo séo seus
espagos-quintais-terreiros. Dentro dessa perspectiva, decidimos que as
apresentacdes, a partir de 2010, se dariam através da itinerancia do espetaculo
“Solano Trindade e Suas Negras Poesias”, em espagos-quintais-terreiros da
cidade de S0 Paulo (CAPULANAS, 2011, p.14).

Desde entdo, o Sarau Elo da Corrente, coletivo do qual faco parte desde 2007, e
as Capulanas tornaram-se grupos parceiros. O espetadculo Solano Trindade e Suas
Negras Poesias foi apresentado no quintal do Sarau Elo da Corrente, onde criamos um
espaco que por varios anos funcionou como sede do nosso grupo.

O espetaculo seguinte, realizado pelas Capulanas, foi Sangoma - Saude as
Mulheres Negras (2013), financiado pela Lei de Fomento ao Teatro da Cidade de Sdo
Paulo, e encenado na prdpria sede do grupo, batizada de Goma!! Capulanas, no Jd. Séo
Luis.

A dramaturgia de Sangoma foi escrita pela escritora e pesquisadora Cidinha da
Silva e pelas Capulanas, com direcdo musical da atriz e musicista Naruna Costa. O
processo de criacdo do espetaculo (pesquisas, formacdes e oficinas, denominadas
ONNIM) resultou no livro Mulheres Liquido - Os encontros fluentes do sagrado com

as memarias do corpo terra (2014), organizado por Carmen Faustino em parceria com

10 Capulanas é um pano usado pelas mulheres africanas ao redor do corpo, como uma saia, ou para cobrir
0 tronco ou a cabeca, a origem é do povo tsonga (Mogambique), mas seu uso esta presente em todo
continente africano (O MENELICK 2° ATO, 2010).

11“Nome em referéncia a giria periférica paulista para a palavra ‘casa’, por isso a palavra Sangoma, refere-
se ao trocadilho Goma-S4 e faz referéncia as Sangomas, das tribos Zulus da Africa do Sul, pessoas
escolhidas pelos ancestrais para fazer trabalhos de cura e bem-estar em suas respectivas comunidade,
similar as grandes benzedeiras e curandeiras, atuantes nas comunidades periféricas do Brasil (FAUSTINO;
CAPULANAS, 2014).

43



Revista Calundu — Vol.8, Num.1, jan-jun, 2024

0 grupo. Esta obra explica como surgiram as primeiras reflexdes sobre a necessidade de
falar sobre a saude, mais especificamente da satde das mulheres negras.

Com o Prof. Dr. Marcos Ferreira, tivemos o0 primeiro contato com os estudos
sobre o espirito Sangoma, o que nos despertou o interesse em nos aprofundar
sobre a tematica da satide. Sangomas, nas tribos Zulus da Africa do Sul, sdo as
pessoas escolhidas espiritualmente pelos ancestrais para dar continuidade aos
trabalhos de cura e bem-estar em sua comunidade. S&o consideradas guardids
espirituais, uma vez que a salde e o0 espirito estdo diretamente ligados e
precisam estar em equilibrio. No Brasil, temos as famosas benzedeiras e
curandeiras, presentes em muitas comunidades periféricas das cidades
brasileiras. Normalmente sdo mulheres e com imensa sabedoria e respeito e
desenvolvem papel das Sangomas africanas, que € o de cuidar e proteger as
pessoas do bairro (FAUSTINO; CAPULANAS, 2014, p.17).

O processo criativo de Sangoma, contou com a formacéo e de um texto publicado
no livro Mulheres Liquido, da Dra. Regina Nogueira, conhecida como Kota Mulangi??,
médica que atua na seguranca alimentar dos povos tradicionais de matriz africana.
Mulangi apresentou ao grupo o conceito Espaco potencial de vida, elaborado a partir da
teoria Espaco potencial do psicanalista infantil Donald Winnicott.

Nesta proposta o acolhimento das pessoas considera seus aspectos subjetivos, e a
partir desse contato as Capulanas se aproximaram dos tratamentos alternativos, com ervas
e plantas, medicina ancestral muito difundida nas periferias pelas/os sacerdotes de
matrizes africanas e dos povos originarios (FAUSTINO; CAPULANAS, 2014).

Segundo Kota Mulangi (2014), o Espaco potencial de vida sdo as escolas de
samba, 0s terreiros, a capoeira, 0 clubes negros, a Goma Capulanas, ou seja, sdo 0s
espacos culturais da luta antirracista, “espacos que recriam um ambiente maternante que

contribuem para metabolizar os conflitos entre o desejo e o real” (MULANII, 2014, p.
27).

Neste tdpico, mais uma vez, o conceito de satude como estado de equilibrio
entre o biol6gico, o social, cultural e o ancestral torna 0s espagos potenciais de
vida como potencializadores do equilibrio, em que, mesmo se as pessoas ja
estiverem adoecidas, conseguem ter satde (MULANJI, 2014, p.26).

12 “Mulanji, uma palavra da lingua kimbundu, que é falada até hoje, principalmente no norte da Angola,
que quer dizer combatente e Kota quer dizer mae, mas uma mée com uma responsabilidade social e politica
junto ao sagrado, aquela que cuida da divindade, que cuida da sua unidade territorial, em conjunto, porque
somos varias Kotas, que é o cargo feminino, junto com os Katas, que sdo os cargos masculinos, e outros
cargos que constituem a organizacéo social e politica do povo bantu.” - Trecho de entrevista concedida ao
Jornal Brasil de Fato. Disponivel em https://www.brasildefators.com.br/2021/03/01/ter-soberania-e-ter-
terra-territorio-e-territorialidade-e-manter-a-nossa-tradicao . Acesso em setembro de 2022.
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Ao ter contato com esse conceito, a partir da obra de Capulanas, entendi que 0s
encontros promovidos pelos coletivos e artistas do movimento cultural das periferias, dos
quais eu participava e/ou organizava, como 0s saraus, slams, espetaculos de teatro, as
rodas de samba de comunidade, as batalhas de rima, as rodas de break dance, os bailes,
mostras, feiras, shows, bibliotecas comunitérias e as sedes de grupo que privilegiam as
expressdes criativas dos seus proprios territdrios, tem as caracteristicas de um Espaco

potencial de vida, consideradas sagradas por Kota Mulangi.

[...] nesse sentido, o espago potencial pode ser considerado sagrado na medida
em que nele se oficia a experiéncia da vida criativa, aprimorando-se, entdo, ali,
0 uso de simbolos que valem tanto para os fendbmenos do mundo exterior
quanto para os da vida interior (MULANJI, 2014, p. 27).

Ao acompanhar a trajetoria das Capulanas, foi possivel perceber que desde o
projeto “Pé no Quintal”, elas demonstravam que o cuidado com o outro (invertendo a
I6gica do teatro convencional e indo até os quintais do seu publico potencial), a saude, o
autocuidado e as relacBGes raciais, jA estavam presente nas primeiras pesquisas e
encenacdes feitas pelo grupo.

Contudo, por mais que o foco das Capulanas seja um dialogo intenso com as
mulheres negras, ao assistir os espetaculos do grupo, ler os livros produzidos por elas
neste processo e encontrar as integrantes de Capulanas em saraus e outros eventos, me
movimentou um olhar mais cuidadoso sobre os temas trabalhados por elas e qualificou
minha busca sobre estudos e praticas relacionadas as relagdes raciais, as questfes de
género e isso me auxiliou na promocéao de um melhor equilibrio na saude fisica, mental,
espiritual e emocional. Compreendi que, de varias formas, pelo fato de eu ser um homem
negro, que tem origem familiar ligada as tradicdes de matriz africana, sendo praticante da
Umbanda e morador da periferia de Sdo Paulo, os textos e encenacOes das Capulanas
também dizem algo para e sobre mim e, consequentemente, sobre o outro, ou seja, sobre

noés.

Conclusodes

Este artigo demonstra como as tradi¢cdes de matriz africana, como os terreiros de
Umbanda e Candomblé, a presenca de benzedeiras e praticas de simpatia, rezas e 0 uso
de ervas e plantas medicinais fazem parte de uma base histdrica na pratica do autocuidado,

espiritualidade e a satde nas comunidades periféricas. Sdo fatos espelhados na histéria de
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Dona Maria, Dona Josefa, Miltdo, Seu Montanha, Dona Terezinha e outros moradores do
bairro de Pirituba, lugar-entidade que reverencio neste trabalho, e também nos trabalhos
da Cia Capulanas.

Ao iniciar este trabalho, julguei que o envolvimento emocional, presente em
muitos textos sobre a autoetnografia, ndo seria tdo forte, ja que este sempre foi um recurso
que utilizei para escrever ficcdo. Entretanto, na literatura de ficgcdo, sempre que uma
emocao compromete minha escrita eu recorro a inventividade, ou foco em contar uma
boa histdria, sem promover, necessariamente, uma analise da narrativa e isso promove
uma certa distancia com o teor do texto. Na escrita autoetnogréafica aconteceu diferente.
Ao vasculhar a memoria em busca de detalhes dos acontecimentos e, a0 promover a
analise continua dos fatos, passei por processos dolorosos, reveladores e, por vezes,
paralisantes. Uma montanha russa de sensacdes!

Em meio a um estado de fascismo social (SANTOS, 2007) e da necropolitica
(MBEMBE, 2016) e de uma saude publica tecnicista, que ignora nossas subjetividades
(BRILHANTE; MOREIRA, 2016) e esta estruturada em praticas racistas (BATISTA,
BARROS, 2017), uma alternativa viavel para estabelecer uma realidade mais saudavel
nas periferias foi articular as obras artisticas com as tematicas de salde,
autoconhecimento e autocuidado e espiritualidade de base tradicional africana e
amerindia, como na atuacdo das Capulanas, que revivem saberes antigos e a luta social
das geracGes anteriores, revitalizando saberes e aprendizagens emancipatérios no
contexto contemporaneo.

Essa € uma construcdo ética que confronta a desumanizacdo e o estado de
violéncia e morte presente na histdria dos territérios periféricos e das populacdes negras
que sdo condicionados a viverem a margem da sociedade e excluidos de condicdes sociais
dignas. Esse processo me fez reconhecer que a atuacdo, feita ha décadas, por benzedeiras,
mdes de santo, comunidades de base, movimentos politicos e comunitéarios, foram
fundamentais na promocao da vida e na garantia, ainda que precarizada, de escolas,
creches, hospitais, prontos-socorros, postos de salde e transporte publico em nossos
territérios e atualmente servem de referéncia como alternativa para articular praticas
artisticas e culturais com os saberes tradicionais presente nos territorios periféricos.

Portanto, me despeco dessa narrativa na certeza de que as acdes da arte periférica
em torno de temas como saude, autocuidado, espiritualidade e o cuidado de si, ndo se
esgotam neste relato, mas abrem caminho para outras gingas, percepcoes e possibilidades

de anuncio e resisténcia das populacdes negras e periféricas. Pois, tenho percebido um
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movimento recente de diversas pessoas que compdem o movimento cultural das periferias
de S&o Paulo, na busca de préticas restauradoras e holisticas, seja frequentando os
terreiros de matriz africana ou estabelecendo habitos alimentares mais equilibrados ou até
mesmo a diminuicdo do fumo e ingestdo de bebidas alcoolicas, que sussurram mudancas

dignas e outras realidades possiveis nessa roda de arte, ativismo e promocao da vida.
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REPENSANDO O CULTO EFOQN, A SOLIDIFICACAO NO
BRASIL E O PATRIMONIO DO TERREIRO OLOROKE A
PARTIR DA FIGURA DE VALDEMIRO COSTAPINTO

Caio de Oliveira Antunes Victorino!
DOI: https://doi.org/10.26512/revistacalundu.v8i1.52389

Resumo

Oriundo das atividades tradicionais religiosas da etnia Yoruba, por meio do culto Efon
—variante litdrgica candomblecista—, nascido no Estado da Bahia, Valdemiro Costa
Pinto, vastamente conhecido como “Pai Baiano”, migra para o Rio de Janeiro durante o
século XX, fundando um popular Terreiro de Candomblé na Baixada Fluminense,
consolidando ampla rede de sociabilidade, contribuindo através de acbes sociais a
comunidade circunvizinha, interagindo com centenarios Candomblés na Bahia, servindo
como escola religiosa e cultural para filhos de santo, descendentes, amigos e
simpatizantes, caracterizando-se como difusor do culto e da cultura. Nesse sentido, o
artigo analisara, com base na oralidade e documentalidade disposta pelo terreiro fundado
por Valdemiro Baiano, o passado historico do veneravel Babalorixa Valdemiro, atendo-
se, de toda maneira, aos seus feitos envolvendo o 11é Axé Yangba Oloroke ti Efon, a
migracdo do personagem histérico para o Ketu, na tradicdo do Terreiro do Gantois,
entrelacando-o com a atualidade do 11& Ogiin Megegé Axé Barulepé (terreiro fundado
pelo referido).

Palavras-chave: Axé Barulepé; Candomblé; Pai Baiano; Religido Afro; Valdemiro
Baiano.

Resumen

Oriundo de las actividades tradicionales religiosas de la etnia Yoruba, por medio del culto
Efon —variante litdrgica candomblecista—, nacido en el Estado de Bahia, VValdemiro
Costa Pinto, ampliamente conocido como «Pai Baiano», emigra hacia Rio de Janeiro
durante el siglo XX, fundando un popular Terreiro de Candomblé en la Baixada
Fluminense, consolidando una amplia red de sociabilidad, contribuyendo a través de estas
acciones a la comunidad circundante, interactuando con centenarios Canbomblés en
Bahia, sirviendo como escuela religiosa y cultrual para los hijos de santos, descedientes,
amigos y simpatizantes, caracterizandose como como difusor del culto y de la cultura. En
este sentido, el articulo analisara, con base en la oralidad y la documentacion disponible
por el Terreiro fundado por Valdemiro Baiano, el pasado historico del venerable
Babalorichd Valdemiro, enfatizando, de todas formas, a sus realizaciones envolviendo el
IIé Axé Yangba Oloroke ti Efon, la migracion del personaje histérico a Ketu, en la
tradicion del Terreiro do Gantois, entrelazandolo con el actual 11&é Ogin Megegé Axé
Barulepé (terreiro por él fundado).

! Universidade Federal Fluminense (UFF), E-mail: caiovictorino@id.uff.br

50


https://doi.org/10.26512/revistacalundu.v8i1.52389
mailto:caiovictorino@id.uff.br

Revista Calundu — Vol.8, Num.1, jan-jun, 2024

Palabras clave: Axé Barulepé; Candomblé; Pai Baiano; Religido Afro; Valdemiro
Baiano.

INTRODUCAO

Aproximadamente durante a segunda metade do século XIX, do que se acredita
ser por volta de 1880, uma nova embarcacao de escravizados havia alcan¢ado o Brasil.
Desta vez, com um diferencial: Jos¢ Firmino dos Santos (nome religioso e cultural “Oxum
Tadé”), Maria Bernarda da Paixdo (nome religioso e cultural “Iya Adebolu”) e a filha de
José dos Santos, reconhecida como “Asika” (DE LIMA, 2014:68). Seriam eles os
responsaveis por solidificar o culto de etnia Yoribéa conhecido como “Efon” (alusivo &
cidade EKkiti-Efon, a origem dos referenciados africanos), uma variante do culto aos
Orixds no Candomblé. A  fundacdo, consequentemente, resultou na
substancializacdo/fundacdo do Ilé Axé Yangba Oloroke ti Efon, Salvador, Bahia, cujo
primeiro sacerdote foi Firmino, depois Maria Bernarda. Por conseguinte, a sucesséo ja
estava ligada aos filhos de santo, sem possiveis vinculos consanguineos com 0s
fundadores.

Destarte, no Ilé Oloroke, por meio de Maria Bernarda, iniciou-se a figura
responsavel por introduzir Valdemiro Costa Pinto as préaticas culturais e religiosas do
Efon: Cristovéo Lopes dos Anjos, Oga, filho de Ogun. Originou de Cristovdo, um terreiro
em Salvador, depois desativado e movido ao Rio de Janeiro quatro anos apds a fundacgéo
do terreiro de Valdemiro Pinto, aqui tratado como Pai Valdemiro Baiano ou Baba
Valdemiro, ou seja, em 1949. MotivagOes incabiveis de serem expostas na perquiricdo
devido a baixa relevancia historica, importando somente o fato do rompimento, fizeram
com gue Baba Valdemiro, consagrado para Xangd, migrasse ao Terreiro do Gantois, de
etnia Yoruba, da variante “Ketu”, em que as divindades do pantedo africano
reverenciadas, também s&o os Orisas.

Locomovendo aos lagos de sociabilidade, Baba Valdemiro uniu-se de nomes
relevantes da época, também de origem baiana, propagadores do conhecimento
afrorreligioso no sudeste e demais regides brasileiras: José Bispo dos Santos (“Pai
Bob¢”), Pérsio Geraldo da Silva (“Pai Pérsio”) e Jodao Alves Torres Filho (“Pai Jodozinho
da Goméia”). A que se preze, em uma entrevista cedida por Pai Valdemiro Baiano, sabe-

se que “quem na verdade puxou a vinda dos baianos e abriu definitivamente o Candomblé
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no Rio de Janeiro foi [..] Jodo da Goméia. Nessa época eu era Pai Pequeno de muitos
filhos de Santo de seu Jodo” (MARTINS; DE SOUZA, 1991). Portanto, notabiliza-se a
interacdo de pessoas ligadas a dois cultos étnicos distintos, oriundos de linhagens
espirituais e tradicionais divergentes, apesar da congruéncia auto-declarativa no quesito
religioso. Essa interacéo e participacao favoreceu a expansdo do conhecimento cultural e
religioso, bem como da teia de relacionamentos coletivos civis. Gerando, todavia,
enlacamento e integracdo afetivo-mnemonica entre os filhos de santo do Terreiro da
Gomeia e do Terreiro do Parque Fluminense (Axé Barulepé) (como é conhecido o 11é
Ogun Megegé Axé Barulepé), dando origem a outras possiveis ligacdes com variadas
comunidades religiosas.

O exposto artigo, baseado em anélise documental e oral, apoiado em analises
historica e etnogréafica, pretende reconstruir o caminho percorrido sob o viés religioso e
cultural pelo Babalorixa Valdemiro Costa Pinto, a fim de compreender o legado tangivel
e intangivel, bem como favorecer o acesso democratico e mais amplo ao conhecimento e
informacdo através dos dispositivos académicos. Além disso, busca provocar uma
reflexdo para estudos futuros da minha autoria que serdo publicados e de pesquisadores
outros, na busca por compreender as duas possiveis versdes acerca da histdria do Terreiro
do Oloroke (Axé Barulepé e Axé Pantanal), alinhando a oralidade e a documentalidade.
Durante a elaboracdo, foram consultados familiares consanguineos e espirituais, assim
como nao-familiares, por meio da pesquisa de campo, objetivando a compreensdo dos

passos e fatos.

O INICIO DA JORNADA RELIGIOSA

Nascido durante o século XX, na Bahia, em 1928, de pais ndo afrorreligiosos,
Valdemiro Costa Pinto, viveu na cidade em que se desenvolveram templos notaveis e
antigos do Candomblé, os quais podemos citar Terreiro do Bogum, Terreiro do Alaketu,
Terreiro da Casa Branca, 11é Axé Opd Afonja, Terreiro do Gantois. Inclusive a matriz da
nacdo de Candomblé em que fora iniciado: 11é Axé Yangba Oloroke ti Efon. Pode-se
dividir, no que concerne a periodicidade da jornada religiosa, duas fases: iniciatica
(Bahia) e sacerdotal (Rio de Janeiro e S&o Paulo — onde foram estabelecidos templos
administrados por Valdemiro). A essa etapa, considerar-se-4 ambas as fases, de modo a
facilitar o entendimento acerca da etimologia de um dos nomes masculinos mais

proeminentes e conhecidos do século XX dentro do Candomblé.
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Circunstanciada a legitimidade e pertencimento dentro das praticas afrorreligiosas
por meio da iniciacdo, ou seja, apds receber o sacramento da iniciacdo, a pessoa é
compreendida como um membro interino de um determinado grupo, retendo mais direito
e autoridade para aprofundamento na pratica e na liturgia, pois. de acordo com uma
informagao concedida por determinado filho de santo do Terreiro do Parque Fluminense:
“O Candomblé é uma religido iniciatica. O abian [ndo-iniciado] esté inserido na estrutura
hierarquica, mas apenas aquele que for iniciado ¢ um membro”. Por esse aspecto, Maria
Bethania e Clara Nunes tiveram maior legitimidade atribuida pelos afrorreligiosos e
demais grupos — alcangando, em sua maior instancia, a sociedade: unido de grupos —
devido a passagem de uma pelo Candomblé e outra pela Umbanda, sendo ambas iniciadas
em 1971 e 1972, respectivamente (Cf. SILVA, 2009, p. 02). Ndo sendo acometido por
quaisquer diferencas entre o exemplo empregado, Valdemiro, iniciado em 1943, adquiriu
legitimidade e realizou rituais no Rio de Janeiro posteriormente. Interessante ponderar,
de toda maneira, a rede de solidariedade dele estabelecida e ampliada, inicialmente
composta por Jodozinho da Goméia, por virtude de compartilharem do mesmo estado, da
mesma religido, comungarem de uma mesma cidade, no Rio de Janeiro, para instalacao
fixa do terreiro de Candomblé.

Entretanto, compete-nos — antes de avancar — elucubrar que a iniciagdo de
Valdemiro Costa Pinto ocorreu por as méos de Cristévao Lopes dos Anjos, Ogd Asogun
do IIé Axé Yangba Oloroke ti Efon, no terreiro fundado por Cristovdo em Salvador. Foi
um dos primeiros filhos de santo do terreiro mais tarde migrado para 0 mesmo municipio
(Duque de Caxias) em que estdo os terreiros da Goméia e Parque Fluminense. A relacdo
entre ambos, ademais, foi conflituosa, caracterizou-se por disputas e desentendimentos
devido ao temperamento de Cristdvao e também de Valdemiro. Quando ocorreu um breve
distensionamento, chega ao Rio de Janeiro acompanhado por Cristovao, e, no mesmo dia,
desentendem-se, gerando o afastamento fisico e espiritual entre eles (FLOR, 2020), com
uma rivalidade que foi mantida até os ultimos dias de vida de ambos. Tal rivalidade,
outrossim, foi alimentada por conflitos que também envolviam o Terreiro do Oloroke.

A tradicdo mnemonica sustenta a tese de que o terreiro foi fundado durante o
século XIX por José Firmino dos Santos e Maria Bernarda da Paix&o, ambos de EKkiti-
Efon (outro nome para Efon-Aléayé: cidade situada dentro do estado de Ekiti), com
reivindicagdo de ligacéo, sobretudo, de Maria Bernarda a monarquia, considerando-a uma
princesa — 0 que, por enquanto, ndo foi confirmado durante o processo de pesquisa —. Tal

templo, como trago caracteristico e de dissonancia aos demais, estabeleceu o culto ao
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Orixa Oloroke, uma divindade que habita dentro da montanha, um espirito, cuja
representacdo € o proprio habitat. Esse, em tempo, seria 0 regente espiritual de Maria
Bernarda, concomitantemente em que seria um culto especifico da nacdo Efon, subgrupo
do culto Nagd?. De Lima (2014, p. 68-29) afirma, com base na oralidade do terreiro
fundado por Cristévao (“Axé Pantanal”), o suposto de Oxum Tadé (José Firmino) ter
chegado com Maria Bernarda e Asika ao Brasil durante 1880, sendo depois alforriados
por lei. Contudo, a terra foi loteada e eles permaneceram trabalhando no terreno em que,
mais tarde, acabou tornando-se posse de José Firmino. Dai, entdo, surge, em 1901 (século
XX), o Terreiro do Oloroke. No entanto, essa historiografia demonstra uma ténue
expessura em suas consideragdes, adotando que EKkiti-Efon sofreu ataques do governador
muculmano de llorin em 1826 (DA SILVEIRA, 2006, p. 491); de Ibadan (cidade inimiga
notavel de Efon, inclusive, conflitos outros motivados por interesse expansionista em que
Ibadan esteva envolvida, em EKkiti, e foi solicitado apoio de Efon, ndo ocorrendo
hesitagdo), compreendidos entre 1850 a 1854 (ADEOETI; ADEYERI, 2013); ataques, no
territorio, oriundo ljesa entre 1860 e 1862 (0JO, 2013, p. 61)%. Lembrando que o conflito
ljesa-Efon, ocorrido por dois anos, resultou na derrota e saqgueamento de Efon. O que
seria mais provavel, assim, conciliando com o suposto de De Lima (2014), a escravidao
de José Firmino, Maria Bernarda e Asika, possa ter ocorrido durante anos posteriores ou
durante o ataque de ljesa, que foi o Ultimo registro de guerra ocorrida diretamente no
territorio de Efon, e que como consequéncia gerou sabressalente quantitativo de cidadaos
vendidos como cativos, de migracdo forcada. Considerando, em sintese, que entre 1850
e 1860, as localidades de Ekiti — em que Efon é inscrita — foram campos de captura de
humanos para a escraviddo (USMAN; FALOLA, 2019, p. 179).

Fica dificil, porém, conceber, além dos registros dispostos aqui, ainda que com a
presenca britanica no que se conhece como Nigéria, registros que favorecam a vinda de
escravizados de EKiti-Efon ap6s as datacdes cedidas. Sugiro, para tanto, que possa ter
ocorrido um retardo no batismo ou registro de Maria Bernarda da Paixao e José Firmino,
tal como disparidade protuberante entre as idades. Justificando, assim, o falecimento de
José Firmino aproximadamente 36 anos antes de Maria Bernarda. Logo, o Terreiro do

Oloroke, objeto coadjuvante de estudo e consequente por tal importancia na trajetoria de

2 Sobre a afirmativa, De Barros (2009, p. 217) demonstra que, inclusive, essa linhagem religiosa é
fortemente disseminada por Cristévdo de Ogun e Valdemiro de Xango.

3 Adeoti & Adeyeri (2013) consideram outra temporalidade para o conflito envolvendo ljesa e Efon: 1862-
1865. Por razBes metodoldgicas, ambas as consideragdes — seja essa ou a do autor considerado
primordialmente — ndo simbolizam interferéncia protuberante no intuito da analise.
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Valdemiro, foi fundado oficialmente Pos-Escraviddo, mas ndo sendo a oficialidade um
requisito para a existéncia de uma organizacao religiosa e com espaco ja estabelecido,
competindo compreender a fundacéo do Terreiro do Oloroke no final século X1X, ndo no
século XX. Consonando, dessa forma, com a oralidade obtida no Terreiro do Parque
Fluminense (Axé Barulepé) e em didlogo com outros interlocutores antigos do culto Efon
(de Candomblé), dos santuarios da Oxum de José Firmino e Oloroke de Maria Bernarda
— 0 qual tive acesso ao ultimo — terem sido trazidos e cultuados desde o continente
africano, ndo sendo consagrados aqui. Oriundos de 1a. A polissemia histérica, com suas
variaveis, torna-se um notavel impeditivo para remontar, com exatiddo, o periodo de
surgimento do Terreiro do Oloroke, um espaco religioso, inclusive, com reduzido
quantitativo de filhos iniciados e obrigacionados, com rede de sociabilidade limitada.
Destarte, a documentagao € escassa.

No que esta relacionado a chegada de Valdemiro ao Rio de Janeiro, remonta
aproximadamente 19474, pois, no relato contido em uma entrevista, afirma que “(...)
Quando vim [para o Rio de Janeiro] devia ter mais ou menos vinte anos.” (MARTINS;
DE SOUZA, 1991). Durante a chegada, para garantir uma estabilidade temporaria, a
subsisténcia, vendeu refeicOes e aperitivos na cidade, harmonizando com servicos
espirituais prestados em locais de sua residéncia (até mesmo em um prédio na regido
central do Rio de Janeiro), também dividindo tempo para auxiliar Jodozinho da Goméia
— patriarca do Manso Bantuquenu Ngomenssa Kat’espero Goméia (Cf. PEREIRA, 2017,
p. 109), Terreiro da Goméia, a quem ja nutria certa proximidade antes da vinda para o
Rio de Janeiro — em seus afazeres religiosos. Ademais, iniciou um filho de santo para
Logunede®, Vivaldo Pires de Carvalho, aparentemente seu primeiro filho de santo (mais

tarde, babakekere do Terreiro do Parque Fluminense — segunda pessoa do sacerdote —),

4 E reivindicado, por parte do 11&6 Oglin Megegé Axé Barulepé (Terreiro do Parque Fluminense (Axé
Barulepé)), o ano de 1944 como sendo o0 ano inicial de sua fundagdo e estabelecimento no Rio de Janeiro.
Contudo, diante dos fatos, diverge do relato de Valdemiro Baiano ao Jornal lluaié (MARTINS; DE
SOUZA, 1991) e da migracdo do 11é Ogin Anaweji Igbelé Ni Oman, fundado por Cristévao de Ogunja
ao Rio de Janeiro (DE LIMA, 2014, p. 19). Antes de estabelecer-se no bairro do Pantanal, Cristévdo
realizava rituais de Candomblé em outro endereco (Vila S&o Luiz). Por tal motivo, a data de fixacdo do
llé Ogun Anaweji é posterior & fundacio do Terreiro do Parque Fluminense (Axé Barulepg).
Possivelmente, Valdemiro pode ter iniciado suas atividades em 1944, mas a fundag&o do espaco religioso,
em Caxias, ocorreu no ano de 1950, um ano antes da inauguragao da sede oficial do Terreiro da Goméia
(PEREIRA, 2017, p. 102). Em consonancia com o pensamento, apds remontar a temporalidade, fora
encontrado um documento de transferéncia da posse da terra onde esta situado o Terreiro do Parque
Fluminense (Axé Barulepé) para 0 nome de Valdemiro Costa Pinto, durante o ano de 1947, més de Abril.

5 Orixa mencionado, na tradigdo do Terreiro do Parque Fluminense, a partir de dois interlocutores iniciados
para ele (Pai Lucinval e Egbon Valentino), enquanto divindade de origem religiosa-fundamental Efon.
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dentro da Goméia, e foi pai pequeno® de uma parcela consideravel dos filhos de santo do
extinto terreiro. P6s-mortem de Jodozinho, dois filhos de santo desse foram tomar
obrigacdo com Valdemiro, sendo eles: Isabel de Omolu e Wanda de Oxum. Alguns outros
deram comida aos Orixas e NKisi com ele, sem realizacdo de ritos mais profundos ou
estabelecedores de filiagdo espiritual.

Provisoriamente, conciliando com as tarefas no terreiro de Jodozinho, em dois
enderecos por onde morou organizou cultos religiosos conforme os dogmas absorvidos
provenientes do Efon. Assim, iniciou Valobado ti Ogiyan por volta de 1949 com o apoio
de Vivaldo em um primeiro endereco habitado; depois, j& em Caxias (Rua Primeiro de
Janeiro), iniciou o segundo barco com a colaboracdo de Jodozinho da Gomeéia, no
empréstimo das indumentarias: Lourdes de Ogun, Diniz ti Oxum, Francisco ti Yemanja
e llza ti Oxala. Até mesmo, torna-se imprescindivel afirmar que, mesmo apos a iniciacdo
do tltimo “barco” enquanto ele ainda era de Efon, iniciou outros dois: um no dia dezessete
de dezembro de mil novecentos e setenta e nove; outro no dia dezenove de junho de dois
mil e cinco, conduzindo o seu atual sucessor, o Babalorixa do Terreiro do Parque
Fluminense (Axé Barulepé), Sandro Pinto, na iniciacdo da Mariana de Oloroke.

Inobstante ao fato, prolixamente percebe-se que tal ruptura (do Efon ao
Ketu/Gantois) ndo representava o praxis de Valdemiro, entdo sacerdote, apenas um ideal
institucional, uma barreira imposta por gestos politicos e pensamentos unissono-
harmoniosos a parte dos Candomblecistas (de acreditarem que por haverem mudando de
pertenca, perdem direito e autoridade para continuarem exercendo-a), ndo tdo bem
recebida por parte de filhos de santo antigos, parte deles negando-se a tomarem
obrigagdes de “mudanca de aguas” (quando muda-se a tradicdo, sdo feitos ritos em
acréscimo para padronizar o individuo e seu respectivo santuario pessoal, 0 ighd). N&do
representaria 0 pensamento do babalorixa, porque ainda se tivesse rompido com o Efon,
anos mais tarde as suas obriga¢des no Terreiro do Gantois (I1¢ Iya Omi Ase Iyamase),

realizou celebragbes no Terreiro do Oloroke’. Apenas cessou, oficialmente, as

® Nos dogmas do Candomblé, durante o periodo iniciatico, todo neofito possui pai/mée pequeno/pequena,
este fard parte dos ritos de iniciagdo e da aprendizagem do iniciado dentro da vida espiritual. Deve-se
salientar que o pai ou mae pequenos séo figuras que, caso por determinacdo do lider de um determinado
terreiro, podem ocupar o cargo. Serdo eles a segunda figura do sacerdote, o segundo na hierarquia geral.
Nas casas que ndo possuem alguém ocupando o cargo, elege-se pessoas para — na iniciagdo de nedfitos —
realizar os ritos necessarios.

7 Sobre isso, uma filha de santo chamada Valquiria Sales, hoje lyalorixa, iniciada para Oxo6ssi em 1994,
oriunda de Salvador, junto com um filho de santo reconhecido como Egbdn Paulinho, esclareceu durante
a pesquisa de campo que realizei nos dias quatorze, quinze e dezesseis de Abril de dois mil e vinte e trés,
na ocasido dos ritos tradicionais para o Olubajé, que o Sr. Valdemiro Baiano conduziu por alguns anos a
celebracdo da Fogueira de Aira e conduziu ritos de iniciacdo e obrigacdo no 11é Axé Yangba Oloroke ti
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celebragBes no Terreiro do Oloroke, ap6s os sessenta anos festejados no Terreiro do
Gantois, ocasionalidade que marcou a vinda dos Orixas do Terreiro do Oloroke para o
Terreiro do Parque Fluminense (Axé Barulepé)®.

Nos discursos propagados, mantidos na memdria, transmitidos oralmente,
Valdemiro, o Pai Baiano, ndo negava a pertenca inicitica ao Efon, justificava — somente
— 0 que declarava ser uma espécie de atrofiamento inteligivel, com isso, litdrgico, da
subnacdo, que contava com apenas uma tradi¢do (em comparacao, outras nagdes possuem
mais de uma tradicdo) e ndo contemplava mais seus interesses cognitivos, buscando
expansdo. Apos a obrigacdo no Gantois, com o santuério do Orixa Oloroke ja no Rio de
Janeiro, ndo sendo entregue ao Terreiro do Pantanal (autodeclarado matriz da subnagéo),
apesar de ritos internos de ambos os terreiros (Axé Barulepé e Axé Pantanal)
contemplarem-o, ndo se registrou a existéncia de festividades celebrativas no Axé
Barulepé até o inicio do século XXI (circunstancia da iniciagcdo da Mariana).

No cerne dessa discussao, seja da permanéncia do Orixa Oloroke no Terreiro do
Parque Fluminense, das celebracgdes realizadas por Pai Valdemiro no Terreiro do Oloroke
(11é Axé Yangba Oloroke ti Efon), ida ao Gantois e resisténcia de alguns filhos (os mais
antigos, sobretudo) em n&o migrar para a nova nagdo e tradi¢ao (Ketu/Gantois), seja das
celebragGes voltadas ao Oloroke no Terreiro do Parque Fluminense ou Terreiro do
Pantanal, esta a disputa de narrativas. Deve-se entender que sdo polos, os dois templos,
de uma mesma matriz. Assim, tanto a pureza Efon que descendentes mais antigos do Pai
Valdemiro se sustentaram, quanto o matriciado do Efon reivindicado pelo Terreiro do
Pantanal estdo debrucados em aspectos fundamentais de projecdo e criagdo de identidade.
Oloroke (a festividade, o louvor ao Orixa e o igha) € um agente de etnicidade, pois
demonstra a diferenciacdo dos membros Efon aos membros de outros cultos étnicos.

Nesse lapso, Pai Valdemiro e a lideranca do Terreiro do Pantanal (tanto o
fundador, Pai Cristovao, quanto quem o sucedeu) disputam narrativas: conhecimento,
sabedoria e profundidade no culto Efon, além disso, o versamento étnico-religioso.
Articulam-se a partir da oralidade (um agente atuante na propagacéo da memoria dentro

dos espacos afrorreligiosos), até para reafirmar a respectiva identidade (filhos de Efon) e

Efon. Durante uma celebragdo de Aira, em acréscimo, Valquiria conheceu Valdemiro, filiando-se a ele,
vindo morar no Rio de Janeiro em oportunidade futura.

8 A oralidade aponta para o comprometimento das estruturas e abandono dos descendentes do Terreiro do
Oloroke, seja do proprio espaco, seja das obrigagdes tributarias (impostos), comovendo Valdomiro
Baiano, fazendo com que trouxesse objetos sagrados, inclusive o Orixa Oloroke, de Maria Bernarda da
Paixao, servindo para a iniciacdo de uma outra filha de santo (abordada futuramente no artigo).
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0 dominio, de modo a ndo permitir que estejam em posi¢do desfavoravel moral e
religiosamente. Conforme Le Goff (1990), a memdria é também chamada de identidade
e constitui natureza binaria, composta por duas ramificacdes: coletiva (lado por qual
ambos se valem) ou individual. Ainda lembrado pelo autor (Ibid., p. 476), “(...) a
memoria coletiva € ndo somente uma conquista, € também um instrumento e um objeto
de poder”. Dessa maneira, o estudo parte da analise da memoria de Pai Valdemiro, para
compreensdo da otica e acOes desse. Ndo é uma andlise conclusiva, ndo busca tecer
verdades historiograficas ou demonstrar o seu fatidico conhecimento, pertencimento e o
sacerdocio exercido no Terreiro do Parque Fluminense ou Terreiro do Oloroke. Na
proxima secdo, veremos no tocante & ida ao Candomblé de nacdo Ketu, tradicdo do
Gantois, e as vezes em que esse, mesmo apoés a saida oficial da nacdo Efon, demonstrou
que o pertencimento era irrevogavel (por iniciar outros dois barcos, em tempos
consideravelmente distintos), da mesma maneira que o conhecimento, mesmo que a
disputa entre o Axé Barulepé e o Axé Pantanal tivesse levantado, de um lado, o rumor de
ndo mais possibilidade de realizacdo do culto, uma vez que houvesse transmigrado para

outro.

INGRESSO NO GANTOIS E ANAFORA AO EFON

A disputa da diegese dominante (mais difundida), mormente no ambito histérico
e no que diz respeito aos povos despidos de vasta materialidade documental acerca das
suas movimentacBes, deve ser considerada ao realizar estudos historiogréaficos.
Principalmente, no tocante ao Brasil oitocentista e novecentista, posto que algumas
producdes cientificas demonstram — justamente — ndo compreender isso ou ndo estarem
atentas aos fatos e sua ordem de acontecimento. Relativamente & transmissdo de
reivindicacdes por via oral (até mesmo no campo cientifico, a depender de quem o produz
e o envolvimento com determinada causa) e seu teor altamente politico, consideremos
que “A narrativa histdrica pode também ser vista como uma tomada de poder por grupos
sem poder...” (LAVILLE, 1999, p. 134). O experiente autor, Laville, para todos os fins,
reconhece a importancia da narrativa e sua fungdo social para determinados povos. Em
se tratando disso, elejo a figura de Valdemiro Baiano como alguém desassistido por a
historiografia, desconsiderando a sua ligacao a priori e a posteriori com o Efon, mesmo

que o culto tenha sido reduzido no Terreiro do Parque Fluminense até determinada
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ocasido, depois sendo trazido, fixado para haver frequéncia, novamente pelo préprio
patriarca.

Sob esse circunspecto, autores como Prandi (1991), importante produtor de
conhecimento cientifico e eximio influenciador para diversas elaboracfes, apresentam
desconhecimento ou ndo-consideracdo quanto a realizacdo do rito de maioridade
religiosa, que concederia o direito oficial a realizacdo de obrigacGes e pleno exercicio
sacerdotal do Valdemiro por Matilde de Jagun por volta de 1950 (MARTINS; DE
SOUZA, 1991)°, terceira pessoa a exercer o sacerddcio no Terreiro do Oloroke,
sucedendo Maria Bernarda da Paix&o, e primeira iniciada — que se tenha registro — para o
Orixa Jagun. Atualmente, a divindade e o respectivo santuario (de Matilde) € cultuada em
celebragdes anuais no Terreiro do Parque Fluminense (Axé Barulepé). Cabe ressaltar que,
durante essa época, Cristovao de Ogun era vivo e seu interesse pelo extinto terreiro (hoje)
ja era detectavel, por meio de tentativas de influéncia direta, 0 que se concretiza
protuberantemente nas gestdes apds Matilde de Jagun. Os indicios, pois, ndo permitem
concluir uma palpavel nogdo da motivacdo do interesse pelo terreiro: preocupacdo com
as estruturas e com a continuidade, ou por status. Contudo, obtida a maioridade religiosa
por préaticas conduzidas pela lyalorixa Matilde de Jagun, na década seguinte o Babalorixa
Valdemiro “Baiano” migra para o 11é Iyd Omi Axé Iyamassé (Terreiro do Gantois), na
gestdo da veneravel lyalorixa Menininha do Gantois, tendo como pai pequeno o
conhecido Babalorixa Manuel Cerqueira do Amorim (Nezinho da Muritiba), durante o
ano de mil novecentos e sessenta oito (EVANGELISTA, 2014, p. 35).

Paradoxalmente, oposto a crenca imaginada, do entendimento daquilo que se
acreditaria ocorrer, alguns filhos de santo do Babalorixa ndo tornaram relevante para si a
migracdo dele a tradicdo do Terreiro do Gantois, optando por ndo submissdo aos ritos da
nova tradicdo e afirmando politicamente a ligacdo com a subnacao Efon e a ascendéncia
proxima do Terreiro do Oloroke, como Gamo de Oxum, Francisco de Yemanjé e outros®®.
O que ndo significou, necessariamente, cisdo da ligacao espiritual. Apoiado em coletas

orais, pude receber a confirmacdo de que uma nova festividade havia sido incluida no

® De acordo com o Babalorixa Sandro Pinto ti Ogiyan (2023), atual regente do Terreiro do Parque
Fluminense (Axé Barulepé), no culto do Efon e também Ketu, pessoas de Sangdé adquirem essa
maioridade ritualistica ap6s seis anos de iniciadas (decerto, existem ritos que irdo garantir a maioridade
ritualistica, ndo é por uma contagem de tempo cronologicamente, mas por realizagdo de ritos). Logo,
estima-se que a obrigagdo de maioridade tenha ocorrido por volta de mil novecentos e cinquenta ou até
0 quinto ano da década.

10 A partir das afirmativas de um interlocutor entrevistado durante a pesquisa de campo realizada no
Terreiro do Parque Fluminense (Axé Barulepé) no ano de 2023.
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calendario da casa, em alusdo ao pertencimento a tradi¢do do Gantois: “Quartinhas de
Ox6ssi”*L. Mais tarde, outra também sera, todavia, em alusdo ao Efon: Ajodun Oloroke.
Né&o parece dificil conceber a aceitagdo do lider espiritual do terreiro situado em Duque
de Caxias por parte dos demais filhos de santo do Terreiro do Gantois, a partir da
visualizagdo da ida e comunhdo desses nas celebragGes tradicionais da Casa de Mae
Menininha do Gantois'?, e também na ida de Valdemiro as celebracdes nos templos dos
seus entédo irmaos de santo, os filhos do Gantois.

A despeito da aceitacdo, fica dificil decantar a motivacdo: adequacdo de
Valdemiro ao Terreiro do Gantois (antes, no Efon, foi iniciado para um aspecto de Xango:
Ogodo, mas o tabu de uma das pessoas que participou da iniciacdo dele era carneiro, e,
por essa ocasido, ndo foi iniciado ao aspecto que dizia ser o correto; depois, no Ketu, por
Mée Menininha do Gantois, foi consagrado para outro — o suposto verdadeiro — aspecto
de Xang0: Baru, e também submetido aos procedimentos tradicionais da casa de santo),
elevado nivel de sociabilidade ou algum outro fator determinante. Cabendo, assim,
compreender que possa estar ligada aos ritos ou aos gestos humanos, tangiveis, do
sacerdote. Preservando parte dessa memoria, quando estive no 11&é Ogiun Megegé Axé
Barulepé, Terreiro do Parque Fluminense ou Terreiro Santo Antonio dos Pobres,
acompanhando o calendario litargico e hospedando-me até dias antes das celebraces,
pude deparar com o santuario original da iniciacdo no Efon e com uma cdpia do santuario
da consagracdo desse no Gantois. Nao se é negado, em acréscimo, as implicacfes que
foram acrescidas na vida do finado sacerdote e no préprio cotidiano de organizacao
festivo-tradicional da Instituicdo Religiosa.

Convivendo dualmente com os cultos Efon e Ketu, ainda que ambos estivessem
devidamente comportados nas estruturas identitarias do imaginario e universo ritualistico,
apos 1968 — migracdo oficial ao Terreiro do Gantois — encontram-se dois indicios
oportunizadores do ndo-abandono a origem, sendo eles: iniciagdo de um barco (grupo de
nedfitos que participam da mesma ritualistica concomitantemente) de sete nedfitos em
dezessete de dezembro de mil novecentos e setenta e nove, ocorrido nas praticas do Efon,

pois havia um filho de Logunede (Lucinval), e acredita-se que esse Orixa seja de origem

11 Celebragdo espiritual tradicional e identitaria do Terreiro do Gantois, estabelecida pela lyalorixa
Pulchéria Maria da Conceicdo Nazareth, iniciada para o Orixa Oxdssi, em uma especificidade conhecida
como “Ajayin Papo”, sendo praticada nesse e em parte das filiais. Para melhor entendimento, conferir
Vasconcellos (2009:101); Castillo (2017:44) e as fontes correlatas em ambos os trabalhos.

2 Como também o Terreiro do Gantois costuma ser mencionado a partir da memoria coletiva
Candomblecista.
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Efon®3; iniciacdo de uma crianga em dezenove de junho de dois mil e cinco, para uma
divindade cultuada especificamente pela tradi¢cdo do Terreiro do Oloroke, braco unico do
culto da subnacao Efon de Candomblé.

Indubitavelmente, na antiguidade, as montanhas desempenharam importante
papel cultural, social e religioso. Na Ultima face, seja dito de passagem, sustentou as
estruturas da cultura e sociedade por muito tempo. Considerando o contexto civilico ndo-
africano, temos o culto ao deus Tlaloc entre os astecas (povo mesoamericano) engquanto
uma das divindades que habitava a montanha — Tlalocan — e desempenhou importante
papel junto aos Tlalogues, os pequenos ajudantes da potestade (FRANCA, 2004:228). As
adoracOes, consequentemente, ligar-se-iam no imaginario a agricultura por causa da
chuva, que também era um dominio dele; bem como a destruicdo das plantacfes e outros
— até mesmo da vida humana (CARTWRIGHT, 2013). Empregando uma analise
generalista, pode-se entender que as montanhas desempenham papéis magnanimos por
considerarem que tocam o céu, por sua altitude, por algumas serem cobertas pelas nuvens,
outras por acreditarem que o alto seja um lugar sagrado, inspirando a construcdo de
templos antigos como as zigurates mesopotamicas e egipcias, atendendo importancia aos
cultos budista, islamico e cristdo (FICKELER, 1999:25). Néo téo diferentemente disso,
estd 0 Orixa Oloroke, aquele que habita na montanha, no imaginario étnico. Associa-se,
com isso, a prosperidade (repensada aos padrdes do mundo hodierno, sendo atribuida ao
financeiro e abundancia espiritual), protecdo (enxergam-no enquanto um ledo de cor
branca, que protege o0 espaco em que 0 espirito repousa — montanha) e boa sorte.

Baseado nisso, em territério Yorub4, o culto @ montanha ndo é uma exclusividade
regional, ainda que as divindades atribuidas ao relevo possam ser; dentro do Candomble,
no que pude conversar com descendentes do Terreiro da Casa Branca, existe um aspecto
de Oxaléd chamado “Babé Oke” (tradugdo: “o pai das alturas™), ndo sendo necessariamente
0 Orixa Oloroke ou algum outro nome para uma divindade assimilada em outra
localidade. Ficando explicito, a devogdo ao Orixa que habita nas montanhas enquanto
uma especificidade do culto Efon mantido, hoje, pelo Terreiro do Parque Fluminense;
enguanto, no sentido contrario ao Terreiro do Parque Fluminense, que ndo presta culto
especifico para Iroko em seu calendario liturgico, o Terreiro do Pantanal, de Cristovéo de

Ogun, presta culto especifico e anual para o Orixa que habita na arvore.

13 Informacao concedida por Jovani Miranda, dofono (primeiro a ser iniciado) do barco dos sete nedfitos,
por ligacdo de voz durante o més de julho do ano de dois mil e vinte e trés.
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“Os Orisas que fazem parte do terreiro (Orisas coletivos) sdo cultuados
por todos os membros. Orisa Iroko, por exemplo, é cultuado no Terreiro
do Pantanal, enquanto Orisa Oloroke, no Terreiro do Parque
Fluminense em Duque de Caxias. Essas duas divindades tem sua festa
todos 0s anos, envolvendo a participacdo dos membros do terreiro,
conforme analisado no capitulo anterior que descreve a festa do Orisa
Iroko.”. (FLOR, 2020, p. 40).

Simbolizando a anafora ao culto Efon, em dois mil e cinco, dezenove de junho,
inicia uma crianca de nome Mariana Gama, sete anos de idade, ao Orix4 de Maria
Bernarda da Paixdo, Oloroke. Instituindo, de acordo com a memoria dos filhos de santo,
a celebracdo especifica ao Orixa das montanhas a partir do ano de dois mil e cinco,
mantida tradicionalmente seis dias antes da Fogueira de Aird no Terreiro do Parque
Fluminense (Axé Barulepé). Também, desde o feito, concebeu ao seu sucessor — atual
sacerdote do terreiro — o direito de iniciar a jovem, sendo a primeira filha de Pai Sandro
ti Ogiyan. No interim das conversacdes com Mariana, soube que foram dadas instrucdes
a ela quando crianca, transmitidas pelo veneravel Babalorixa VValdemiro Baiano, em que
dizia sobre a importancia da divindade ao culto Efon.

Pude acompanhar, no ano de dois mil e vinte e trés, a celebracdo e os momentos
que antecedem a festividade de Oloroke, notando que a alusdo quanto a ligacdo de
Logunede com o Efon foi mantida, Oloroke como divindade funfun (branca) foi mantida,
e tive acesso ao santuario particular de Maria Bernarda (hoje, repassado para Mariana
Gama). Essa celebracéo € feita a luz de velas, divindades associadas ao culto Efon (Oxum
e Logunede, destaco) sdo paramentados na celebracdo publica e todos os Orixas
correlacionados, quando entoa-se a cantiga para Oloroke, respondem ao chamado,
possuindo os devotos. Mais interessante, sem sobrepujar aos demais fatos, é que Iroko
também recebe uma veneracao na ocasido da festividade de Oloroke, tal muda é oriunda
da antiga arvore do extinto Terreiro do Oloroke, e também a forca da meméria acerca do
Efon e toda sua significancia ao Terreiro do Parque Fluminense (Axé Barulepé) durante

a propria organizacao Pré-Celebrativa.
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egenda: Mariana ti Oloroke, iniciada em 2005
Fonte: Acervo Caio Victorino (pesquisa de campo, 2023)

A RESPONSABILIDADE SOCIAL DO TERREIRO

Convencionou-se — socialmente — que o papel das religides € o acolhimento. Na
estrutura mais solida e rigida, essas possuiam importancia na desfragmentacdo de
estigmas produzidos e reproduzidos na camada arreligiosa (fora de templos), permitindo
aos envolvidos nas doutrinas o entendimento, aceitacdo de si e sacralizacdo do destino.
Alegadamente ao que se afirma, as lyalorixas, os Babalorixas e os Onifas (Oluwo,
Babalawo e Omo Awo) sdo responsaveis por conhecerem e dominarem dos versos
sagrados dos signos oraculares, podendo ser recitados enquanto um grande poema ou
narrativa histérica. Atuam enquanto agente atenuador dos efeitos negativos do
psicoldgico por ocorridos de malgrado. Em primeira analise, assim, um sacerdote ou
sacerdotisa situa-se na posicao de psicélogo. Existem narrativas filoséficas afrocentradas
que falam sobre os instrumentos dos Orixas (como o abebé de Oxum e a autoestima e
amor proprio (DOS REIS NETO, 2020) e outras insignias). Partindo dessas informacdes,
utilizar-se-4 a religido enquanto agente sustentador do psicoldgico e a Instituicdo
Religiosa do Terreiro do Parque Fluminense (Axé Barulepé) enquanto agente responsavel
socialmente adotando, inclusive, a concepcdo da sacralidade alimenticia.

No que esta relacionado a concepcéo da sacralidade vitualha, essa estd associada
aos diversos fins religiosos: mitoldgicos (a partir dos ebds que os Orixas faziam, das
oferendas, dos tabus das préprias divindades), litirgicos (cada Orixa possui comidas de
predilecéo) e sociais (alimentar o outro é dividir axe, e o Candomblé do Terreiro do
Parque Fluminense, tradicionalmente, realiza ao fim das ceriménias a alimentagdo
daqueles que estiveram presentes). N&o obstante, quando estive dentro de uma das

cozinhas do Terreiro do Parque Fluminense, foi afirmado por uma filha de santo que o
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proprio preparo do alimento é um rito, e, por tal circunstancia, era necessario que a pessoa
estivesse cumprindo preceitos, bem como deve tomar cuidado com o que fala diante do
preparo. A comida é um elemento que esta presente nas estruturas do Candomblé, é um
elemento essencial, em razdo da fé estar manifestada nos sacrificios ao preparo, nos
sacrificios para se respeitar o tabu e as interdi¢des, na compreensédo do papel cosmogonico
de cada alimento (DE AGUIAR, 2012).

Dessa maneira, se o preparo € ritualizado equitativamente ao alimento e constitui
papel representativo de conexd@o e comunicacao entre devoto e divindade (FERNANDES,
2015, p. 222), compete-nos concluir que a alimentacéo intersecciona com todo o0 processo
preambular, sendo algo consideravelmente sagrado, posta a deificacdo alimenticia ndo
como sendo engessada, abarcando a complexa e completa experiéncia, como podemos
perceber na seguinte afirmativa: ‘“Para uma pessoa fora do Candomblé, comer esse
alimento ou aquele ndo faz muita diferenca; no entanto, para os fiéis, é estar em harmonia
com os orixas: é a for¢a que emerge do seu culto.” (FERREIRA; RODRIGUES JUNIOR;
SILVA, 2022, p. 42).

Antecipadamente ao abordar o principal assunto deste topico, deve-se ressaltar o
carater expansionista e globalizante do Sr. Valdemiro Costa Pinto. Reginaldo Prandi
(1991) e a memdria de outros membros do Candomblé reconhecem isso. Sobretudo, em
Sédo Paulo, compondo uma forte triplice alianca ao lado dos sacerdotes conhecidos como
Pai Bobd e Pai Pércio. Contudo, apaga-se, geralmente, a trajetoria em Sao Paulo, dando
a entender que ndo houve uma estruturacdo religiosa. No entanto, tal estruturagéo ocorreu,
porém, distinguiu-se do Terreiro do Parque Fluminense e dos demais templos de Séo
Paulo, posto que o Babalorixa centralizava seu culto no Rio de Janeiro. De acordo com a
herdeira do Babalorixa Sandro Pinto — sacerdote do Terreiro do Parque Fluminense (Axé
Barulepé) —, Iyalaxé Victoria ti Xangd, Sr. Valdemiro “Baiano” teve terreiro em Sdo
Paulo, dando obrigacGes e realizando algumas iniciacdes no proprio estado. Valendo
lembrar do barco dela, iniciado em S&o Paulo, dia vinte e sete de abril de dois mil e dois,
tendo como componentes: Ana Maria de Oxumaré, Zanir de Nana, Zenir de lyewa, Thais
de Oya, a interlocutora (M&e Victdria) e Gabriel de Ogiyan. Constata-se uma certa
itinerancia por parte do finado sacerdote, tendo passado por outras localidades como Trés
Rios e Parada Inglesa.

A oralidade, porém, demonstra que algumas festividades eram exclusivas do
Terreiro do Parque Fluminense (Axé Barulepé), outras também foram levadas para Sdo

Paulo: celebragdes de Ogun e Xangd, por exemplo. Hodiernamente, Pai Sandro
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estabeleceu um local fixo e institucionalizou — filiando — a trajetoria iniciada no estado,
nomeando o terreiro paulista de Ilé Ajagunna Okan Nla - Axé Barulepé. Pode-se
encontrar alguns santuarios, ademais, criados por Valdemiro Baiano quando de sua
passagem por S3o Paulo: 0 de Ogln e Xangd que ele sacralizou em S&o Paulo (e
permanecem até os dias atuais).

Perpendicular aos dogmas filosoficos religiosos, adota-se a relacdo de mutualismo
erguido sob a anfigamia porvindoura concepcionalmente do que se denomina de eghé
(trad.: comunidade, coletivo). Com isto, além das relac6es desenvolvidas endogenamente,
em que atuam como uma irmandade ou coletivo bem articulado e rigido, coeso,
desenvolve-se o olhar lancado ao exterior, aquilo que ndo se circunscreve
necessariamente ao meio religioso. Por meio de articulag6es entre membros relacionados
a associacdo mantenedora do Terreiro do Parque Fluminense (ASAP - Associacdo
Terreiro Santo Antonio dos Pobres), de acordo com as informagdes transmitidas por Pai
Sandro Pinto, M&e Paula Pinto e Egbén Valentino Almeida, surgiu um projeto
denominado “Ebo Para Todos”, de importancia social voltada a dirimir efeitos corrosivos
provocados pela desassisténcia do Estado aqueles imobilizados, contanto, inseguros
socio-economicamente. Adotando o conceito de responsabilidade social trabalhado por
Sanchez Agudelo (Cf. DIAS, 2019), percebemos que a Instituicdo Religiosa, de
Candomblé, membro de uma classe minoritaria, pouco representada politicamente, de
mesma maneira pouco visualizada em acdes afirmativas pelo poder gestor da sociedade,
favorece lagos de solidariedade, atua na auséncia do Estado e também luta na redu¢éo do

estigma incumbido as religiGes e culturas afrodescendentes.

“(...) é o exercicio reflexivo permanente sobre os atos e a forma como
estes afetam a sociedade, 0 compromisso com o melhoramento da
gualidade de vida duma comunidade; é sobretudo um «conceito [que]
compete a todo o tipo de instituicGes e pessoas, ao definir-se pelo
comportamento baseado em valores respeitantes as comunidades nas
quais se vive».”. (DIAS, 2019, p. 11)

Anacronicamente a parte das institui¢des filantropicas aforreligiosas durante os
anos de apice da pandemia de Covid-19, desenvolveram no eixo Rio de Janeiro-Sdo
Paulo, em parceria com outras instituicdes, acbes afirmativas de doacgdo de cestas basicas
e vale-gas entre pessoas da circunvizinhanca, levando o nome do projeto e seu nome

associado a um prato culinario de importancia liturgica entre os devotos do culto Yoruba
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em solo sul-americano e africano. Interessante, sem embargo, a mescla entre o sagrado
teor da comida (Cf. SOUZA, 2019) e olhar pela comunidade, e a solidariedade além das
portas do terreiro. De acordo com um interlocutor, visitante ha quase duas décadas do
terreiro, o ancestral-fundador (Valdemiro Costa Pinto) ndo admitia ver seus visitantes
comerem pouco durante o tradicional — e ainda mantido — jantar apds as celebragdes
religiosas publicas. Relatou-me que passava por inseguranca alimentar, ficava algumas
vezes por longos periodos sem alimentacéo, e ia somente para poder jantar. Peculiar, logo,
compreender que essa distribuicdo de alimento e a responsabilidade social surgiram
inconscientemente por parte do terreiro, sendo ampliadas ao consciente e sincronizadas

com a tradigéo.

CONSIDERACOES FINAIS

Percebemos que existe uma dicotomia narrativa, em disputa como outras de mais
variados terreiros de Candomblé (seja a reivindicacdo de antiguidade, originalidade,
tradicdo ou proximidade com algum templo), por meio do Terreiro do Pantanal e Terreiro
do Parque Fluminense (Axé Barulepé), ambos descendentes espirituais do Terreiro do
Oloroke, que demonstra a importancia de averiguar-se, responsavel e analiticamente, as
informacdes dispostas. Para isso, o estudo historiografico. Compete-nos inferir que o
Babalorixa Valdemiro Costa Pinto, de dupla pertenca étnico-religiosa, foi membro
indireto (sendo neto espiritual) e depois direto (sendo filho de santo) do Terreiro do
Oloroke, desempenhou papel fundamental e importante para 0 mantimento, preservacao
e perpetuacdo das suas duas raizes religiosas fora da Bahia, bem como constatamos a
preservacao do culto de Oloroke e seu santudrio (associado a Maria Bernarda outrora) em
face da iniciacdo da Eghon Mariana, e a responsabilidade social da Instituicao.

Entende-se a importancia do ampliamento das discussdes voltadas a historiografia
do Terreiro do Oloroke e do Terreiro do Parque Fluminense (Axé Barulepé), com idade
proxima ao Terreiro da Gomeéia, de exponencial influéncia religiosa ao culto do
Candomblé (por gestos ou codigos vestimentarios), buscando discernir melhor a fundagéo
do extinto espaco religioso, cujas informacgdes litrgicas e ritualisticas encontram-se
preservadas no Rio de Janeiro, em terreiro consolidado antes da existéncia da principal e
extinta sede do Terreiro da Goméia no Rio de Janeiro, situada em Duque de Caxias. Para
todos os fins, constata-se 0 Efon enquanto uma das Gltimas préaticas afrorreligiosas a

serem consolidadas no Brasil, surgindo em meados do século XIX, na Bahia, proveniente
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de negros escravizados na década de 1860, como consequéncia do conflito entre ljesa e
Efon. Por fim, a responsabilidade social também aponta-se como uma das tradi¢fes de
referido templo, partindo da disposicédo de alimentacao aos visitantes e filiados apds as
celebracfes festivas, e ampliacdo dessa consciéncia na segunda década do século XXI,

com o programa “Ebd Para Todos”, na gestdo do atual sacerdote, o Pai Sandro Pinto.
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MATERIAL DE APOIO DIDATICO-PEDAGOGICO
SOBRE HISTORIA E CULTURA AFRO-BRASILEIRA
PARA EDUCADORES NA EDUCACAO BASICA

Edimilson Rodrigues de Souza®
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Resumo: Este artigo foi produzido com o objetivo de oferecer material de apoio didatico-
pedagogico para professores e professoras, atuantes em escolas de educagdo bésica no
Brasil, principalmente a partir da promulgacéo da Lei Federal n® 11.645/2008, que torna
obrigatorio o ensino da histdria e cultura indigena e afro-brasileira em escolas de Ensino
Fundamental e Médio, e nos estabelecimentos de Ensino Superior nos cursos de formacao
de professores (licenciaturas). Pretende-se com este material oferecer um sobrevoo sobre
a historia da escravizacao negra no Brasil, iniciada em 1560 por meio do tréfico negreiro,
que perdurou por mais de trés seculos. A estrutura escravagista nas Américas produziu
efeitos econémicos, sociais, culturais e religiosos para os povos Africanos e seus
descendentes. Também analiso as implicacbes dos movimentos abolicionistas e da
abolicdo oficial das pessoas escravizadas em 1888, além da auséncia de programas
estatais de compensacdo e justica racial pds-abolicdo, que produziram toda a sorte de
racismo, discriminacdo, empobrecimento, violacdo e violéncia racial e classista,
perpetrada contra pessoas negras no Brasil, especificamente, mas ndo exclusivamente.

Palavras-chave: material didatico-pedagogico; historia afro-brasileira; cultura afro-
brasileira; racialidade; justica racial

Resumen: Este articulo se elabord con el objetivo de proporcionar material didactico-
pedagdgico de apoyo a los profesores que trabajan en escuelas de ensefianza basica en
Brasil, especialmente desde la promulgacion de la Ley Federal 11.645/2008, que
establece la obligatoriedad de la ensefianza de la historia y la cultura indigena y
afrobrasilefia en las escuelas de ensefianza primaria y secundaria, y en los
establecimientos de ensefianza superior en los cursos de formacion de profesores
(licenciaturas). Se pretende con este material ofrecer una vision de la historia de la
esclavitud de los negros en Brasil, que comenzd en 1560 a través de la trata de
esclavizados que duré mas de tres siglos. La estructura de la esclavitud en América tuvo
efectos econémicos, sociales, culturales y religiosos sobre los pueblos africanos y sus
descendientes. También analizo las implicaciones de los movimientos abolicionistas y la
abolicién oficial de las personas esclavizadas en 1888, asi como la ausencia de programas
estatales de compensacion y justicia racial posteriores a la abolicion, que produjeron todo

! Antropdlogo e etnélogo. Doutor em Antropologia Social pela Universidade Estadual de Campinas (2019);
Professor Titular de Antropologia da Mdusica no Departamento de Musica, Educacdo e Humanas da
Faculdade Estadual de Musica do Espirito Santo (FAMES); Pesquisador associado ao Afro-Latin American
Research Institute da Harvard University; Co-coordenador do GAIA: Nucleo de Estudos dos Povos da
Terra, e do LabMuSo: Laboratério de Musicas e Socialidade. E sdcio efetivo da Associagéo Brasileira de
Antropologia (ABA), e membro permanente da Comissdo Editorial de Livros Cientificos da ABA
(CELCA).
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tipo de racismo, discriminacion, empobrecimiento, violaciones y violencia racial y de
clase perpetrados contra las personas negras especificamente en Brasil, pero no
exclusivamente.

Palabras clave: material didactico-pedagdgico; historia afrobrasilefia; cultura
afrobrasilefia; racialidad; justicia racial

Preambulo

Este texto ndo é um artigo académico. Ele foi produzido com a pretensao de ser
material de apoio didatico-pedagdgico para instrumentalizar professores e professoras
atuantes em escolas de educacdo basica no Brasil, principalmente a partir da promulgacéao
da Lei Federal n° 11.645/2008, que torna obrigatorio o ensino da historia e cultura
indigena e afro-brasileira nos estabelecimentos de ensino fundamental e médio, e nos
estabelecimentos de ensino superior para 0s cursos de formagdo de professores
(licenciaturas).

Pretende-se com este material oferecer um sobrevoo sobre a historia da
escravizacdo negra no Brasil iniciada em 1560, por meio do trafico negreiro que perdurou
por mais de trés séculos, suas implicagdes econémicas, sociais, culturais e religiosas, 0s
efeitos dos movimentos abolicionistas e da aboli¢do oficial das pessoas escravizadas em
1888, e, por fim, os efeitos da auséncia de programas estatais de compensacéo e justica
racial pos-abolicdo, que produziram toda a sorte de racismo, discriminacdo,
empobrecimento, violacdo e violéncia racial e classista perpetrada contra pessoas negras
neste pais, especificamente, mas ndo exclusivamente (CUNHA, 2012; CHALHOUB,
2012; FUENTE; ANDREWS, 2018).

O objetivo principal é que professores de educacdo basica possam elaborar
atividades didatico-pedagdgicas em suas classes e nas mais variadas disciplinas que
compdem os curriculos de Educacdo Infantil, Ensino Fundamental e Ensino Médio no
Brasil munidos de conhecimentos basicos sobre histdria da escravizagdo negra e das
relacbes indissocidveis entre classe, raca e género, que até o presente afetam
violentamente estas populagdes. Ressalto que a Lei Federal n°® 11.645/2008 orienta
também o ensino da historia e cultura indigena, mas este tema serd abordado em outro

momento.
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Breve histdrico da escravizagdo africana na Ameérica e no Brasil

Desde a primeira metade do século XVI milhares de individuos habitantes da
costa oeste africana foram escravizados e trazidos para a Ameérica em navios negreiros
que atravessavam o0 oceano Atlantico, para serem submetidos a trabalhos for¢ados em
plantacbes de cana-de-acucar e café, principalmente, além da extracdo de minérios e

pedras preciosas e trabalhos domésticos nas cidades da col6nia portuguesa na Ameérica,

sem nenhum tipo de remuneragdo. Entre os séculos XVI e XIX foram trazidos cerca
de 4,8 milhdes de africanos somente para o Brasil (ALENCASTRO, 2018, p. 60).

Figura 01: cena de comercializacdo de pessoas escravizadas

5 == x.f{" :’ﬂ‘ "/A =~ - ,4 /vl
Fonte: BBC News Brasil. Dlsponlvel em: https /lwww.bbc. com/portuguese/geral 48471379

Estes dados estdo acessiveis de maneira interativa no site Slave Voyages, uma
iniciativa colaborativa que compila e torna acessiveis os registros dos maiores traficos
negreiros entre os continentes Africano e Americano, disponivel em portugués no link:
https://www.slavevoyages.org/

Vale destacar que o trafico humano de africanos para o sistema escravagista nas
Américas nédo foi exclusividade do Brasil. Esses trabalhadores constituiram as bases
econbmicas e sociais de outros paises da América Latina e Caribe, além da América do
Norte, com destaque para paises como Estados Unidos, Cuba e Haiti (KLEIN, 2012;
FUENTE; ANDREWS, 2018).
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Figura 02: Percursos de pessoas africanas escravizada para o Brasil

TRAFICO DE ESCRAVOS
Africa - Brasil

LEGENDA

I S

— Principais rotas do trafico

Fonte: MACIEL, 2016, p. 55

Esses grupos de pessoas atravessaram de maneira forgada o Atlantico a bordo de
navios negreiros, e quando chegaram ao continente americano foram vendidos como
mercadoria para trabalhar em fazendas de café e cana-de-acUcar, e para realizar trabalhos
domeésticos sob a tutela de portugueses, espanhdis e seus descendentes, no contexto do

Brasil e América Latina.

Durante o século XVI, a maioria dos escravos chegados ao Brasil, entre a Bahia
e 0 Rio de Janeiro era de Sudaneses, embarcados nos portos da Guiné e, por
isso, também conhecidos como Negros da Guiné. Entre eles destacavam-se 0s
Fulas e os Mandingas, usados, em geral, como lavradores; os Jalofos,
utilizados como trabalhadores nos engenhos de cana-de-aglcar e como
ferreiros; os Haussas; os Lorubas, também chamados Nagds; os Daomeanos;
0s Bornuse, e 0s Achantis. Quase todos mugulmanos.

Também vieram, em menor escala, muitos Bantos dos grupos Quimbundos,
Congos, Angolas, Benguelas e Cabindas.

Ja durante o século XVII, a maioria dos escravos africanos trazidos para o
Brasil era de Bantos, dos quais, com certeza, muitos dos grupos conhecidos
como Congos e Criolos foram desembarcados nos portos de Sdo Mateus e
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Vitdria. Esses escravos Bantos também eram chamados de Angolas, porque a
maioria era embarcada nos portos dessa regiso da Africa.

Ao longo do século XVII até o final do trafico, no século XIX, parte dos
escravos era embarcada nos portos de Costa da Mina e no Golfo de Benim.
Embora por isso fossem chamados de Minas, entre eles haviam Bantos e
Sudaneses, estes Gltimos constituindo quase 70% do total e destinados, em
grande parte, para os trabalhos na mineracéo, na lavoura, nas manufaturas e
nos servicos domésticos.

Nesse periodo, havia também muitos portos de embarque nas regifes de
Angola e Mogambique, e os escravos eram classificados, genericamente, por
esses nomes. Da mesma forma, havia diversos outros portos nas areas do norte
da Africa. Alias, dos portos de Omim e Ajuda sairam os Gltimos navios
negreiros que fizeram o comércio legal e contrabando de escravos no litoral do
Espirito Santo, onde foram desembarcados muitos Nagds, Haussas, Tapas e
Jepes, todos Sudaneses, e ndo Bantos, mesmo que classificados pelos
comerciantes como escravos oriundos de Angola e Mogcambique (MACIEL,
2016, pp. 54-56).

No Brasil, o sistema escravocrata durou mais de trés séculos, constituindo as
dindmicas socioculturais num sistema econémico baseado em trabalhos forgados e tréafico
de africanos.

Esse processo marcado por sequestros, trafico humano e violéncia racial durou até
a segunda metade do século XIX quando comecou a sofrer forte pressdo de paises
estrangeiros como a Inglaterra. O Brasil foi o tltimo pais da América a abolir oficialmente
a escravizacao de povos africanos e seus descentes, ocorrida em 13 de maio de 1888 com
a assinatura da Lei Aurea, pela entdo princesa Isabel filha do imperador Dom Pedro II,
libertando mais de 700 mil escravizados das suas condicGes de trabalho for¢ado e sem
remuneracdo (CUNHA, 2012).

Alguns fatores internos também foram definidores no processo de aboli¢do da
escravatura no Brasil, dentre eles: 1) fugas dos engenhos e fazenda para quilombos,
sendo o quilombo de Palmares, liderado por Zumbi dos Palmares, 0 mais importante
deles, que abrigou cerca de 20 mil pessoas entre 1597 e 1695; 2) revoltas populares,
com destaque para a Revolta dos Malés, ocorrida na cidade de Salvador (BA) em 1835,
orquestrada por africanos mulcumanos nag6s, conhecidos como iorubas e haussas; 3)
movimentos abolicionistas capitaneados por intelectuais, politicos e grupos de ex-
escravizados entre as décadas de 1870 e 1880 (SCHWARCZ; GOMES, 2018).

Figura 03: Proclamacéo da Aboligéo da Escraviddo nas Col6nias Francesas, do pintor
Frangois Auguste Biard (1849)

Figura 03: Proclamacéo da Abolicdo da Escraviddo nas Colonias Francesas, do pintor
Francois Auguste Biard (1849)
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Figura 03: Proclamacédo da Abolicdo da Escravidao nas Col6nias Francesas, do pintor
Frangois Auguste Biard (1849)

Fonte: https://pt.wikipedia.org/wiki/Fran%CS%A?ois—Auguste_Biard

Filosofias afrodiasporicas

As nocBes de filosofia que conhecemos geralmente estdo orientadas por uma
forma de pensamento ocidental e europeu. No entanto, esse modelo ndo pode ser
considerado como Unica forma sistematica de pensamento, mas uma das tantas
possiblidades de pensar o mundo a nossa volta?.

Nesse sentido, podemos afirmar que existem muitas formas diferentes de
pensamento e transmissao de ideias e valores morais e €ticos, e que eles sdo diferentes
entre si, porque sdo produzidos em contextos diversos e em condicdes sociais, politicas e
culturais distintas. Em sociedades de tradi¢&o escrita ou agrafas.

Mas antes de falar propriamente de filosofias africanas e afro-brasileiras, é
importante pensar que o continente africano é composto por um conjunto multiétnico e

multilinguistico de sociedades tribais, que foram colonizados por impérios europeus

2 Sobre esta tematica é sugestivo o acesso ao episodio #91- Abdias Nascimento, com Elisa Larkin
Nascimento, do Podcast Filosofia Pop. Disponivel em:
https://open.spotify.com/episode/75lwHdtvY EaXGDgKY zxu78?si=PppEWWSVSY -n2s4cRIIF7g&nd=1
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intensivamente a partir do século XVI, e subdivididos em paises, que ndo necessariamente
representavam as suas organizagdes politicas e sociais originarias.

Outra subdivisdo que provocou intensos conflitos étnicos e guerras civis no
continente africano foi a Conferéncia de Berlim, realizada entre 1884 e 1885, na qual o
territorio africano foi subdivido em coldnias demarcadas por fronteiras politico-
administrativas, por representantes de 13 paises na¢des da Europa sem que fosse realizado
qualquer tipo de consulta aos interesses das proprias nacdes africanas.

Dentre os objetivos da colonizacdo europeia do continente africano, intensificada
no século XVI, podemos destacar: 1) exploracGes e comercializacdo de recursos
naturais, como ouro e marfim, a pimenta-da-guiné (malagueta), peles e o azeite de dendé;
2) captura e trafico de pessoas para exercer trabalhos forcados nas colénias do
continente americano (OGOT, 2010).

Todas as redefinigOes territoriais desconsideraram 0s interesses dos nativos
africanos e redesenharam territérios étnicos sem consulta prévia aos seus habitantes
originarios, como € possivel ser visto nos mapas apresentados a seguir:

Figura 04: Mapa com os principais povos e reinos do Continente Africano pouco antes
da divisdo feita pelos europeus na Conferéncia de Berlim entre 1884 e 1885
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Fonte: Super Interessante. A partilha da Africa pelas poténcias europeias. Disponivel em:
https://super.abril.com.br/especiais/a-partilha-da-africa

Figura 05: Mapa da Africa ap6s a Primeira Guerra, com fronteiras definidas entre 1884
e 1885 na Conferéncia de Berlim
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Fonte: Super Interessante. A partilha da Africa pelas poténcias europeias. Disponivel em:
https://super.abril.com.br/especiais/a-partilha-da-africa

Entender esses movimentos territoriais e a maneira como as decisdes dos
colonizadores europeus desestruturaram intencionalmente os sistemas politicos e sociais
no continente africano é importante para reconhecer como o0s sistemas de ideias, isto €,
as concepcdes filosoficas de tribos africanas foram também modificadas, seja para se

pensar como povo ou para se reconstituir no interior de um espago nacional, definido sem
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a consulta prévia nem o reconhecimento de estruturas de pensamentos diversos, expressos

em manifestagdes culturais, rituais e linguisticas especificas (NOGUERA, 2011).

Pensamento africano e afrodiasporico

Ndo é possivel falar em sistemas de pensamento ou filosofias africanas,
afrodiaspdricas e afro-brasileiras sem passar por conceitos como violéncia e violag¢do de
direitos humanos, trafico negreiro, mitologias dos orixas, territorio ancestral, racismo,
desigualdade social e colonialismo. E no debate de pensadores negros como George
Granville Monah James (1894-1955), Cheikh Anta Diop (1923-1986), Frantz Fanon
(1925-1961) e Molefi Kete Asante (1942). E no contexto brasileiro, Abdias
Nascimento (1914-2011), Lélia Gonzalez (1935-1994) e Kabengele Munanga (1942).

Estes pensadores, desde seus contextos geograficos e historicos, produziram
teorias que questionaram a colonizacdo de sistemas de pensamentos filosoficos ou a
desqualificacdo de ideias produzidas fora Europa, por africanos ou afroamericanos, para
explicar o mundo e criar parametros de relacdo a partir de concepgdes éticas, estéticas e
morais distintas, porém, ndo menos importantes que aquelas produzidas nas academias
de ciéncias na Europa desde a Grécia antiga (NOGUERA, 2011).

Nesse sentido, classificar e hierarquizar ideias filosdficas separando a filosofia
europeia de outras formas de pensamento significa discriminar, racializar o outro, e impor
valores eurocéntricos como parametros filosoficos universais.

Figura 06: Escravizados negros trabalhando em uma plantacdo de café no Brasil, por
volta de 1870
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Fonte: The Mary Evans Picture Library. Disponivel em: Histdria geral da Africa, V: Africa do século
XVI ao XVIII (OGOT, 2010).

A imagem de escravizados africanos realizando trabalhos for¢ados no Brasil é
uma mostra das condi¢cdes de exclusdo e expropriacdo as quais populacdes africanas
foram submetidas por mais de trés séculos, e que impactaram suas formas de pensamento

e visoes de mundo.

No ano de 1798, em uma popula¢do de 3.250.000 habitantes, 1.998.000
pessoas eram de origem africana, dos quais 1.582.000 eram escravos. Em
1872, aproximadamente 5,8 milhdes de individuos, em uma populagdo total de
9,9 milhdes, eram de origem africana, entre eles, 1,5 milhdes ainda eram
escravos. Em outras palavras, a populagdo de origem africana representava
61,2% da populacéo total do Brasil em 1798 e 58% em 1872. A populagéo
escrava concentrava-se nas regides que forneciam o ouro e os produtos
agricolas destinados a Europa e a América do Norte. Assim, dentre 0s
1.566.416 escravos do Brasil, em 1873, 1.233.210 individuos, ou seja, 79,2%,
dividiam-se em um conjunto de seis provincias, com a producdo voltada para
a exportacdo: Bahia, Pernambuco, Rio de Janeiro, Sdo Paulo, Minas Gerais e
Rio Grande do Sul, a maior concentracdo, 351.254 pessoas, se encontravam
em Minas Gerais, a provincia produtora de ouro (OGOT, 2010, p. 116).

Essas pessoas foram trazidas forcadamente de suas terras, em condi¢cfes sub-
humanas nos pordes de navios negreiros. Muitos morreram durante a viagem, e 0S que

sobreviveram & travessia do oceano Atlantico foram escravizados e for¢ados a trabalhar
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em diferentes fungdes, desde grandes plantacdes e extracdo de minérios, até atividades
domesticas.

Fora das suas terras de origem seguiram a vida em condicdes desiguais e
desumanas. E mesmo que todo o ambiente fosse propicio ao exterminio de suas
expressdes de pensamento, muitos dos elementos filoséficos sobreviveram e resistiram
as formas de violéncia do colonizador europeu.

No Brasil, por exemplo,

Esses elementos do sistema — crenga, modo de adoragdo e lingua — estdo de tal
maneira estruturalmente associados que, na Bahia, um dos critérios de
caracterizacdo marcante na divisdo dos candomblés em ‘“nagdes” que se
denominam de jeje, nagd, queto, ijexa, congo e angola, esta nas diferengas de
procedéncias meramente formais de um repertério linguistico de origem
africana especifico das cerimonias ritualisticas dos cultos em geral: fon ou jeje;
iorubd ou nagd, queto, ijexa; banto ou congo, angola (CASTRO; CASTRO,
1990, p. 28).

Todas essas formas de pensamento, que sdo também perspectivas filoséficas,
formas de ser, estar e avaliar o mundo, aparecem como imagens de ideias materializadas
em expressOes de religiosidade, cantos e dangas, além de objetos esteticamente africanos,
com formas e cores caracteristicos de paises da costa da Africa Subsaariana.

Figura 07: Caffé Torrado, 1826 - Jean-Baptiste Debret

Fonte: Museus Castro Maya - IPHAN/MIinC (Rio de Janeiro). Disponivel em:
https://enciclopedia.itaucultural.org.br/obral197/caffe-sic-torrado
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Figura 08: O Velho Orfeu Africano. Oricongo, 1826 - Jean-Baptiste Debret

D B
Fonte: Museus Castro Maya - IPHAN/MIinC (Rio de Janeiro). Disponivel em:
https://enciclopedia.itaucultural.org.br/obra61280/0-velho-orfeu-africano-oricongo

Ainda sobre 0s aspectos rituais que expressam a filosofia africana nas vestimentas,
culinarias e nos cultos aos orixas, é possivel afirmar que essas modalidades de
pensamento influenciaram também outras formas artistico-estéticas da masica brasileira,
como o samba e o choro; e norte-americana, como o bluese o jazz, entre outros
(BEHAGUE, 1994).

Os instrumentos musicais, ritmos, letras e melodias das musicas compostas e
interpretadas por artistas negros no &mbito desses movimentos musicais sdo aproximaveis
de muitas maneiras dos contextos africanos, com sonoridades e movimentos muito

caracteristicos dos paises da costa africana.
Um sistema de pensamento filosofico baseado em deidades

Sociedades africanas de modo geral relacionam suas deidades as formas de
pensamento e organizagdo politica. Nesse sentido, os Orixas delineiam aspectos rituais
da vida, mas também atravessam elementos éticos, estéticos e politicos, fazendo parte dos

mitos de origem e das narrativas mitologicas que explicam as rela¢fes humanas.
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Oferecem normas de conduta e de ac¢do entre humanos e dos humanos com a mundo a

sua volta.

A narrativa que segue é um exemplo ilustrativo dessa relacdo entre deidades,

formas de pensamento, condutas morais e ética. Acompanhemos:

Em épocas remotas, havia um homem a quem Olorum e Exu ensinaram todos
os segredos do mundo, para que pudesse fazer o bem e o mal, como bem
entendesse. Os deuses que governam o mundo, Obatala, Xangd e If4,
determinaram que, por ter se tornado feiticeiro tdo poderoso, 0 homem deveria
oferecer uma grande festa para os deuses, mas eles estavam fartos de comer
comida crua e fria. Queriam coisa diferente: comida quente, comida cozida.
Mas naquele tempo nenhum homem sabia fazer fogo e muito menos cozinhar.
Reconhecendo a prépria incapacidade de satisfazer os deuses, 0 homem foi até
a encruzilhada e pediu ajuda a Exu. Esperou trés dias e trés noites sem nenhum
sinal, até que ouviu uns estalos na mata. Eram as arvores que pareciam estar
rindo dele, esfregando seus galhos umas contra as outras. Ele ndo gostou nada
dessa brincadeira e invocou Xangd, que o ajudou langando uma chuva de raios
sobre as arvores. Alguns galhos incendiados foram decepados e langados no
chéo, onde queimaram até restarem s6 as brasas. O homem apanhou algumas
brasas e as cobriu com gravetos e abafou tudo colocando terra por cima. Algum
tempo depois, ao descobrir o montinho, 0 homem viu pequenas lascas pretas.
Era o carvdo. O homem dispds os pedacos de carvdo entre pedras e 0s acendeu
com a brasa que restara. Depois soprou até ver flamejar o fogo e no fogo
cozinhou os alimentos. Assim, inspirado e protegido por Xangd, o homem
inventou o fogdo e pode satisfazer as ordens dos trés grandes orixas. Os 0rixas
comeram comidas cozidas e gostaram muito. E permitiram ao homem comer
delas também (PRANDI, 2009, pp. 257-258).

Outra dessas narrativas mitoldgicas explica a origem dos humanos, e as diversas

tentativas de Olorum de fazer pessoas para povoar a terra, até que recebe o auxilio da

orixd Nan4, que sugere criar 0s humanos a partir do barro do fundo do rio:

Dizem que quando Olorum encarregou Oxala de fazer o mundo e modelar o
ser humano, o orixa tentou varios caminhos. Tentou fazer o homem de ar, como
ele. N&o deu certo, pois 0 homem logo se desvaneceu. Tentou fazer de pau,
mas a criatura ficou dura. De pedra ainda a tentativa foi pior. Fez de fogo e o
homem se consumiu. Tentou azeite, 4gua e até vinho-de-palma, e nada. Foi
entdo que Nand Burucu veio em seu socorro. Apontou para o fundo do lago
com seu ibiri, seu cetro e arma, e de 14 retirou uma porcéo de lama. Nana deu
a porcao de lama a Oxala, o barro do fundo da lagoa onde morava ela, a lama
sob as aguas, que é Nand. Oxala criou 0 homem, o modelou no barro. Com o
sopro de Olorum ele caminhou. Com a ajuda dos orixas povoou a Terra. Mas
tem um dia que 0 homem morre e seu corpo tem que retornar a terra, voltar a
natureza de Nand Burucu. Nana deu a matéria no comego, mas quer de volta
no final tudo o que é seu (PRANDI, 2009, pp. 196-197).

Essas sdo duas entre tantas narrativas mitoldgicas africanas que oferecem

explicagbes para o0 mundo, para a origem das coisas e dos humanos. Elas, como dito
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anteriormente, constituem sistemas de ideias, de avaliacdo e reflexdo sobre o mundo e
sobre as relagfes dos humanos entre si, e dos humanos com as deidades.

Essas imagens de pensamento produzem fortes influéncias nas artes africanas,
afrodiaspdricas e afro-brasileiras. As cores e motivos dos objetos de arte estdo sempre
relacionados as cores e formas dos orixas, seja nas artes plasticas, artes verbo-musicais e
pinturas corporais, inclusive no interior de sistemas rituais (NOGUERA, 2011).

As imagens a seguir de esculturas e pinturas corporais sdo interessantes para
ilustrar como pensamentos africanos e suas perspectivas filoséficas sdo expressdes de
cultura e sistemas de valores nessas sociedades, e também demonstram como a escrita
ndo é imprescindivel para produzir reflexdes sobre o mundo, como supdem algumas
modalidades de filosofia eurocentrada.

Figura 09: Da esquerda para a direita: mascara Fang, do Gab&o, Guiné e Republica dos
Camaroes; mascara Bwa, de Burkina Faso; mascara Senufo, da Costa do Marfim, Mali e
Burkina Faso

Fonte: https://ensinarhistoria.com.br/
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Figura 10: Dancarinos do povo Bwa, de Burkina Faso

Fonte: https://ensinarhistoria.com.br/

Desigualdade racial e pobreza no Brasil

Mesmo com o fim oficial da escraviddo no Brasil em 1888, a estrutura de
desigualdade econémica e social foi mantida, de modo que a questéo racial no Brasil esta
diretamente relacionada as desigualdades sociais e as condi¢Ges de vulnerabilidade,
exclusdo e pobreza.

Por isso, para entender os aspectos socioldgicos das populacdes afro-brasileiras é
fundamental entender as dindmicas sociais de grupos negros e suas relagcbes com
escolaridade e acesso a universidade, condicdes de trabalho, emprego e renda, moradia,
salde e seguranga publica. Esse conjunto de temas e problemas socioldgicos atravessam
o cotidiano desses grupos e sua relagdo com outros grupos étnicos-sociais (brancos,
indigenas e asiaticos) com os quais os afrodescendentes no Brasil convivem diariamente.

Dados recentes sobre trabalho, renda e moradia no Brasil demonstram as
condicdes de desigualdade entre brancos e pretos ou pardos. Estes dados foram coletados
em 2019 pelo Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE) através da Pesquisa

Nacional por Amostra de Domicilios Continua (PNAD), divulgados em 2020, e revelam:
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A situagdo no mercado de trabalho, a renda e as condi¢Bes de moradia s&o
desiguais no pais conforme a cor e raga dos brasileiros. Com base nos dados
da PNAD Continua 2019, o estudo Sintese de Indicadores Sociais, divulgado
pelo IBGE, mostra que pretos ou pardos tem maiores taxas de desocupagéo e
informalidade do que brancos, estdo mais presentes nas faixas de pobreza e
extrema pobreza e moram com maior frequéncia em domicilios com algum
tipo de inadequacéo.

Um dos principais indicadores do mercado de trabalho, a taxa de desocupacéo
foi, em 2019, de 9,3%, para brancos, e 13,6% para pretos ou pardos. Entre as
pessoas ocupadas, o percentual de pretos ou pardos em ocupacdes informais
chegou a 47,4%, enquanto entre os trabalhadores brancos foi de 34,5%. O
resultado reflete a maior participacdo dos pretos e pardos em trabalhos
caracteristicos da informalidade, como por exemplo atividades agropecuérias,
que tinha 62,7% de ocupados pretos ou pardos, construcdo, com 65,2%, e
Servigos domesticos, 66,6%. (Fonte:
https://agenciadenoticias.ibge.gov.br/agencia-noticias/2012-agencia-de-
noticias/noticias/29433-trabalho-renda-e-moradia-desigualdades-entre-
brancos-e-pretos-ou-pardos-persistem-no-pais).

Esse quadro estatistico demonstra que as condi¢des de vulnerabilidade econdmica
e social dos afrodescendentes no Brasil ainda persistem, mesmo passado mais de um
século da abolicdo da escravatura, decretada pela Lei Aurea desde 1888. E sabido que a
libertacdo dos escravos no Brasil foi resultado de um conjunto de grupos sociais que
pressionaram o Império e pelas ameagas de rompimentos de acordos comerciais pela
Coroa Britanica, e ndo por inciativa das elites nacionais: cafeicultores e senhores de
engenhos (CUNHA, 2012).

Figura 11: Estatistica desigualdades entre brancos, pretos e pardo no Brasil

Pessoas em condicao de extrema pobreza no Brasil (%)
Por sexo e cor ou raca
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Homem branco
utrc
o apresentados resultados para amarelos, indigenas e pessoas sem declaracao de cor
Fonte: Sii de Indicadores S - 2020 s AGENCIAIBGE ESIBGE
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Fonte:  https://agenciadenoticias.ibge.gov.br/agencia-noticias/2012-agencia-de-noticias/noticias/29433-
trabalho-renda-e-moradia-desigualdades-entre-brancos-e-pretos-ou-pardos-persistem-no-pais

Os dados estatisticos indicam que, uma vez que as populacgdes afro-brasileiras ndo
tém acesso amplo aos postos de emprego formal, estas também ndo possuem direitos
trabalhistas basicos, regulamentados em leis trabalhistas no Brasil, em decorréncia da sua
situacdo de informalidade: seguro desemprego, licenca remunerada para tratamentos
meédicos, licenca saude ou licenca maternidade, férias, décimo terceiro salério, além de
nenhuma garantia de que poderéo solicitar aposentadoria por tempo de servico.

Figura 12: Quatro entre dez pessoas extremamente pobres eram mulheres pretas ou
ardas - Foto: Licia Rubinstein/Agéncia IBGE Noticias

— \
7 e

-agencia-de-noticias/noticias/29433-

Fonte: tt://agenciadenoticias.ibge.gv. r/agencia-hoticias/ZOi

trabalho-renda-e-moradia-desigualdades-entre-brancos-e-pretos-ou-pardos-persistem-no-pais

Os dados da pesquisa PNAD 2019 indicam a necessidade de se promover politicas
publicas de acesso a escolaridade — educacdo basica, técnica e profissionalizante —, e
condicBes de acesso e permanéncia na escola. A¢Bes como esta podem possibilitar o
acesso destes grupos sociais vulneraveis a postos de trabalho formais, com registro em
carteira de trabalho, e por consequéncia acesso aos direitos trabalhistas mencionados.

Mas as politicas publicas de acesso a educacdo precisam vir acompanhadas de
outras acdes, a saber: politicas de moradia, saneamento bésico, programas publicos de
transferéncia e complementacdo de renda, assisténcia social e aumento de oferta dos

servicos publicos de atendimento a saude.

86



Revista Calundu — Vol.8, Num.1, jan-jun, 2024

Um outro problema ainda bastante grave na sociedade brasileira sdo as praticas
de racismo que ainda atingem diretamente a populacdo negra (pretos e pardos) que vive
neste pais. S&o indmeros os episodios de violéncia policial, acusacdes de furto,
intimidacdo por parte de segurancas e vendedores de lojas em shoppings e grandes redes
de supermercado, insultos publicos ou impedimento de acesso a edificios e prédios
publicos, entre outros.

O Brasil possui uma Lei Federal que criminaliza praticas de racismo e injuria
racial, prevendo puni¢des, dentre elas encarceramento para qualquer pessoa gque expresse
opinides ou agdes de cunho racista contra uma pessoa ou grupo de pessoas negras,

conforme explica o texto abaixo:

[...] a Lei 14.532/2023, que equipara o crime de injlria racial ao de racismo.
O novo texto, aprovado pelo Congresso em dezembro de 2022, acrescenta a
injuria, antes contida no Cddigo Penal, na Lei do Racismo (Lei 7.716/1989) e
cria o crime de injuria racial coletiva.

[.-]

A nova lei altera a tipificagdo do crime de injuria racial, ou seja, 0s casos de
injuria relacionados a raga, cor, etnia ou procedéncia nacional passam a ser
considerados uma modalidade do racismo.

O texto ainda prevé novas penas para casos de racismo em contextos
de atividade esportiva, racismo religioso e recreativo.

A ementa da lei, que estd em vigor desde o dia 12 de janeiro, também conta
com penalidade especial em casos de crime praticado por funcionario publico.
Mas afinal, o que é injuria racial? E o que é racismo?

Apesar da nova lei equiparar injdria racial e racismo, em termos de legislacéo,
é importante lembrar que estes sdo dois crimes distintos.

[...] écrime de injdria racial quando a honra de uma pessoa especifica é
ofendida por conta de raga, cor, etnia, religido ou origem.

Seria um caso de injuria racial se, por exemplo, um torcedor, em uma partida
de futebol, ofendesse com palavras como “macaco” ou atirasse uma banana
contra determinado jogador negro. Ou ainda se uma senhora profere palavras
racistas contra um motorista negro em uma briga de transito.

Ja o crime de racismo ocorre quando o agressor ofende um grupo ou coletivo
de pessoas, discriminando uma raga de forma geral.

Um exemplo de crime de racismo, por sua vez, seria se 0 responsavel por uma
empresa proibisse que profissionais negros se candidatassem a uma vaga de
emprego.

Outro caso, por exemplo, seria se uma pessoa atacasse fisicamente ou com
palavras racistas, como “macumbeiros”, algum centro religioso de praticantes
da Umbanda. Nestes casos, entende-se que as ofensas racistas sdo direcionadas
a um grupo de pessoas (Fonte: https://www.politize.com.br/lei-14-
532/?https://www.politize.com.br/&gclid=Cj0KCQjw98ujBhCgARISAD7Qe
AjVTK-z-ngbvTLrfS4h9BF-
8YNn8FQxBtULs7BwWtN7vjgKol6QUDbKfQaApTKEALwW_ wcB).

Na pratica, a nova lei 14.532/2023 complementa a lei anterior 7.716/1989, e
avanca no debate ao igualar criminalmente injuria racial e racismo, considerando os dois

crimes inafiancaveis e imprescritiveis (quando ndo ha tempo limite entre o ato criminal e

87


https://www.politize.com.br/racismo-como-e-estruturado/
https://www.politize.com.br/racismo-como-e-estruturado/
https://politize.contentools.com/app/s/workspace/7423/do/list/?page=1&pageSize=20&rules=%7B%22f%22%3A%22title%22%2C%22op%22%3A%22contains%22%2C%22v%22%3A%22Lei%252014.532%253A%2520O%2520que%2520muda%2520com%2520a%2520lei%2520que%2520tipifica%2520inj%25C3%25BAria%2520racial%2520como%2520crime%2520da%2520racismo%253F%22%7D&rules=%7B%22f%22%3A%22status%22%2C%22op%22%3A%22in%22%2C%22v%22%3A%5B1%2C5%5D%7D#reference_comment_471214
https://www.politize.com.br/equidade/blogpost/o-que-e-racismo-estrutural/
https://www.politize.com.br/equidade/blogpost/o-que-e-racismo-estrutural/
https://politize.contentools.com/app/s/workspace/7423/do/list/?page=1&pageSize=20&rules=%7B%22f%22%3A%22title%22%2C%22op%22%3A%22contains%22%2C%22v%22%3A%22Lei%252014.532%253A%2520O%2520que%2520muda%2520com%2520a%2520lei%2520que%2520tipifica%2520inj%25C3%25BAria%2520racial%2520como%2520crime%2520da%2520racismo%253F%22%7D&rules=%7B%22f%22%3A%22status%22%2C%22op%22%3A%22in%22%2C%22v%22%3A%5B1%2C5%5D%7D#reference_comment_471216
https://politize.contentools.com/app/s/workspace/7423/do/list/?page=1&pageSize=20&rules=%7B%22f%22%3A%22title%22%2C%22op%22%3A%22contains%22%2C%22v%22%3A%22Lei%252014.532%253A%2520O%2520que%2520muda%2520com%2520a%2520lei%2520que%2520tipifica%2520inj%25C3%25BAria%2520racial%2520como%2520crime%2520da%2520racismo%253F%22%7D&rules=%7B%22f%22%3A%22status%22%2C%22op%22%3A%22in%22%2C%22v%22%3A%5B1%2C5%5D%7D#reference_comment_472105

Revista Calundu — Vol.8, Num.1, jan-jun, 2024

o0 seu julgamento). Outro avango € a equivaléncia da pena: reclusdo de dois a cinco anos e
multa, tanto para o crime de racismo quanto para o de injdria racial.

Sabemos, portanto, que o preconceito racial contra populacdes africanas, afro-
brasileiras e afrodescendentes (haitianos, cubanos, norte-americanos, entre outros) ainda
é recorrente no Brasil, e mesmo havendo uma legislacao federal que tipifica o racismo e
a injuria racial como crime é necessario um programa publico de combate ao preconceito
racial, difundido informacGes em meios de comunicacdo, redes sociais e espacos
escolares, incluindo a efetiva implementagédo da Lei Federal n® 11.645/2008, que torna
obrigatorio o ensino da historia e cultura indigena e afro-brasileira nos estabelecimentos
de ensino fundamental e médio, e nos estabelecimentos de ensino superior para 0S Cursos
de formacdo de professores (licenciaturas).

Além de um programa publico de acesso a educacédo e informacdo, os gestores
publicos deveriam planejar acdes de reducdo da desigualdade social, que no contexto
brasileiro atinge majoritariamente populac6es afrodescendentes.

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

AGENCIA IBGE noticias. Trabalho, renda e moradia: desigualdades entre brancos e
pretos ou pardos persistem no pais. Disponivel em:
<https://agenciadenoticias.ibge.gov.br/agencia-noticias/2012-agencia-de-
noticias/noticias/29433-trabalho-renda-e-moradia-desigualdades-entre-brancos-e-pretos-
ou-pardos-persistem-no-pais>. Acesso em: 30/5/2022.

ALENCASTRO, Felipe. Africa. “Numeros do trafico atlantico. Dicionario da escravido
e liberdade”. In. SCHWARCZ, Lilia Moritz e GOMES, Flavio (org.): Companhia das
Letras. Sdo Paulo (SP), 2018.

BEHAGUE, Gerard (ed.). Music and Black Ethnicity: The Caribbean and South America.
Miami: University of Miami Press, 1994.

BRASIL. Lei n®10.639, de 9 de janeiro de 2003. Altera a Lei no 9.394, de 20 de dezembro
de 1996. Brasilia-DF. Disponivel em:
<https://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/2003/110.639.htm>. Acesso em: 30/5/2022.
BRASIL. Lei n° 11.645, de 10 de marco de 2008. Altera a Lei no 9.394, de 20 de
dezembro de 1996, modicada pela Lei no 10.639, de 9 de janeiro de 2003. Disponivel

88



Revista Calundu — Vol.8, Num.1, jan-jun, 2024

em: < http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/ ato2007-2010/2008/ lei/l111645.htm>.
Acesso em: 12/5/2022.

BRASIL. Lei n® 14.532, de 11 de janeiro de 2023. Altera a Lei n°® 7.716, de 5 de janeiro
de 1989 (Lei do Crime Racial), e o Decreto-Lei n° 2.848, de 7 de dezembro de 1940
(Codigo Penal), para tipificar como crime de racismo a injdria racial. Disponivel em:
<https://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_ato2023-2026/2023/Iei/114532.htm >. Acesso
em: 30/5/ 2022.

CASTRO, Yéda Pessoa de.; CASTRO, Guilherme de Souza. “Culturas Africanas nas
Américas: um esbogo de pesquisa conjunta da localizagdo dos empréstimos”. Revista
Afro-Asia, n.13, 1980. https://doi.org/10.9771/aa.v0i13.20808

CHALHOUB, Sidney. A forca da escraviddo: ilegalidade e costume no Brasil

oitocentista. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2012.

CUNHA, Manuela Carneiro da. Negros, estrangeiros: os escravos libertos e sua volta a
Africa. S&o Paulo: Companhia das Letras, 2012.

FUENTE, Alejandro de la; ANDREWS George Reid (eds.). Estudos Afro-Latino-
Americanos. Uma introducdo: Cambridge University Press, 2018.

KLEIN, Herbert S. “A experiéncia afro-americana numa perspectiva comparativa: a
situac&o atual do debate sobre a escraviddo nas américas. Revista Afro-Asia, Salvador, n.
45, 2012. Disponivel em; https://doi.org/10.9771/aa.v0i45.21251

MACIEL, Cleber. Negros no Espirito Santo. Vitdria: Arquivo Publico do Estado do
Espirito Santo, 2016.

NOGUERA, Renato. O ensino de Filosofia e a Lei 10.639. Rio de Janeiro: CEAP, 2011,
OGOT, Bethwell Allan (editor). Historia geral da Africa V: Africa do século XVI ao
XVIII. Brasilia: UNESCO, 2010.

PRANDI, Reginaldo. Mitologia dos orixas. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2009.

SLAVE Voyages (site). Disponivel em: <https://www.slavevoyages.org/>. Acesso em
30/5/2023.

Recebido em: 30 de maio de 2024
Aceito em: 7 de junho de 2024

89


https://doi.org/10.9771/aa.v0i13.20808
https://doi.org/10.9771/aa.v0i45.21251

Revista Calundu — Vol.8, Num.1, jan-jun, 2024

COSMOPOLITICA E COSMOFOBIA

Dialogos entre Antonio Bispo dos Santos e Marcio Goldman

Antonio Bispo dos Santos (In memoriam)*
Marcio Goldman?
DOI: https://doi.org/10.26512/revistacalundu.v8il1.55156

Palavras-chave: Contra-colonialidade; Confluéncia; Transfluéncia; Cosmofobia;

Cosmopolitica

A recente e triste passagem de Antonio Bispo dos Santos nos incentivou a
publicar esta conversa entre ele e Marcio Goldman, por ocasido do evento “Metafisica
na Rede”, organizado pelo Programa de P6s-Graduagdo em Metafisica da Universidade
de Brasilia, sob a coordenagdo de Priscila Borges, Vania Silva (moderadoras), Erick
Araujo e Gabriele Cornelli, em 5 de agosto de 2020.

Antonio Bispo dos Santos € um dos lideres do Quilombo Saco-Curtume, no
Piaui — onde passou grande parte de sua vida —, uma das principais liderangas
quilombolas do pais e um dos maiores pensadores e intelectuais do Brasil. E autor dos
livros Colonizacdo, quilombos: modos e significados e A terra da, a terra quer;
coordenador da colecdo Quatro Cantos; autor de um grande ndmero de artigos,
entrevistas e intervencdes, além de palestras, conferéncias e cursos por todo o Brasil.

Marcio Goldman é doutor em antropologia social, professor do PPGAS/Museu
Nacional/UFRJ e, por muitos anos pesquisa o0 terreiro de candomblé Matamba
Tombenci Neto, em llhéus, Bahia. E autor, entre outros, dos livios Como funciona a
democracia. Uma teoria etnogréafica da politica e Do outro lado do tempo. Ensaios
sobre as religides de matriz africana.

Neste encontro, Antonio Bispo dos Santos e Marcio Goldman debatem duas
nogdes centrais para a compreensdo da ecologia politica contemporénea.

O termo Cosmopolitica foi cunhado pela filésofa Isabelle Stengers como uma
“proposicdo” relacionada a necessidade de reduzirmos a velocidade com a qual

pretendemos encontrar possiveis solugdes para os problemas da vida e do pensamento

1 Quilombo Saco-Curtume, S&o Jodo do Piaui, Brasil. E-mail: rocadequilombo@gmail.com
2 Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFRJ). E-mail: marcio.goldman@gmail.com
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em geral. Diminuicdo de velocidade que permite, a um sé tempo, analisar os caminhos
tracados para uma solucéo e verificar o que é excluido por essas solu¢gdes mesmo e tido
como ruido ou como irrelevante. Diminui¢do de velocidade que poderia possibilitar,
portanto, um encontro de heterogéneos sem assimilacdo ou destrui¢cdo mdtua.

Se o conceito apareceu no campo da filosofia da ciéncia, logo passou a ser usado
em outras areas, como a antropologia, onde, evidentemente, adquiriu alguns contornos
novos. Pois ndo se trata apenas do que é excluido do processo de constituicdo do
conhecimento cientifico valido, mas da existéncia de perspectivas heterogéneas acerca
da relagdo entre o conhecido e o desconhecido, a harmonia e o caos, 0 “natural” e o
“sobrenatural”. Perspectivas que ddo consisténcia a modos de vida heterogéneos que
podem ndo apenas coexistir, mas confluir, cruzar, tangenciar e, por vezes, colidir.

O segundo termo, Cosmofobia, foi criado por Antonio Bispo dos Santos para
denominar uma certa perspectiva acerca dessas relacdes entre o conhecido e o
desconhecido, perspectiva pautada pela fobia ou terror ao cosmo, que caracterizaria o
mundo chamado moderno. Com este termo, Antonio Bispo dos Santos busca, a um sé
tempo, apontar para o terror como motor interno do funcionamento de um certo modo
de vida — por medo ou desconsideragdo de uma forca superior age-se de determinada
forma —, assim como o terror que este modo de vida experimenta em relagcdo a outras
perspectivas e modos de vida. O que Antonio Bispo dos Santos destaca € o fato de que
esse terror, interno e externo, impulsiona a acdo de dominacgdo e exterminio de modos
de vida heterogéneos, acao que ele denomina colonizacdo e em relacdo a qual propde
um contracolonialismo ininterrupto.

Como se trata de uma conversa, decidimos manter o estilo oral do encontro,
efetuando apenas algumas alteracBes visando compensar as perdas que a escrita

inevitavelmente introduz em uma conversa dessa natureza.

Antonio Bispo dos Santos

Viva Viva Vival Porque todas as vidas importam. Quero comecar dizendo a
grande alegria que é compartilhar esse dialogo com Marcio Goldman. Marcio € uma
pessoa que fez uma das mais belas criticas a um livro que nds escrevemos relatando os
saberes de nossa geracdo avd, 0s nossos saberes ancestrais, ou seja, traduzindo os

saberes ancestrais da oralidade para a escrita.
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Nesse livro nés trouxemos algumas denominacfes que as pessoas na academia
chamam de conceitos. Eu fui adestrador de bois a partir dos meus dez anos, e aprendi
adestrando bois que adestrar e colonizar sdo a mesma coisa. O adestrador e o
colonizador comecam por desterritorializar o ser atacado, por quebrar sua identidade
colocando-lhe um outro nome, tirando-o da sua cosmologia ou dos seus sagrados e
impondo novos héabitos, novos modos. Esse processo de denominagdo € uma tentativa
de apagar uma memoria e compor outra. Pois bem, eu, por dominar essa técnica, percebi
que para enfrentar a sociedade colonialista nés precisamos transformar as suas armas
em nossa defesa, como dizia um grande mestre de defesas, Tio Toinho Maximo, irmao
da minha mée. Entdo, para transformar a arte de denominar em nossas defesas, nds
resolvemos denominar também.

Primeiro, n6s comecamos compreendendo que a sociedade é feita por posseiros,
por quem tem posse; e as comunidades sdo feitas por pessoas. A partir dai nés fomos
colocar também nos modos e nas falas para contrariar o colonialismo. Entdo para o
desenvolvimento sustentdvel nds trouxemos a biointeracdo, para a coincidéncia nés
trouxemos a confluéncia, para o saber cientifico versus o saber empirico, nds trouxemos
0 saber organico versus o saber sintético. Para os transportes nés trouxemos as
transfluéncias. E ai foi onde o Marcio fez uma bela critica, porque quando nds
escrevemos sobre as transfluéncias, nos deixamos transparecer que a transfluéncia era
uma coisa apenas da sociedade colonialista. Depois que o Marcio fez essa critica, eu fui
relendo e hoje na oralidade nos reeditamos essa fala. Ndo esta reeditada, mas esta
reeditada na fala, e hoje a transfluéncia é um contraponto para os transportes. Porque a
transfluéncia é onde a gente vai com cosmologia, e no transporte os colonialistas vao
S0S.

Mas, para chegar ao tema da cosmopolitica e cosmofobia. Bom, cosmofobia nés
compreendemos como o terror gerado na Biblia, 14 em Génesis. N6s compreendemos
que em Génesis quando o Deus da Biblia diz que Adé&o e Eva, por terem desobedecido a
Deus, por terem pecado, véo ter a terra amaldicoada e véo ser proibidos de comer tudo
que a terra oferece, porque as ervas serdo daninhas e eles terdo que comer com a fadiga
do suor do proprio rosto e as suas relagdes posteriores também serdo malditas. Entdo,
nesse momento, o Deus da Biblia criou o trabalho e o trabalho como castigo; ele
condenou Ad&o e Eva porque Adé&o e Eva comeram o fruto do saber, e entdo aquele
saber organico Addo nao poderia acessar, Adao tinha que ir para o saber sintético. Ai

nasceu a ciéncia da sociedade colonialista, ai nasceu a desterritorializagdo de um povo,
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porque ninguém quer viver em uma terra que é maldita. Entéo, se a terra é amaldicoada,
Adé&o e Eva néo véo querer viver ali. E ali surgiu a cosmofobia, ou seja, o terror, 0 medo
do sagrado, o0 medo do cosmo. E surgiu também a cosmopolitica, ou seja, uma politica
que vem a partir de uma visdo de mundo e uma cosmologia politeista.

Dai nés traduzimos tudo isso a partir do saber transmitido pela oralidade da
minha geracdo avd, dos mais velhos. N6és jogamos para o debate essas questdes, a partir
de 2015, na academia. SO repetindo: biointeracdo versus desenvolvimento sustentavel,
para contrariar. Confluéncia para contrariar as coincidéncias, saber organico para
contrariar o saber sintético, e contracolonizacdo para contrariar a colonizacéo. Entéo é a
partir dai que eu quero iniciar esse didlogo com Marcio Goldman e com as demais

pessoas que queiram compartilhar essa conversa.

Marcio Goldman

Boa tarde para todo mundo, queria primeiro agradecer ao convite, em especial a
Priscila, Vania, Erick. E agradecer, claro, a Antonio Bispo por mais essa oportunidade
de estar aqui junto com ele. E a primeira vez que participo de uma live, e felizmente
essa primeira vez € com o Antonio Bispo, 0 que ndo é pouca coisa... Quando Erick
propbs o titulo dessa conversa, “Cosmopolitica e Cosmofobia”, eu me coloquei na
posicdo de ser a pessoa que ia falar um pouco da cosmopolitica, uma vez que o criador
dessa nocdo incrivel de cosmofobia, que é o Antonio Bispo, esta aqui. Ele falou um
pouquinho dela e tem muito mais coisa para dizer.

Em relacdo a nocdo de cosmopolitica, que esta sendo muito usada hoje em dia,
pode-se dizer que foi criada pela fildsofa Isabelle Stengers e que o temos tem sentidos
bem varidveis. Eu queria me ater a um sentido especifico que essa palavra tem porque
acho que esse sentido vai permitir uma conexdo com o que Antonio Bispo esta dizendo.
Porque acho que a nogéo de cosmofobia de Antonio Bispo me ajudou a ler a nogéo de
cosmopolitica tal qual proposta por uma fildsofa. Eu sou antropdlogo, minha profissao é
ficar um pouco entre esse saber que Antonio Bispo chama de sintético e o saber que ele
chama de organico. Sou obrigado a me equilibrar na corda bamba entre esses dois tipos
de saberes. Eu acho que essa justaposicéo, essa contraposi¢édo, entre essas duas nogdes é

um caso interessante a respeito disso.
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Entdo, primeiro eu acho que todo mundo mais ou menos sabe, que a nogdo de
cosmopolitica tem circulado principalmente na antropologia e na filosofia. Na
antropologia, ela tem circulado com dois sentidos ligeiramente diferentes. Ora com um
sentido que a gente poderia chamar de substantivo: a cosmopolitica de alguém. Neste
caso, se fala da cosmopolitica das religides de matriz africana, cosmopolitica
quilombola, cosmopolitica amerindia. Os antrop6logos tendem a usar essa nogdo desse
jeito. Por outro lado, acho que o sentido proposto por Stengers — em 1997, em uma
série de sete livros chamados justamente Cosmopoliticas — é uma nocdo que eu
tenderia a chamar de “negativa”. N&o, claro, no mau sentido da palavra, mas no sentido
que ela é restritiva. Quer dizer, cosmopolitica indica, sobretudo, os cuidados que a gente
deve ter ao se relacionar com pensamentos e praticas diferentes dos nossos. Sendo
muito direto e abrupto, e um pouco grosseiro, a gente poderia dizer que na leitura que
faco da nocdo, cosmopolitica visa sobretudo restringir e de algum modo complicar essa
separacao que o ocidente inventou entre a polis e 0 cosmo. Separacdo que faz com que o
ocidente se condene a oscilar entre uma espécie de cosmo sem politica e de uma politica
sem cosmo. Ou seja, entre um universo, o da politica, que seria aquele exclusivo dos
assuntos humanos, e um outro universo, o do cosmo, que é tudo aquilo que foi expulso
da polis e que, portanto, ndo participa da politica. Sabemos que quando 0s gregos
inventaram essa separacdo, excluiram mulheres, escravos, criangcas. Mas excluiram
também a natureza, as divindades, os espiritos etc. Stengers diz que a noc¢do de
cosmopolitica ndo deve ser entendida como um novo universal, ou seja, ndo se deve
procurar cosmopolitica em todas as partes; ela designaria, mais — para usar uma
expressdo da autora de que gosto muito —, “a insisténcia do cosmo na politica”. E por
isso que na obra dela, a palavra cosmopolitica praticamente s6 aparece como um
adjetivo. Ela fala em “proposi¢do cosmopolitica”, “espaco cosmopolitico”, “encontros
cosmopoliticos”, mas ndo aparece a cosmopolitica disso e daquilo, cosmopolitica desse
ou daquele povo. O ponto central aqui é que imagino que a no¢ao tem uma fungéo que a
gente poderia chamar de terapéutica ou curativa — e Stengers sugere isso em algum
lugar. Ou seja, ela propde essa nogdo como uma tentativa de nos curar, se ndo da
separacdo mesma entre polis e cosmo, pelo menos das consequéncias mais negativas e
mais violentas que essa separacdo acarretou. Nesse sentido, o conceito de cosmofobia,
proposto por Antonio Bispo, nomeia essa doenca da qual Stengers esté falando.

Cruzando os dois pensamentos, eu tenderia a dizer que a nocao de cosmopolitica

¢ proposta por Stengers para nés, ou seja, e para falar como ela, para os “herdeiros”
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dessa separacdo entre polis e cosmo. No entanto, a grande maioria da humanidade né&o
tem nada a ver com isso, e o grande problema € que a fragcdo da humanidade que herdou
a separacao € aquela que conquistou e colonizou — como Antonio Bispo gosta de dizer
— a outra, com todas as terriveis consequéncias que conhecemos. Entdo, eu
interpretaria essa noc¢do de cosmopolitica, no sentido propriamente stengeriano do
termo, como uma proposta ou uma tentativa de retomar — reclaim, para usar outra
expressao da autora — aquilo que a doenca da separagdo provocou em nos. E a doenca
que essa separacdo provocou em nds € essa doenca que Antonio Bispo denominou com
uma palavra que considero de uma precisdo absoluta, cosmofobia. O problema,
portanto, poderia ser colocado nos seguintes termos: como criar um espaco
cosmopolitico no qual aqueles que herdam essa separacdo e aqueles que ndo tém a ver
com ela podem eventualmente se encontrar, mas sem necessidade de abrir mdo do que é
essencial para cada um deles? Essa é uma outra expressdo que Stengers usa, 0 que
significa um espaco cosmopolitico ou um encontro cosmopolitico. Creio que a gente
tem visto nos Gltimos anos — e Antonio Bispo é um agente fundamental desse processo
— uma sucessdo de encontros, parecidos com este que estamos tendo, muito
importantes, como os encontros de saberes, as politicas de acfes afirmativas nas
universidades..., que favoreceram, de algum modo, a criacdo desses espacos. O
vocabulario da Stengers tem uma dimensdo ecoldgica, a questdo € como favorecer um
meio, cultivar um meio, em que esse tipo de encontro se torne possivel. Enquanto nés
em geral estamos acostumados a cultivar e favorecer meios destrutivos para pelo menos
uma das partes que neles entram.

Em suma o que eu gostaria fundamentalmente de dizer é que talvez para nos,
herdeiros inconstantes dessa grande separacdo inventada pelos gregos, a nocdo de
cosmopolitica é uma tentativa de curar essa doenca que a separagdo provocou em nos.
Né&o é uma doenca necessaria, € uma doenca que aconteceu historicamente e com a qual
temos que lidar. Essa doenca, repito, é a que Antonio Bispo batizou, com absoluta
perfeicdo, € a cosmofobia. E antes de devolver a palavra a ele, eu sé queria repetir —
porque eu ja disse isso a ele mais de uma vez — que a nossa conversa sobre confluéncia
e transfluéncia ndo é uma “critica” ao trabalho dele, no mau sentido da palavra. Na
verdade, li 0 que ele escreveu, pensei umas coisas, conversei com ele, ele achou que
fazia sentido e levou adiante a nogdo de transfluéncia. Acho até que o que estou
tentando praticar aqui é uma espécie — e peco ao Antonio Bispo para me corrigir se

estiver errado — de transfluéncia entre essa noc¢do inventada por uma filosofa belga e a
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nocdo de cosmofobia inventada por um pensador quilombola. Antonio Bispo
demonstrou que esse tipo de encontro € possivel, que ele pode favorecer as duas partes
de maneiras diferentes, e que nao é preciso que as duas partes anulem as suas diferencas

para que isso possa acontecer.

Antonio Bispo dos Santos

Entdo, nds escrevemos no inicio de nosso livro, que na verdade ndao é um livro,
digamos que é uma relatoria de saberes, eu acho mais interessante assim. Nessa relatoria
nos comecamos dizendo que a vida é comeco, meio e comeco. A vida ndo tem fim.
Porque se o mundo é redondo, é exatamente circular, tudo que acontece nesse mundo e
na roda ndo tem fim, a roda é comeco, meio e comeco. Em qualquer lugar da roda é
comeco, em qualquer lugar da roda é meio. Também nds escrevemos dizendo que as
vias determinam 0s meios, mas 0s meios também determinam as vias, dependendo da
demanda. De novo nds voltamos para 0 meio, come¢o e comeco. Bom, nds temos um
comego para cada povo. O povo que eu chamo de eurocristdo-colonialista tem seu
comeco a partir de Cristo. Por isso eu citei Génesis, por isso eu citei a Biblia.

Mas para falar mais de cosmofobia, na préatica foi a minha geracdo avé que me
ensinou o que é cosmofobia. Ou seja, méde Joana e Varios outros mestres e mestras, me
ensinaram nas pescarias: quando eu queria pescar mais peixe do que o suficiente, eles
diziam “pare de pescar porque VOCE ja tem 0s peixes para comer até a proxima pescaria,
e 0 melhor lugar de guardar o peixe € no rio, porque no rio ele continua crescendo e se
reproduzindo”. Por acreditar nas aguas, por acreditar na minha geracdo avo, e por
acreditar nos proprios peixes, eu parava de pescar. A sociedade eurocristd ndo faz isso.
A sociedade eurocristd ndo confia que o rio guarda os peixes, elas querem guardar o0s
peixes nos congeladores. Nos lugares que eles fizeram porgue para eles sé serve aquilo
que vem do trabalho castigo. A sociedade eurocristd ndo confia que arvores sempre vao
dar frutos, até porque eles atacam as arvores, entdo eles querem guardar também os
frutos congelados. Eles querem os frutos secos, eles estdo sempre acumulando. E isso
que € belo, nosso povo ndo é o povo da acumulacdo. Por que ndo é? Porgque nosso povo

ndo tem a terra como maldita, tem a terra como sagrada. As aguas, as matas, tudo, sao
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divindades para nos. Entdo noOs acreditamos em nossas divindades. As nossas
divindades nunca nos ameacaram, entdo nos ndo sofremos da cosmofobia.

Um dos efeitos mais fatais da cosmofobia é essa loucura pelo dinheiro. As
pessoas ficam guardando o dinheiro a vida inteira porque dizem “se vier uma crise eu
estou prevenido, se vier uma doenca eu estou prevenido”. E isso que dizem o0s
eurocristdos, que sofrem da cosmofobia. Mas agora, eu gostaria de chamar atencéo
dessas pessoas para refletirem um pouco mais: veio a pandemia, veio 0 coronavirus, e
cadé o dinheiro? Cadé os acumulos? Estd morrendo gente que ndo tem acumulo, mas
esta morrendo gente que acumulou muito. E tem os que acumularam e estdo perdendo o
que acumularam, e cadé? Nos, eu, por exemplo, estou muito bem porque eu confio na
minha roca. A minha roca é sagrada, a minha ro¢a ndo me castiga. Todo dia eu estou na
minha roca e ela vai me dando e vai nos dando. Nos quilombolas, nds indigenas, as
nossas rogas estdo nos atendendo. Alguns de n6s podemos mudar de vida nessa
pandemia, alguns de n6s podemos passar para a ancestralidade, mas n6s ndo vamos sair
com menos condicBes, ao contrario, nGs vamos sair com muito mais condi¢do. Porque
as nossas rocas, as nossas matas estdo cuidando de ndés como nds sempre cuidamos
delas.

Entfo, para aprofundar sobre a cosmofobia € isso. E dizer que nds quilombolas,
indigenas, quebradeiras de coco..., nds, povos de cosmologias politeistas, nos dos
deuses e das deusas amigos e amigas, n0s estamos muito bem do ponto de vista de
condicBes. E se porventura nos tivermos que passar para a ancestralidade nos também
ndo vamos sofrer porque nds vivemos também na ancestralidade. Nao é comeco, meio e
comeco? Eu estou pronto para passar para a ancestralidade sem dor, sem sofrimento,
porque eu acredito que o que eu estou fazendo esta em compartilhamento com o cosmo.

E isso.

Marcio Goldman

Quando eu estava preparando aqui as coisas para falar, fui reler os textos em que
Antonio Bispo fala sobre a nogdo de cosmofobia, e vou pedir licenca ao autor para citar
trés trechos que eu acho que sdo fabulosos. Primeiro: “observando essa situacgao
podemos dizer que a sociedade do colonizador é construida através de um saber

sintético fragmentado. Segmentado e doente. Os colonialistas tém uma doenca chamada

97



Revista Calundu — Vol.8, Num.1, jan-jun, 2024

cosmofobia que ¢ o medo do cosmo”. Outro trecho: “o Deus da Biblia além de
desterritorializar o seu povo também os aterrorizou de tal forma que ndo sera nenhum
exagero dizer que nesse momento ele inventou o terror psicolégico que vamos chamar
de cosmofobia”. Finalmente, um trecho que acho muito importante para nds: “os
eurocristdos ndo esperavam que fizéssemos uma alianga com os indigenas, coisa que 0s
colonialistas ndo fizeram. E eles ndo fizeram por ter essa doenga que chamamos de
cosmofobia”. Ou seja, a cosmofobia é uma doenca porque € o oposto do famoso dito
africano “nédo estamos s6s no mundo”. A cosmofobia € a doenca que da a ideia de que
se esta s6 no mundo e que, portanto, ndo se pode fazer aliangas — com 0s povos
indigenas ou com outras divindades, por exemplo. Néao se pode fazer nada disso porque
se esta so e se continua so.

Eu acho que a ideia de cosmopolitica tem uma relacdo com esse terror do
cosmo, mas tem também uma implicacdo muito grande na relacdo do que nos
chamariamos de relagdes politicas, que em outros lugares ndo precisam ser chamadas
assim. E ouvindo Antonio Bispo falar agora, fiquei pensando na nossa velha conversa,
que felizmente nunca acaba, sobre a confluéncia e a transfluéncia, e que talvez fosse
interessante nela introduzir a palavra afluéncia. Talvez o que devesse caracterizar a
sociedade colonialista € a ideia de uma afluéncia. Afluéncia no duplo sentido, de
enriquecimento, mas também a-fluéncia, o que faz parar de fluir. Porque o interessante
da confluéncia e da transfluéncia é o fato de que o fluxo continua, que as coisas estdo
fluindo. Elas estdo fluindo e se juntando por cima ou por baixo, como Antonio Bispo
gosta de dizer. Mas a sociedade colonialista, cosmofébica, tem esse sonho que é
interromper o fluxo: em algum lugar vocé tem que acumular os peixes, vocé ndo deixa
mais 0s peixes se reproduzirem. Algo para, ndo sei, pensarmos junto com as nocdes de
confluéncia e transfluéncia. Talvez haja algo ai realmente préprio dessa sociedade,

desse pensamento colonialista, a ideia de uma afluéncia.

Antonio Bispo dos Santos

Primeiro Marcio, é dizer que o que eu chamo de critica é isso. E essa sua fala.
Porque tem uma doideira ai, desse pessoal cosmofdbico que diz assim, “critica
construtiva e critica destrutiva”. Ora, meu querido. Critica é critica, ponto. Critica € um

ponto de vista sobre o que vocé compreendeu. Agora, se ndo for um ponto de vista, ai
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ndo € critica é xingamento. Se vocé disser assim, “0 Nego Bispo é um alcéolatra™, isso
ndo é um xingamento, isso € uma observacdo. Mas se vocé disser “0 Nego Bispo so fala
isso porque ele é um alcoolatra”, ai é difamacéo, ndo é critica. Mas se vocé disser “o
Nego Bispo assim e assado, e eu compreendo isso sobre o que ele falou”,
independentemente de eu estar vendo ou ndo, ai € uma critica. E eu sou grato demais as
criticas. Porque s&o as criticas que observam nossas contradigdes e eu sou uma pessoa
altamente contraditoria, o que eu tento ndo ser € incoerente.

Bom, da transfluéncia e da confluéncia. O que eu tenho conseguido e tem uma
outra pessoa que fez uma critica, sem saber da sua critica, fez a mesma critica, e foi
maravilhoso, que é o Phelipe Cunha. Deve estar conosco nesse momento, inclusive
Phelipe Cunha faz parte de uma equipe com Fernanda [Alencar Pereira] da UNB. A
Fernanda é professora de traducdo e Phelipe Cunha esta na filosofia. Tem outras
pessoas, 0 Luis [Augusto Ferreira Saraiva], ndo vou lembrar o nome de todo mundo,
mas enfim, uma equipe. Eles estdo traduzindo nosso livro para o inglés, para o francés e
para 0 espanhol ao mesmo tempo. E sdo os alunos de traducdo da UNB que estdo
traduzindo. Eu estou muito feliz, € uma coisa fantastica. E o Felipe fez essa mesma
observacao sobre a transfluéncia. Quando eu pensei sobre a transfluéncia, eu estava
pensando sobre essa historia da transnacionalidade, essa histéria da globalizagdo. Eu
estava pensando nisso. Por isso eu aproximei muito a transfluéncia dos colonialistas.
Depois eu fui percebendo que os colonialistas ndo transfluem, eles transportam. Eles
precisam sempre de um meio fisico para fazer esse movimento porque eles ndo podem
fazer esse movimento dentro do meio cosmolégico porque eles tém medo do cosmo.
Eles ndo podem transfluir, eu me equivoquei nesse texto, eles podem transportar. Eles
transportam ideias, transportam livros, transportam tudo.

Como eu cheguei na transfluéncia? Conversando com uma indigena, ela me
disse: “olha Nego Bispo, eu gostaria de saber mais sobre os quilombos, mas como eu
vou saber se eu ndo dou conta de saber nem sobre os indigenas?”. Eu disse: “caramba,
eu também gostaria de saber mais sobre os indigenas, mas como € que eu vou saber, se
eu nao dou conta de saber nem sobre os quilombos?”. E ela me perguntou, “como é que
nos vamos resolver isso?”. Ai eu disse: “caramba! Pela transfluéncia”. Ai ela disse:
“como assim Nego Bispo?”. “Olha, como € que as aguas doces do rio S&o Francisco, se
juntam com as aguas doces do rio Nilo, se tem um oceano no meio?”. Nessa hora estava
chovendo, foi fantastico. Ela disse “ndo sei, como €?”, e eu olhei assim e disse: “pela

chuva, pelo rio do céu, pelo cosmo”. A mée Joana me apresentava um rio no céu. Uma
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vez fazia um barulho muito grande no céu, eu perguntava “mde Joana o que é aquilo?”.
Ela dizia: “é rio de Jordao, é o rio do céu”, na linguagem dela. Entdo a transfluéncia é
isso, a transfluéncia é um movimento pelo cosmo como as aguas vao, como a agua que
evapora no Séo Francisco e chove no Nilo, evapora no Nilo e chove aqui, transflui o
oceano.

Ai 1a no livro eu estou dizendo que confluimos desde a constituicéo federal, mas
temos que transfluir a constituicdo para confluirmos nos nossos territorios, que é o que
estamos fazendo agora. Isso que vocé falou também é transfluéncia; a diferenca é que,
por exemplo, cosmofobia eu ndo coloco adjetivo, eu falo cosmofobia, ponto. Porque nés
pensamos isso do segmentado para o integrado. Eu preciso estar bem para que a
comunidade esteja bem, mas se eu estiver mal a comunidade ndo consegue estar bem. E
assim que a gente funciona. A sociedade colonialista é diferente, a sociedade precisa
estar bem para as pessoas estarem bem. Como a sociedade nunca esta bem, as pessoas
nunca estdo bem. Entéo é esse movimento.

Eu acho, Marcio, que a afluéncia é uma coisa interessante, mas tem a influéncia.
O que eu estou dizendo hoje, na oralidade, ndo esta escrito; o que estou dizendo é que
nos transfluimos para confluir, ou seja, nds transfluimos de Africa para confluir com os
povos originarios aqui. E conseguimos confluir nos comunicando pela lingua césmica,
olhando os astros, olhando as &rvores, olhando os animais, sentindo o vento. NOs
conseguimos nos entender com linguas orais diferentes, mas com linguas gerais, com
linguas cosmoldgicas, n6s nos entendemos muito bem. Os colonialistas ndo puderam
fazer isso porque eles ndo podem falar essa linguagem, essa lingua cosmoldgica, eles s6
podem falar essa lingua sintética que eles criaram. E ai, para a gente compartilhar com
outras pessoas, é dizer que os colonialistas se transportam para influir.

Nos transfluimos para confluir. Eles se transportam para influir. Ou seja, quando
eles chegam no nosso territorio eles tentam influenciar e n6s ndo. Quando chegamos
nos outros territdrios nds tentamos inspirar. Entdo é muito diferente, a gente vai para a
transfluéncia, chega na confluéncia e inspira, compartilha. E eles ndo, eles atacam com
a influéncia, praticam a influéncia. E meio complexo, mas o bom é que cada um va
navegando. Eu sempre digo que a melhor maneira de compreender a transfluéncia e a

confluéncia e seguir o fluxo das aguas, seguir as aguas.

Marcio Goldman
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Tenho que pensar mais no que Antonio Bispo esta dizendo, mas acho que estou
entendendo nossas primeiras conversas. Na primeira edicdo do livro dele, ele dizia que a
confluéncia € o principio do famoso, “nem tudo que se ajunta se mistura”, enquanto a
transfluéncia seria 0 oposto disso. Agora, se estou entendendo bem, ele estd chamando
esse oposto de influéncia e esta guardando o par ‘confluéncia e transfluéncia’ para essas
praticas contracolonizadoras, cosmoldgicas, ndo cosmofdbicas. Acho que fecha muito
bem! Eu s6 sublinharia um ponto, essa expressdo usada quando ele definiu pela
primeira vez a ideia da confluéncia: “nem tudo que se ajunta se mistura”. Como é que
isso poderia se conectar, confluir, transfluir, com os herdeiros da tradi¢do historica
colonialista, para quem é tao dificil pensar como € que as coisas podem se juntar sem
desaparecer. Quer dizer, sem que uma destrua a outra, ou sem que elas se fundam e
virem uma coisa s6. Sao duas formas de desaparecer. Ou seja, como as coisas podem se
relacionar na sua diferenga mesmo.

Eu acho que essas duas nocbes de Antonio Bispo — confluéncia, transfluéncia
— significam que quilombolas, indigenas e outros nem sonham em misturar as coisas a
fim de que tudo se torne a mesma coisa. E um sonho ou pesadelo absurdo de seu ponto
de vista. O que ndo quer dizer uma impossibilidade para os encontros, mas, bem ao
contrario, uma condicdo para encontros capazes de dar frutos, de produzir coisas. O
oposto desse tipo de encontro em que, na mitologia ocidental, as coisas se encontram
para se fundir e ficarem todas iguais, homogéneas. Assim, se de um lado, a prética
antropoldgica de tentar entender coisas diferentes me ajudou a compreender melhor o
qgue Antonio Bispo diz, € claro que o que ele diz também me ajuda a entender nédo
apenas essas coisas como também a propria antropologia, em uma espécie de via de
médo dupla. Pratica ou encontro que € preciso aprender a cultivar porque n6s néo
cultivamos essas coisas, nés, como disse Antonio Bispo, achamos que é um transporte

unidirecional.

Antonio Bispo dos Santos

Olha como as coisas acontecem. Eu gosto muito da oralidade porque a oralidade
é pura energia. A escrita, ela deixa a gente numa situacdo delicada. Vocé d& conta de

escrever aquela coisa naquele momento, mas e se vocé ndo encontrar com uma pessoa
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que leu, igual eu encontrei com o Marcio, como é que fica a situacdo? Porque o que eu
achei maravilhoso, quando dizemos que “nem tudo que se ajunta se mistura”, € a grande
questdo. Quando dois rios se encontram, nenhum deixa de ser o rio que é porque
confluiu com outro, da confluéncia até a nascente cada um é um rio diferente. De onde
eles confluiram até onde eles véo, eles vao juntos. Isso € fantastico. Mas pode ser que 1&
na frente, eles também criem outros ramais. Uma das imagens mais belas que nds temos
é, por exemplo, o Delta do Parnaiba, j& que estou aqui nesse estado colonialista
chamado Piaui. Entdo o rio Parnaiba tem confluéncias fantasticas, por exemplo, o rio
Preto quando ele conflui com o Parnaiba — e eu estou falando do rio Urugui-Preto
porque é um rio lindo e maravilhoso, que tem quatrocentos quilémetros de extensdo e
nenhuma cidade na margem. E um rio sem esgoto. E um rio que ndo teria pandemia
nesse momento se ndo fosse o agronegocio. SO que 0 agronegdcio jogou veneno nesse
rio pelo ar. Entdo tem a pandemia.

Volto um pouco a falar da pandemia porque eu gosto sempre de dizer, de
chamar atencdo, dessas pessoas, eurocristd-colonialistas, para dizer o seguinte: cada vez
que vocés jogam veneno na agricultura, na terra, vocés estdo criando pandemia no
COSMO porque esse Veneno vai para as aguas, €sse veneno vai para 0s astros e 0s outros
seres, 0s outros viventes ndo sabem inventar vacina contra veneno. Nem vocés sabem,
ninguém sabe inventar vacina contra veneno. Entdo, quando vocés estdo jogando
veneno, vVoceés estdo causando pandemias nas outras vidas, quando vocés estdo jogando
esgoto nos rios, vocés estdo causando pandemia no cosmo. Porque aquele esgoto vai
para o rio, mas ele evapora, vai para 0s astros. Os animais bebem daquela agua; quando
vocés estdo jogando residuos gasosos no ar, nos astros, eles voltam pela chuva. Quer
dizer que vocés procuram varias pandemias em varias vidas. Ai agora nao estdo
gostando do corona? E se eu dissesse que o corona € uma reacdo dos elementos da
natureza, dos outros reinos? Sabe por que? Porque mée Joana dizia, “a terra da, a terra
quer”. Entdo, vocés extrairam demais da terra, extrairam ndo, expropriaram demais da
terra. Extrair pode, expropriar ndo. VVocés expropriaram demais. A terra esta pegando de
volta, e de volta ela pode querer um de vocés. Porque se ela quiser um de voceés, ela ndo
quer para jogar para a ancestralidade, ela quer para alimentar as outras vidas que vocés
atacaram. Diferente de se ela me quiser, de quando ela me quiser, até porque ela me
quer. Talvez ela nem queira vocés, mas ela me quer, ai ela me quer para alimentar as
outras vidas. Talvez ela ndo queira vocés porque vocés nao alimentam as outras vidas.

Estéo vendo? Falou, da tempo de reeditar, escrevendo € mais complicado.
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Mas ¢ dizer isso. E dizer que a biointeragdo era para contrariar o
desenvolvimento sustentavel, mas hoje eu estou contrariando o desenvolvimento sem
adjetivo. Entdo para contrariar o desenvolvimento, nos temos o envolvimento. Hoje me
permitam aqui fazer um compartilhamento, para nossa ro¢a de quilombo. Hoje € um
grande dia, viu Marcio? Vocé esta inaugurando o lancamento de uma coisa que nos
estamos chamando de compartilhamento premiado em prol do envolvimento do
propdsito Roca de Quilombo. O que é o envolvimento do proposito da Roga de
Quilombo? E uma reedicdo do livro agora na roca. L& no livro tem a roca de todo
mundo. Entdo n6s vamos reeditar a roca de todo mundo. Ou seja, daqui para frente
VOCés vao me encontrar mais nas lives. Porque eu aprendi agora que a videoconferéncia
¢ usar o sintético, que é a arma do colonialista, como defesa. Entdo a gente pode se
comunicar pela videoconferéncia e, ao inveés de eu ir até vocés, vocés vdo me visitar.
Entdo a roca de quilombo é um espaco onde ndés vamos ter visitas de envolvimento. A
primeira grande visita de envolvimento vai ser na lua cheia de julho de 2021, entdo ja
vao anotando ai: lua cheia de julho de 2021. Daqui para la, ja € possivel fazer esses
encontros. Esse primeiro grande encontro vai com as mestras e 0s mestres de defesa.
No6s vamos sair do distanciamento social com um grande encontro das mestras e dos
mestres de defesa para reeditar 0s nossos modos e tocar 0 que tiver que tocar daqui para
frente. Entdo, para esse compartilhamento nos iamos fazer uma rifa, nés iamos rifar o
primeiro “Quilombos, modos e significados”, e a segunda edicdo “Colonizacéo,
quilombos, modos e significagdes”. SO que ao invés de fazer uma rifa, nds estamos com
0 compartilhamento premiado que é para contrariar esse nome de rifa. Ai esse
compartilhamento é em prol de um envolvimento, para contrariar o desenvolvimento de
um propoésito, para contrariar o projeto, e roca de quilombo para contrariar 0
agronegocio. Esta circulando no Instagram, nos lancamos hoje, quem quiser
compartilhar, o cosmo vai agradecer e vai agradecer da maneira que mae Joana me
ensinou “a vasilha de dar é a mesma de receber”. Entdo quanto mais vocé compartilha,
mais o compartilhamento retorna para voceé.

Hoje a biointeracdo na verdade, ela esta sendo muito discutida, mas o que esta
sendo mais discutido, por incrivel que pareca, € a confluéncia. Um mestre de farinhada
no Para me ensinou uma coisa, e olha sé que maravilha, o que é confluéncia entre nos.
Eu falei da confluéncia, ele disse: “olha Bispo, depois que vocé fez essa fala eu entendi
que a confluéncia é uma coisa muito ampla. Por exemplo, antes de vir para ca eu conflui

com os porcos”. Eu perguntei como. Ele disse: “eu fui no pé de manga, tirei as mangas
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gue eu achava que eram boas para mim e juntei para levar para casa. E as mangas que
eu achava que ndo eram boas para mim eu derrubei para os porcos, que estavam la
debaixo e ndo podiam subir, entdo eu derrubei para eles. Quer dizer que eu e 0s porcos
confluimos comendo manga. Ou seja, eu e 0s porcos temos um 6rgdo em comum, entdo
nos somos tipo quase parentes”. Eu achei linda essa explicacdo dele sobre a confluéncia.
Entdo a confluéncia hoje ganhou uma forca tdo grande que é uma das questGes mais
discutidas do nosso debate. NGs temos grupos de confluéncia de Whatsapp de tudo que
é lugar.

Outra coisa que ganhou muita forca também foi o afropindordmico. S6 que o
afropindoramico é muito interessante, mas hoje eu estou trazendo o afroquilombola. Por
que eu estou trazendo o afroquilombola? Para ndo trazer o afrobrasileiro. Para contrariar
o afrobrasileiro. Porque antes de ser brasileiro eu sou quilombola. Entdo eu sou
afroquilombola por natureza e eu sou afrobrasileiro por conveniéncia. Quando me
convém eu sou afrobrasileiro, agora por natureza, por cosmologia, eu sou

afroquilombola. E isso.

Transcri¢do: Jade Alcantara Lobo
Revisdo: Helena Santos Assungéo

Recebido em: 04/08/2024
Aceito em: 05/08/2024
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DIARIO DE UMA ABIAN

Célia Fernanda Sampaio Raimundo
DOI: https://doi.org/10.26512/revistacalundu.v8il.55137

Saudo a dona de minha casa. A mulher de
meu casud, é por onde faco passagem nessa vida
terrena. A saudo nesse escrevido. Enquanto faco

esse escrevedo sei que muitos dormem na encruza,
guardados pelas forcas dessa grande Pombogira

Uma escrevivéncia aqui é contada. Algo que é a expressdo desse corpo que se
inscreve. Busco nesse rio que corre em mim, que sou, que me guarda,? ecoar acerca
dessas possibilidades que se fabulam® na rememoragio* desse ser que ha em mim.
Caminhos caminhados que faremos caminhando. E nesse caminha; nesse caminha que
me deparo com a arte de ensinar, que me transmuto, me transformo, transgrido entre as
mais diversas formas me possibilitadas do ser, sendo. Para entéo vir a ser.

Me desmembro, me acoplando a outras realidades, outras possibilidades
destrutivas® desse ser, de uma outra visdo, uma cosmovisdo impressa para esse outro
ser, que ha de se ser. Afro perspectivar através de uma outra, de um ser outro. Que
performa outro. Na encruzilhada das descobertas do que se faz quando se €. Nas
encruzilhadas me possibilitadas pela experiéncia do caminho, pela experiéncia de Exu.
Me descubro, me cubro de ser poténcia, desse ser sendo para além do que sou.

Exu me apresenta as possibilidades dentro das impossibilidades coreografadas
dentro de meus caminhos. Ele brinca comigo diante da grama seca do cerrado. Caminha
comigo pelos corredores, onde, enquanto destoante, me faco em elaboracdo; elaboro
este ser transformado, esse ser que nédo se encaixa. Como diria Tiffany E. Barber esse
ser, ndo domesticado, ndo colonizavel que habita em mim. Que habita os corpos pretos
de minhas passadas. Que habitam e povoam meu corpo, meu Utero, minha mente, as
palavras que formadas em minha lingua, escorregam de meus labios a dancar. Que doce

sabor tem as palavras.

1 Universidade Estadual Paulista (UNESP). E-mail: celia.fernanda@unesp.br

2 Peco licenga minha mée Osun

3 Hartman, Saidiya. Vidas Rebeldes, Belos Experimentos:: Historias intimas De Meninas Negras
desordeiras, Mulheres Encrenqueiras E Queers Radicais. Fésforo, 2022.

4 Barber, Tiffany E., et al. Afrofuturism 2.0: The rise of astro-blackness. Lexington Books, 2015.

5 Nascimento, Maria Beatriz. Beatriz Nascimento, Quilombola e Intelectual: Possibilidade nos dias da
destruic&o. Filhos da Africa, 2018.
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Dentre todas as milhares de coisas que Exu me coloca a pensar, uma ecoa como
um gargalhar na encruza.

Exu me fascina, me admira o pensar. Seu movimento me instiga. Na figura de
Sinha Maria, ela me hipnotiza. Me faz ruminar as poténcias surreais que atravessam
essa carne do estar para além do que se é.5

E um movimento do que pode se irradiar dentro do que ainda ha de se ser por
aqui, por ali no espiralar do caminho. Caminhamos, portanto, dentro da encruzilhada da
ruptura com as (cis)tematicas do racismo generificado do ocidente. Numa
territorializacdo das rugosidades’ de um corpo antepassado pelo espiralar dos tempos,
povoa-se a temporalidade do folhear de mais um escrevido. E para além do contar uma
historia, € recitar o bailar das coreografias das impossibilidades vividas. Escrevividas. E
nesse dancar, performar, outras que como eu haverdo de vir, de joelhos dobrados,
baterdo as maos, pisardo descalcos, e com seu eu de fumaca e bebida vem o brotar de
um existir em meio a ousadias. Ousadia é a palavra do dia.

Lembro uma vez dela a contar, é fascinante o imaginar de suas passadas por esse
Ayé. Conta ser uma grande mulher. Diz ter morrido queimada. Imagino ser a inquisi¢ao
do que ela fala.

Foi condenada pela lei da inquisicéo,

para ser queimada viva sexta feira da paixéo.
O padre rezava, e 0 povo acompanhava,
quanto mais o fogo ardia ela dava gargalhada.

Nos caminhos da cancdo que regam a alma desse ser que se derrama sobre o
papel, corre também em minhas veias, por de baixo de minha preta pele, palavras.
Correm palavras ndo ditas silenciadas, esquecidas. Transformadas em movimento
performam em mim saberes outros nunca antes pensados serem habitados pela carne.

Meu corpo grita na encruzilhada. Se exuzilha sobre a navalha. E ancestralidade pura

® Pensamos aqui em EXU na imagem da ruptura sisteméatica de binarizacdo do ocidente. Busca-se
fundamentalmente tecer a figura de exu enquanto um género fllido a orbitar pela perspectiva
cosmovisionaria de um afrofutura transvestido, numa ruptura com a mutagdo da (cis)tematica ocidental,
é necessario o movimento do pensar uterizado destituido de uma generificacdo pombagireana, €
verdadeiramente encruzilhar as potencialidades identitarias até mesmo de EXU numa metodologia para
além das visualidades (cis)tematicas da carne. E para além do que a generificagio das palavras pode
fazer da agua um transcrito a se ler.

" Chamemos de rugosidade ao que fica do passado como forma, espago construido, paisagem, o que resta
do processo de supressdo, acumulagdo, superposicdo, com que as coisas se substituem e acumulam em
todos os lugares. As rugosidades se apresentam como formas isoladas ou como arranjos. (SANTOS,
2012: 140)
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pelo corpo falada. O movimento pediu mais do que somente a letra afrografada. Ela
precisava ir para o corpo-sentido. O corpo-palavra.

DO BANZO NASCE A ABIA. UM CORPO-RUGOSO NA ANCESTRALIDADE
PERFORMADO

Eu sempre fui aquela que anda olhando para a historia que se registra em cada
tijolo assentado. Nessa cidade que faco morada, esse é um exercicio interessante. E
fascinante imaginar as “herstorias”® que percorrem os paralelepipedos por onde a agua
escorre. Nao tem beleza maior do que admirar o céu pintado por estrelas, e a silica ao
fundo ao colorir mais do que a paisagem. Se enganar na beleza das cores. E como dizer
querer partir junto quando Padilha ou Colondina estendem suas méaos.

Buscava “Herstorias” nos caminhos por onde andava. Dos Adinkras fundidos
nos portdes aos registros ancestrais que marcam e afrografam mais do que somente as
ferragens ao meu redor. Num dos milhares de encantamentos pelos quais fora
enfeiticada, me recordo de um momento especial. Quando me encontrei em meio a um
conceito, ou 0 conceito se encontrou em mim. Penso sermos conceitos. Penso que
somos conceitos em si. Conceito proveniente da compreensdo do conceber, somos entdo
conceitos, concebidos pelo Orun. Somos o0s acumulos conceituais das potencias
ancestrais dos encontros conceituais que a encruzilhada nos exuzilha. Faz sentido

pouco, sei, vai ver o conceito ainda estd em diacronia:

A rugosidade que nos habita a carne

vai muito mais além das janelas que se abrem
transfigura-se num emaranhado de saberes
que dentro dessa carne se afagam.

Quando Milton Santos suas palavras alinhavou,
Encheu seu colar de contas,

0 conceito criou.

Mais do que palavras afrografou

Identidade sobre o papel brotou

Ando por ruas que contam o ndo dito
eu as fabulo em uma escuta do sentido
Recrio criag¢fes sonhadas no passado
Vivo sonhos consolidados permeados.

8 Zenaide Silva no Programa do Abujamra
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As rugas trazem a memdria que se esculpe no vazio

No telhado das casas vemos o olhar do que fica enquanto marca
Em cada tijolo assentado ouve-se o cantar a 7 léguas daqui
Herstorias que aproximam-se ao balangar do caxixi.

Quando a doce rugosidade me fora apresentada enguanto conceito, junto a uma
outra infinidade de dimensdes, 0 mundo buscou-se dentro de outros padrdes, as fissuras
desse padrdo conformado comecaram a ruir. Um outro ser para alem do que se poderia
pensar ser, nasceu, quis existir. Eu transgredi a forma que eu quis vivir. Escrevivir. Me
apresentar aqui. Me parir diante do papel, a tinta tingir. O ascender, enquanto se alcava
VOOS rumo ao co-existir.

Costurada junto ao papel, me guebranto nessa busca do natural, nesse enredado
encontro das naturezas do espaco que habito. Das emocdes que através do tempo se
imprimem mais do que somente na imagem, mas expressam-se em performance na
minha carne. Marcam a paisagem, essa minha doce imagem, com aconteceres

homologos dentro dessa sociedade de aconteceres hierarquicos.

Tanto o acontecer homologo quanto o acontecer complementar supdem
uma extensdo continua, na cidade e no campo, sendo a contiguidade o
fundamento da solidariedade. J4 no caso do acontecer hierarquico, as
relagbes podem ser pontuais. Aqui, a solidariedade independe da
contiguidade. E a diferenca entre proximidade espacial e proximidade
organizacional (SANTOS, 1996, p. 133).

Quando digo que costurada junto ao papel eu quero re-dizer, € um costuro do
papel junto ao corpo. E no encontrar em palavras afrografadas na herstéria encontros
desse corpo-texto que se diz. E fundamentar-se na solidariedade do existir de um corpo-
texto, no dizer-palavra, que no pontuar dos aconteceres, faz do corpo-espago a nao
continuidade do ser sendo. E reescrever o ja escrito em dizeres outros transcorridos. E
aconte(ser). E a(com)te(ser). E co-juntamente tecer. E confluir em outro ser dentro dos
aconte(seres). As inlmeras existéncias exuzilhadas pelos seres. E na ruptura

paradagmatica com as organizadas civilizacionais ideias do ser, do vir, voltar a ser.

Envolvidos num quadro de contar para além da Razdo, Milton Santos, meu
grande zelador dos saberes, encarna nesse terreiro da Geografia. Ele traz feitico na

palavra. Traz conceito ao brotar, em meio a rocha, agua.® Ja ndo bastavam as palavras

® A Natureza do Espacgo. Razdo, Tempo. Técnica, Emocdo. SANTOS, Milton. A Natureza do Espaco:
Razdo, Tempo e Técnica, Emocao. 4. ed. Sdo Paulo: Edusp, 2006.
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era necessario o que mais havia de potente, por de tras desse bater de palmas. Eu ouvia
ao fundo que poderiamos caminhar além. Ouvia como um gritar do tambor um bater de
palmas, era preciso vestir branco e andar no casua descalco, era necessario se sentar e
nada além de pensar, sentir... E por que ndo sonhar. E necessario correr a gira, pro mal

n&o pegar.

Até quando vai fugir menina?

Nesse honrar por essas palavras ja escritas, formuladas e fomentadas, a
curiosidade brotou, como aquela agua. Aquela &gua boa que despacha todo egum que
nos acompanha ao adentrar o casud. Trés vezes gorou. Trés voltas deram. Em trés
pontos da rua, jogaram. Adentrei. Junto dos mais sabios caminhei. Transformacgdes de
vida, presenciei. De uma outra familia me tornei.

Quando canto, canto junto a mais de mim. Quem habita meu hoje, mas também
fez morada quando passou pelo meu ontem. Memorias que fabulas nessa cabaca
constroem existéncias outras para a abid que faz do papel seu refagio.

E desse contar que me fago. Um contar outro desse ser afrografado.
Transfigurado. Nas aguas de minha mée inundo meu Ori com o0s saberes que podem ser
compreendidos por mim. Mas e os saberes que performam naquele lugar que transmuta-
se no tempo? Adentrar aquele casud, e firmar o cabecad6. Habita tudo essas conversa
que num tem nada de: conversa de pescador

Fico a pensar nas milhares de herstorias que ainda existem por contar. Herstorias
que existem a nos fabular. Conforme percorria atenciosamente as linhas fabuladas por
Saidiya Hartman, mais e mais via minhas sinhas. Sinha Maria reluzia. Era sua vida que
saia, dancando do papel ela irradia. Performava essa vivéncia de um corpo para além do
que as limitadas expressividades captadas pelo papel podem ser capazes de dizer. Sinha
Maria € o ser, quando o ser sendo, j& entendeu que €. Sinha Maria fora a Unica até hoje
que cedeu aos meus delirios da carne de fabular para além do que estd a minha frente.
Fora a Unica que no emaranhado dos meus pensamentos entendeu a necessidade que
sentia.

Pois entdo de Herstorias as Legbaras me nutriam.

Recebido em 20 de maio de 2024
Aceito em 11 de junho de 2024
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UMA CARTA PARA OXUM

Ana Clara Sousa Damésio !

DOI: https://doi.org/10.26512/revistacalundu.v8il.51754

Amada Oxum,

Quem te escreve ¢ sua filha. Filha de Lidia, Filha de Patricia, Filha de Fernanda,
Filha de Rosana, Filha de Adriana, Filha de Iyaromi. Filha de todas as mulheres desse
terreiro. Filha de todas as mulheres.

Rumo aos meus seis anos de santo, talvez eu ndo tenha muito a dizer. Alids, eu
tenho. Tenho o que agradecer. Chegar a essa casa revolucionou a minha vida em muitos
sentidos. Ser feita mudou o meu rumo. Antes de estar aqui o meu sentimento de solidao
era tamanho, que as vezes eu nem lembro dele, pois ele foi aplacado em muitos sentidos.
Eu ainda nao sei falar como minha mais velhas, mas eu sei escrever. E por isso eu escrevo
também, pois aprendi que a palavra ¢ axé. E por isso eu falo.

Hé alguns anos... Eu nem sei bem a data. Estava em uma viagem de volta para
casa com uma das minhas maes. Eu disse a ela que depois de ter feito o santo eu nunca
mais havia me sentido sozinha. O orix4 me deu o que eu nunca achei que poderia achar,
uma casa. Eu que tanto mudei ao longo da minha vida, tinha uma casa. Um lugar para
dangar, cantar e fruir a vida que havia em mim. Nem todos os dias sdo perfeitos, pois eu
ndo sou perfeita. E minhas mais velhas sabem disso, mas elas ndo me julgaram. Pelo
contrario. Elas disseram: “nao quero sua perfeicdo”. E como foi duro ouvir isso. Eu estava
autorizada a chorar.

Entre todo comeco e fim, eu estava autorizada a chorar. Entre dias bons e ruins,
eu estava autorizada a chorar. Entre palavras e siléncios, eu estava autorizada a chorar.
Entre sofrimentos e alegrias, eu estava autorizada a chorar. Essas mulheres me
autorizaram a ser quem eu sou. E ndo hd nada mais poderoso do que isso. Queriam que
eu falasse de empoderamento, pois eu falo dessas mulheres. Pois tudo o que eu tenho em

mim, me foi dado.

! Doutoranda em Programa de Pods-graduagdio em Antropologia (PPGAS), UnB. E-mail:

anaclarasousadamasio@gmail.com
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De Mae Lidia aprendi o que um olhar de amor ¢ capaz de fazer. Do que um “como
vocé ta, minha filha?” é capaz de curar. Do que o carinho ¢ capaz de tocar.

Com Mae Patricia eu aprendi o poder das palavras, a observar o alcance da voz e
0 respeito ao tempo das coisas.

Com Mae Fernanda eu aprendi a poténcia do cuidado com minha cabega e comigo
mesma. Mae Fernanda me trouxe para mim.

Com Mae Rosana eu aprendi a importancia do respeito. Com Mae Rosana entendi
como me deixar ser cuidada. Ela me ensinou como muitas ¢ melhor que uma.

Com Mae Adriana eu aprendi que tudo tem um lugar. Com ela apreendi a ndo ter
medo de ser forte. E entendi que também sou forte.

Com Mae Iyaromi eu aprendi o que ¢ caminho. Entendi que ndo ha como ser sem
ele. E aprendi também que tudo tem sua hora (o riso, o choro, a vida).

E com todas elas aprendi e tenho aprendido o que ¢ Oxum.

De um lado hé a dogura de suas dguas doces, rios e o seu brilho amoroso que nos
guia enquanto celebramos sua presenga, seu poder, riqueza e afeto. Em nome de todas as
mulheres que buscam inspiracao, for¢a, caminho e orientagdo em seu nome, nos curvamos
sempre diante de ti, Oxum.

Neste espaco sagrado que é nossa casa, € com alegria e gratidao que nos reunimos
para honrar a senhora das dguas doces, a deusa da fertilidade, do amor e da beleza. Oxum,
vocé ¢ a personifica¢do da energia feminina que nutre, protege, cura e capacita, e suas
aguas tocam nossos coragdes como o suave toque de suas aguas correntes.

Em seu guia, encontramos um caminho de transformagdo e crescimento, um
caminho que nos leva a abracar plenamente o feminino em todas as suas formas. Permita-
me, minha mae Oxum, explorar em detalhes com voc€, como orix4, e entender o que ¢é
estar viva e em vida.

Vocé, Oxum, ¢ a deusa da fertilidade, da gestacdo e do nascimento. Sua presenga
nos lembra da maravilha da vida, da importancia da maternidade e da capacidade de criar.
Criar filhos, criar caminhos, criar amores, criar respostas, criar casas, criar sonhos. Vocé
nos ensina que a fertilidade ndo se limita apenas a procriagdo, mas se estende a
criatividade em todas as areas de nossas vidas. E por meio de sua influéncia que
descobrimos o poder de dar a luz também a ideias e projetos.

Seu amor, Oxum, ¢ um farol que brilha nas horas mais dificeis. E em seu abraco
amoroso que encontramos conforto, confianca e a coragem para ser auténticas e

vulnerdveis. Vocé nos ensina que o verdadeiro empoderamento feminino comega quando
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amamos a nds mesmas € aos outros com sinceridade e compaixdo. Oxum lava suas joias
antes de lavar seus filhos.

Oxum, ¢ vocé que nos lembra que somos dignas de admiragao. Canta que devemos
ser respeitadas e exige que o amor faca parte do nosso dia. A energia de Oxum transforma.
A percepcdo de que a beleza ndo esta apenas na aparéncia fisica, foi Oxum quem me
ensinou. Oxum, vocé nos encoraja a cuidar e zelar pelos nossos corpos, mentes, vidas e
lares. Vocé nos ensina a nos sentirmos bonitas. O ouro de Oxum renova.

Entre gestantes, criancas, maes, filhos nascidos, perdidos e paridos, vocé aponta
que vida continua como uma suave danca. Entendemos que juntas e com nossas crias,
somos poderosas. Nutrir, é fortalecer todos aqueles que estdo ao nosso alcance. E com
vocé que também encontramos forga para fazer a vida vingar dentro de nds e para além
de nés. Oxum nunca sera esquecida.

E com vocé, minha amada mée, que a prosperidade nunca se despede da nossa
casa. Onde ha Oxum, ha riqueza. A riqueza de buscar nosso sucesso profissional e
coletivo. A sabedoria de também lutar pelos nossos bens materiais. Além disso, vocé
sempre afirmou que nds mulheres temos o direito de ocupar qualquer posi¢ao que
quisermos nesse mundo. Nos curvamos apenas para Oxum!

Sua energia nos da a confianga para conquistar nossos sonhos ¢ fazer a diferenca
no mundo. E niio ha nada mais bonito do que uma mulher confiante! Nos momentos de
desafio e adversidade, é em vocé que encontramos determinagdo. E com vocé que
superamos os obstaculos. Seu colo nos ensina que somos capazes de enfrentar qualquer
situagdo, que podemos (e devemos) erguer a cabeca diante das dificuldades e continuar
nossa jornada com dignidade e coragem. Sempre com dignidade e coragem. Vocé ¢ a
guerreira que ndo recua! A deusa que nos inspira a lutar pelos nossos direitos, a persistir
em nossos esforcos e a trilhar o caminho do ouro.

Amada Oxum, sua influéncia transformadora no mundo todas as mulheres que
buscam sua luz. Que sua energia continue nos fortalecendo, inspirando e guiando a
medida que trabalhamos juntas para construir um mundo mais justo e igualitario.

Hoje, neste terreiro, agradecemos sua presenga amorosa em nossas vidas e pelo
poder que vocé concede para sermos as autoras de nossos destinos (guiadas por voce).
Continuaremos a honrar vocé, a celebrar nossa feminilidade e a capacitar umas as outras,
em seu nome € com Seu amor como nosso respaldo.

Com respeito, gratiddo e amor profundo,

Sua filha, Ana Clara Sousa Damasio
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Recebido em: 30 de novembro de 2024
Aceito em: 16 de maio de 2024
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NAO SOU TEU NEGRO

Hans Carrillo Guach/Qlayinka*
DOI: https://doi.org/10.26512/revistacalundu.v8i1.55140

N&o sou teu negro
estou certo
decerto, retaliacéo esta por perto

Sou negro que re-existe a quem acgoitou,
e continua fustigar.

Negro que re-existe a quem apanhou,

e assenhoreia 0 vergastar.

N&o sou teu negro
estou certo
decerto, retaliacéo esta por perto

Branquitudes na distancia me inventam,

objecdo a complexidade que pregam, mas ndo tentam.
Branquitudes que na minha lavoura s6 veem facéo,
contramé&o a sublime arte na minha cancao.

N&o sou teu negro
estou certo
decerto, retaliacdo esta por perto

Sou cimarrén que em caminhos escuros,
anda e cresce.
Cimarroén que na “senzala” que o habita,
ama e floresce

N&o sou teu negro
estou certo
decerto, retaliacéo esta por perto

Negras Turmalinas sabem so de indiferenca, desagrage¢do?
Colado na Selenita é que somente esta certo?

N&o basta difamar, estereotipar? Também autovitimizagao?
Busca no ladinho, decerto,

branquitudes estéo por perto

! Professor adjunto na Faculdade de Ciéncias Sociais, Universidade Federal de Goias (UFG).
Integrante/Fundandor do Instituto CALUNDU. E-mail: hanscarrillo@ufg.br
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N&o sou teu negro
estou certo
decerto, retaliacéo esta por perto

Buscam olhos que queiram alucinar
dias que ansseiam desamor alheio, sujeicao.

Tornaram-me negro e bode expiatério do confabular.

Vixe, a noite gritou auto-afirmacao!
Dignidade, emancipacdo, veias de um negro coragao

N&o sou teu negro
estou certo
decerto, retaliacéo esta por perto

Recebido em: 02/08/2024
Aceito em: 02/08/2024
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SETE ONDAS: SOBRE MEMORIAS, AGUAS E OUTRAS
SENSACOES

Fabia Monica Souza dos Santos!
DOI: https://doi.org/10.26512/revistacalundu.v&8i1.55138

Eu que gosto de achar as coisas, estou vendo sete em todo lugar, esse nimero
carregado de sagrado, de sabedoria e expansdo. Estou prestes a completar meu sétimo
ciclo de sete anos, e isso tem me reconectado com varias outras somas.

Dizem que a vida costuma mudar de sete em sete anos, trazendo novos ciclos e
renovacdo. Pensei também na tradi¢do de pular sete ondas na virada de ano, pedindo a
Iemanja para abrir os caminhos no ano que se aproxima. Uma daquelas coisinhas que
muita gente que ndo ¢ do santo faz, justamente pela relacdo com os ritos tdo presentes na
afrorreligiosidade que nos embala.

Por falar em mar, aprendi com ele antes mesmo de ter aprendido com aquelas que
me ensinaram a ler e escrever. No mar aprendi a nadar. Aprendi também a ter medo, ¢ a
buscar coragem, justamente no revolto daquele momento em que se percebe que, para
voltar 2 margem em seguranca, vocé precisa ir mais para o fundo, por detrds da
arrebentag@o. E esperar aquele exato momento em que as aguas ddo uma breve trégua,
ensinando no miudinho que a natureza ¢ sempre soberana.

E as sete ondas que tanto pulei vieram agora para ca. Resolvi brincar com esse
sete tdo cheio de representacdes e pluralidade. Esse sete tdo sagrado, tdo divino, tdo
primo, niimero que se desdobra em tantos outros, e significa transformag¢do. Calundu tem
sete letras. Também tem sete meses que cheguei por aqui, onde venho sendo acolhida de
uma forma extremamente generosa, € onde venho aprendendo tanto. O que me falta em
longevidade me sobra em desejo de trocar, em vontade de ouvir aquelas e aqueles que
compartilham suas escritas e também suas histérias de resisténcia, suas narrativas,
aliangas e ancestralidade. Que falam das suas casas, suas cores, suas marcas ¢ dos afetos
que se formam nas partilhas.

Mergulhando (olha Iemanja e o mar ai me guiando novamente) nas tramas da

Revista até aqui, tenho sentido que muitas vezes a correnteza tem me levado em diregdes

! Universidade Federal Fluminense (UFF). E-mail: fabiamonica@jid.uff.br
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com rota propria. Por isso, como ja ouvi varias vezes ao longo desses ultimos tempos,
deve ter enredo com o santo aqui!

Tentando reconstruir meus hiatos a partir dessa chegada, fui mexer nas fotos de
infancia, nas memorias perdidas e recompostas com a ajuda das mais velhas. Quis de
novo perguntar pra tia Preta sobre aquela tnica foto minha na barriga da minha mae,
dentro do terreiro, linda que s6, com aquelas guias no pescogo. Minha mae com Oxala e
meu pai com Xang0, contou minha tia. E me disse que ela era feita no santo sim. E eu
naquela barriga. A minha histéria. E aquela pulseirinha de Oxum que ndo saia do meu
pulso quando eu era crianga. E minha madrinha Marta e meu padrinho Pui. E o terreiro
deles, minha madrinha mae de santo de 14. Tia Preta diz que tem certeza que era
Candomblé, e que ficava ali pertinho do KM 13 da Dutra. E eu batizada na igreja, pra
agradar a uma parte da familia, mas crescendo naquele terreiro de esquina com cheiro
forte de pimenta branca, que até hoje me aguga o nariz.

A memoria sobre esse tempo foi rareando, assim como a possibilidade de
perguntar & minha mae, que como outros tantos vimos sair do terreiro renegando essa
historia. Tudo isso estava guardado dentro de mim, mas a cada escuta, a cada texto, a cada
titulo, a cada letra, sigo sendo sacudida por dentro. Vou nesse percurso buscando amparo
nos elementos de referéncia que contam, recontam e interligam diferentes experiéncias
de conexao, tudo aquilo que me coloca de novo em relacao.

E quando faltar compreensao ou resposta, de qualquer forma posso sempre ir pro
mar... Pular sete ondas, ir pro fundo, depois da arrebentacao, e voltar com o corpo cheio

de sal pra dentro de mim mesma, retomando o félego que preciso pra seguir adiante.

Recebido em 14 de junho de 2024
Aceito em 17 de junho de 2024
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