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Invocando estas leis

imploro-te Exu.

Para plantares na minha boca

0 teu axé verbal.

Restituindo-me a lingua que era minha

e me roubaram.

Sopre Exu teu hélito no fundo da minha garganta.
L& onde brota o botéo da voz,

para que o botdo desabroche.

Se abrindo na flor do meu falar antigo,

por tua forca devolvido.

Monta-me no axé das palavras

prenhas do teu fundamento dinamico,

e cavalgarei o infinito sobrenatural.

Do orum, percorrerei as distancias do nosso aiye,
feito de terra incerta e perigosa.

(...) Exu tu que és o senhor dos caminhos,
da libertacdo do teu povo (...)

sabes que em cada coragédo de negro

h& um quilombo pulsando

em cada barraco outros palmares crepitam.

Abdias do Nascimento (1983)



RESUMO

RODRIGUES, M. Q. P. A infancia candomblecista: Os aprendizados construidos pelas criancas
no terreiro 11é Axeé Igba Omi, 2021. 94f. Dissertacdo (Mestrado em Educacdo, Cultura e
Comunicacdo em Periferias Urbanas) — Faculdade de Educacdo da Baixada Fluminense,
Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Duque de Caxias, 2021.

Diante da diversidade de religides existentes no Brasil, escolheu-se o Candomblé, cuja
trajetoria foi marcada pela proibicdo, perseguicdo e silenciamento, fundamentados por uma
concepgdo demonizada de suas praticas e de seus participantes. A andlise aqui proposta
pretende investigar, por meio da observacdo e de uma escuta sensivel das criangas que
frequentam o terreiro, como elas vivenciam a infancia neste espaco, e de que maneira aprendem
a lidar com as demandas implicadas como habitus religioso. Neste caso, trata-se de uma
pesquisa etnogréfica, na qual adotamos entrevistas individuais e a pesquisa participante. O
campo de pesquisa € o terreiro de Candomblé 11é Axe Igba Omi, tendo como babalorixa o sr.
Alexandre Cheuen de Logun Edé. A roca de santo esta situada na cidade de Séo Jodo de Meriti,
na Baixada Fluminense e, reconhecendo a importancia da atuacdo das criancas nas pesquisas
académicas, optamos por conhecer, ouvir e acompanhar 3 criangas que tém idades entre 4 e 12
anos. Ao ouvir essas criangas, minha pesquisa busca construir uma experiéncia, que coloca o
Candomblé como detentor de uma cosmovisao, de base africana, com valores pautados sob uma
visdo de mundo milenar, que contraria, em parte, os valores da razdo do Estado e, por
conseguinte, da escola, pois estes, em muitos momentos, ainda estdo ancorados numa Vviséo
eurocéntrica (branca, crista e antiafricana).

Palavras Chaves: Educacéo. Religides de Matriz Africana. Criancas. Pertencimento.



ABSTRACT

RODRIGUES, M. Q. P. Candomblecist childhood: The learnings built by children in the
terreiro 116 Axé Ighbd Omi, 2021. 94f. Dissertacdo (Mestrado em Educacdo, Cultura e
Comunicagdo em Periferias Urbanas) — Faculdade de Educacdo da Baixada Fluminense,
Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Duque de Caxias, 2021.

In view of the diversity of religions existing in Brazil, Candomblé was chosen, whose
trajectory was marked by prohibition, persecution and silencing, based on a demonized
conception of its practices and its participants. The analysis proposed here, aims to investigate
through observation and sensitive listening of children who attend the terreiro, and understand
how they experience childhood within the terreiro and how they learn to deal with the demands
involved in religious habitus. In this case, it is an ethnographic research, whose adopted
individual interviews and participatory research. The research field is the Candomblé 11é Axé
Igb& Omi terreiro, with mr. Alexandre Cheuen de Logun Edé. The roca de santo is located in
the city of Sdo Jodo de Meriti, in the Baixada Fluminense, and recognizing the importance of
children's performance in academic research, we chose to meet, listen to and accompany 3
children aged between 4 and 12 years. Listening to these children, my research seeks to build
an experience, which places Candomblé as the holder of an ancient world view, of African base,
with values based on an ancient world view, of African base, which partly contradicts values
of the reason of the State and, therefore, of the school, as these in many moments, are still
anchored in a Eurocentric vision (white, Christian and anti-African).

Keywords: Education. African Matrix Religions. Children. Belonging



AGBARA

RODRIGUES, M. Q. P. Igha ewe Candomblecist: Awon ¢ko ti awon omode ko ni terreiro ilé
axé ighd omi, 2021. 94f. Dissertacdo (Mestrado em Educacdo, Cultura e Comunicacdo em
Periferias Urbanas) — Faculdade de Educacdo da Baixada Fluminense, Universidade do Estado
do Rio de Janeiro, Duque de Caxias, 2021.

Nitori wiwo awon oniruuru ti awon ¢sin ti o wa ni [lu Brazil, won yan Candomblé, eyiti
a fi aami-itoka r¢ han nipa idilowo, inunibini ati ipalglo, ti o da lori ero ti emi ti awon ise ati
awon olukopa re. Itupale ti a dabaa nibi, ni ero lati se iwadii nipase akiyesi ati ifetisi ikunsinu
ti awon omode ti o 19 si terreiro, ati ni oye bi won se ni iriri ewe laarin terreiro ati bii won se ko
¢ko lati se pelu awon ibeere ti 0 j¢ pelu ihuwasi ¢sin. Ni oran yii, o j¢ iwadii ti eda-ara ilu, ti
awon iforowanilenuwo ti ara e¢ni ti a gba wole ati iwadii ikopa. Aaye iwadi j¢ Candomblé 11¢
Axé Igba Omi terreiro, pelu mr. Alexandre Cheuen de Logun Edé. Roga de santo wa ni ilu S&o
Jodo de Meriti, ni Baixada Fluminense, ati riri pataki ti is¢ awon omode ni iwadii ¢k, a yan
lati pade, tetisi ati tele pelu awon gmode 3 ti o wa laarin odun merin si 12. Nfeti si awon gmode
wony 1, iwadii mi n wa lati ko iriri kan, eyiti o fi Candomblé¢ si di dimu ti wiwo agbaye atijo,
pelu ipile Afirika kan, pelu awon iye ti o da lori wiwo agbaye atijo, da lori Afirika, eyiti o tako
ni apakan awon iwulo idi ti ilu ati, nitorinaa, ti ile-iwe, bii eyi ni opolopo awon asiko, si tun wa
ni ojuran ninu iran Eurocentric kan (funfun, Kristiani ati alatako).

Awon botini: Ekg. Awon ¢sin. Awon Omo. iwe Matrix .Awon omode.
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INTRODUCAO

A minha trajetoria ao longo da realizagdo desta dissertagdo foi um sucessivo aproximar
e distanciar. Ou como sugere STRAUSS (1976), “um movimento de estranhar-se em si mesmo
e familiarizar-se com os outros.”

A escolha do tema ndo foi por uma imposi¢cdo académica, e sim por minha vivéncia
dentro do terreiro de Candomblé. As religides afro-brasileiras sempre estiveram como tema de
meu interesse. Dentre outros motivos, a minha condicgéo de filho de santo! e uma necessidade
de visibilidade do objeto de estudo que defendo como uma posicdo politica, que s6 aumentou
com a minha entrada no Programa de P6s-Graduagdo em Educacdo, Cultura e Comunicacgéo
em Periferias da Faculdade de Educacédo da Baixada Fluminense (UERJ/FEBF).

Nesta perspectiva, quero iniciar este trabalho dissertativo, apresentando um itan que, na
cosSmo concepc¢ado iorubana, sdo experiéncias vivas ancestrais, preservadas nas comunidades
tradicionais de terreiro, que cultuam o Candomblé de todas as nacbes no Brasil. Para
entendermos o conceito de itan , trazemos primeiro PRANDI,?, que conceitua itdn como sendo
um texto regido segundo uma leitura de mundo, usado como um instrumento de resisténcia e
um grande elemento da religiosidade popular, que vem sofrendo ao longo do tempo com uma
visdo estereotipada e colonialista, que nega e inviabiliza os direitos dos praticantes dessa
religido.

Segundo BENISTE®(1997), os itans apresentam como caracteristica um modelo de
narrativa de carater mitico. Neste sentindo, é a partir do recurso que os itans utilizam, que se
tem acesso ao “outro lado do conhecimento” e, por meio deles, passa a ser possivel equacionar
questdes para as quais as ciéncias humanas ndo apresentam respostas. Pensando o itdn como

um elemento mitico e vivo, que se atualiza com cotidiano, este pesquisador pretende trabalhar

ISer filho(a) de santo, quer dizer ser filho de um orixa (orisa). E significa que a pessoa é iniciada (iyawo) no
candomblé. Sdo os novos iniciados do Orisa na casa de candomblé, durante o periodo de sete anos, e serdo
subordinados pelas pessoas de cargos/posto da casa. Devem obediéncia aos seus mais velhos. E deverdo concluir
suas obrigacoes de 1, 3 e 7 anos. Ser iyawo, além de outros preceitos, € permanecer recolhido por um periodo
de 21 dias, passando por doutrinas e fundamentos, para conceber a forga do Orisa. Saem da vida material e
nascem na vida espiritual com um novo nome: ortinko. Beniste (1997)

2 Reginaldo Prandi. Mitologia dos Orixas. S&o Paulo: Companhia das Letras, 2019, em que reuniu varios mitos
que nos mostram como se da a relagdo das divindades com os iorubanos, o que fazem, o que querem e, nesse
caso, como ensinaram os homens a sobreviver durante o século.

3 José Beniste. Mitos yorubas: o outro lado do conhecimento. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2006. Um historiador
e pesquisador destacado dos cultos afro-brasileiros, iniciado no Candomblé da nacdo Ketu,
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com o conceito que valoriza as experiéncias vividas pelo grupo, respeitando o tradicional, e que
se reinventam mediante as necessidades presentes nas comunidades tradicionais de terreiro.
Penso que o campo das religides de matriz africana utiliza-se de uma realidade, cuja

oralidade possui uma importancia ancestral, heranca vinda das mais diversas regides da Africa:

[...] Uma sociedade oral reconhece a fala ndo apenas como um meio de preservacgao
da sabedoria dos ancestrais, venerada no que poderiamos chamar elocugdes-chaves,
isto é, a tradicdo oral. [...] Quase em toda parte, a palavra tem um poder misterioso,
pois palavras criam coisas. [...] A oralidade é uma atitude diante da realidade e ndo
auséncia de uma habilidade (VANSINA, 2011, p.139-140).

Dentro do terreiro, o itan é um dos principais instrumentos para o repasse, compreensao
e manutencdo das tradi¢cbes do Candomblé. Por isso, essas tradicdes possuem o segredo e a
oralidade como mola propulsora, como forma de guardar ensinamentos ritualisticos aprendidos
com 0s mais antigos da religiéo.

Deste modo, trago para dentro desta pesquisa, o itdn que conta a histéria da criagdo do

mundo, segundo a mitologia iorubana:

Quando “Olorun” decidiu criar a terra, chamou “Obatala”, (O Rei do Pano Branco),
entregou-lhe o “Apo iwa” (bolsa da existéncia) e deu-lhe instru¢des necessarias para
a realizacdo da magna tarefa... E mandou que ele fosse criar o mundo. “Obatala”,
entdo, chamou os outros orixas para irem com ele. “Oduduwa” disse que, antes de
viajar, tinha que dar uma obrigag¢do. Todos os orixas partiram e “Oduduwa” ficou. No
caminho “Obatala” encontrou “EXU”. Este, o grande controlador e transportador de
sacrificios que domina os caminhos. “EX(” lembrou que “Obatala” tinha esquecido
de dar obrigagdes antes de viajar. “Obatala” ndo ligou e seguiu viagem... E foi assim
que “Ex0” sentenciou que nada do que ele se propunha a fazer seria realizado. Mais
adiante, “Obatala” sentiu sede, mas ndo parou... Passou por um rio, mas ndo parou.
Passou por uma aldeia onde lhe ofereceram leite, mas ele ndo aceitou. A sede foi
ficando insuportavel. De repente, “Obatala” viu “igi ope”. Sem conseguir se conter
diante da sede, abriu o tronco da palmeira com sua “opa soro” (cajado). E bebeu o
vinho da palma... até desmaiar. Enquanto isso, “Oduduwa” foi consultar “Ifa”. Ele fez
suas obrigacBes, conforme o jogo do “Babalawo”. “Oduduwa” levou para o
“Babalawo” cinco galinhas, das que t€m cinco dedos em cada pé, cinco pombos, um
camaledo, dois mil elos de corrente e todos elementos que acompanham o sacrificio.
O “Babalawo” apanhou estes tltimos e uma pena da cabeca de cada ave e devolveu
a “Oduduwa” as correntes, as aves e o camaledo vivos. A Ultima coisa que
“Oduduwa” tinha que fazer era levar uma oferenda a “Olorun”. Quando “Olorun” viu
“Oduduwa” ficou zangado, dizendo que tinha dado ordens para que todos os “0Orixa”
acompanhassem “Obatald”. “Oduduwa” explicou que estava seguindo ordens de
“Ifa”. “Olorun” entdo aceitou a oferenda. Neste momento, “Olorun” lembrou que
tinha esquecido de colocar no “Apo Iwa” (bolsa da existéncia) um pequeno saco
contendo terra, um dos ingredientes necessarios para a cria¢do do mundo. Pediu entdo
a “Oduduwa” que levasse o saco e entregasse a “Obatala”. “Oduduwa” viajou... E,
encontrou “Obatala” ainda desmaiado, na beira do caminho, com os outros “orixds”
a sua volta, sem saber o que fazer. “Oduduwa” tentou acordar “Obatala”, mas nio
conseguiu. “Oduduwa”. Entéo, pegou o saco de terra de volta para “Olorun”. Ao ouvir
toda a historia, ele decidiu entregar o0 saco a “Oduduwa”, com terra, num saco ou
concha de ighin (caracol) uma galinha e um dendezeiro. “Oduduwa” pegou o saco,
foi até o lugar determinado por “Olorun” e criou a terra. “Oduduwa” langou a terra
sobre a 4gua, e nela colocou a palmeira e enviou “Eyele”, a pomba, para esparrama-
la. “Eyele” trabalhou muito tempo. Para apressar a tarefa, “Oduduwa” enviou as cinco
galinhas de cinco dedos em cada pé. Estas removeram e espalharam a terra
imediatamente em todas as direcdes, a direita, a esquerda e ao centro, a perder de vista.
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Elas continuaram durante algum tempo. “Oduduwa” quis saber se a terra estava firme.
Enviou o camaledo que, com muita precaucdo, colocou primeiro uma pata, tateando,
apoiando-se sobre esta pata, colocando a outra e assim, sucessivamente, até que sentiu
a terra firme sob suas patas. “Ole”? _ “Kole”? _ Ela esta firme? _ Ela ndo esta
firme? Quando o camaledo pisou por todos os lados, “Oduduwa” tentou por sua vez.
“Oduduwa” foi o primeiro orixa a pisar na terra. Neste meio tempo, “Obatala”
acordou e vendo-se s6 sem o “apo iwa”, retornou a “Olorun”’, lamentando-se de ter
sido despojado do “apo”. “Olorun” tentou apazigua-lo e, em compensagdo,
transmitiu-lhe o saber profundo e o poder que lhe permitiu criar todos os tipos de seres
que iriam povoar a terra. (PRANDI, 2019, pag. 509).

O itan foi escolhido, porque pude perceber com minhas idas e vindas ao campo
pesquisado, que ele é um instrumento muito utilizado pelo babalorixa e seus mais velhos para
trazer aprendizados sobre 0s orixas e a religido para 0s mais novos, principalmente as criancas.
Percebe-se, desse modo, que os itans circulam por esses espagos, constituindo uma forma que
o Candomblé encontrou de preservar a ancestralidade africana, e com um poder de, ao longo
dos anos, refazer os lacos com a “Terra mae”, ajudando a manter e a recriar tradi¢des,
reconstruindo, mesmo que em termos simbolicos, as familias que, como parte da estratégia do
sistema escravagista, foram completamente esfaceladas.

E bem verdade também que busquei explorar as vantagens de eu ser uma pessoa de
dentro, praticante do candomblé da nagdo “Efan” (Efon), um iniciado para o orixa “Oxaguian”,
da aldeia de Obatald, o orixa conhecido como comedor de inhame, aquele que nasceu sem
cabeca, e ganhou uma do orixa “Eku”. Mas, a0 mesmo tempo, procurei me policiar para
distinguir o pesquisador do filho de santo. Tive o cuidado de ndo criar situagdes
constrangedoras, buscando que prevalecessem as noc¢des de respeito e hierarquia, pois ndo sou
membro do terreiro pesquisado e muito menos filho de santo do babalorixa.

Utilizando os itans ainda como recurso de aprendizagens dentro dos terreiros, podemos
perceber que eles apresentam muitas leituras de mundo e, minha experiéncia de vida, colocou-
me diante de duas delas: a leitura como afrorreligioso e a leitura como educador
periférico/pesquisador. Essas leituras de mundo vém, ao longo dos tempos, mostrando que
resistir € uma forma de lutar contra todas as formas de opressdo e marginalizagcdo, como lutam
os de origem africana que, no presente, tém seus cultos afrorreligiosos postos em risco com o
aumento de governos arbitrarios e antidemocraticos. Nossas criangas e sua infancia correm
muito risco em governos de retrocessos, mesmo ndo tendo consciéncia de tal fato. Como nos

diz Nogueira®* (2019), “apenas o protagonismo da infancia pode enfrentar de modo qualificado

“Renato Nogueira em seu livro: O poder da infancia: espiritualidade e politica em afroperspectiva. Momento —
Dialogos em Educagéo.
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as crises politicas mais severas. E preciso ouvir o que essas criancas de terreiro tém a nos dizer
sobre suas infancias, e respeitar seu protagonismo infantil.

A escuta das criancas do terreiro sobre suas vivéncias felizes ajudou-me a compreender
as escolhas profissionais, politicas e académicas de cunho pessoal. Através de suas historias,
percebi a pertinéncia do tema e entendi que a escrita académica ndo precisa estar dissociada de
mim. Antes de analisar o dito pelo ndo-dito das criancas, optei por rememorar a minha infancia
e entender o sentindo do meu dito e do meu néo-dito, compreender como 0 meu passado se
impde na minha escrita.

Esta escolha metodoldgica relaciona-se com as abordagens afrodescendentes e pesquisa
participante (BRANDAO, 2006), possibilidades metodoldgicas que permitem que o negro,
antes considerado apenas objeto de estudo, possa agora tornar-se pesquisador da sua propria
realidade (MUNANGA, 1996). O autor recorda-se de que ha algum tempo algumas pessoas
diziam que o negro ndo podia estudar sua propria realidade, porque ele tem envolvimento
emocional, ndo pode tomar distancia, ndo Ihe é possivel desenvolver a objetividade. Ainda
segundo BRANDAO (2006), atualmente, a emocdo e a emotividade s&o motivos de

conhecimento, e ndo obstaculos.

[...] E preciso mergulhar na pesquisa e aprender a enxerga-la ndo com o um expectador
ocularista e intelectualista que se restringe a ver o0 mundo através de evidéncias,
perspectivas, pontos de vista, teorias, etc, mas como que tem e que é, e isso aplica em
estar envolvido na pesquisa de muitos e variados modos que a nossa condi¢do do
corpo nos permite (ALVES, 2006, p.44 apud. SOUSA, 2010, p.19).

Para mergulhar na pesquisa, para enxerga-la a partir de mim, como parte do meu ser,
foi preciso antes mergulhar na minha historia. Para nds negros que somos expropriados de nossa
prépria identidade, o movimento realizado na pesquisa é de resgate, de apropriar-se das
historias.

Conhecer a sua propria realidade. Participar da producdo do conhecimento e tomar
posse dele. Aprender a escrever a sua historia de classe. Aprender a reescrever a
histéria através da sua histéria. Ter no agente da pesquisa uma espécie de gente que
serve. Uma gente aliada, armada dos conhecimentos cientificos que foram sempre
negados ao povo, aqueles para quem a pesquisa participante — onde afinal
pesquisadores e pesquisados sdo sujeitos de um mesmo trabalho comum, ainda que
com situacles e tarefas diferentes- pretende ser um instrumento de reconquista
popular (BRANDAO, 2006, p.11).

Assim, através da pesquisa, estou resgatando minha prépria memoria e historia que
estavam escondidas, esquecidas e negadas. Este resgate foi se construindo ao longo da trajetoria
de pesquisa e acredito que se perpetuara ao longo da vida. Aqui refaco as trilhas que permitiram

este resgate, este reencontro, esta pesquisa.
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Entdo, tenho inicio, com as recordacdes conservadas em minha memoria que, ora
mostram-se muito vivas, ora mostram-se quase apagadas. Revisita-las, possibilitou um encontro
comigo mesmo nas diferentes situacfes de uma trajetoria composta por muitas lutas, por muitas
dificuldades para realizacdo de meus sonhos, por muitos encontros e desencontros, por muitos
sabores e dissabores, por muito siléncio e por muitas conversas com meus pensamentos. Entre
o siléncio encontrado em minha casa, sobre o sofa da sala, sobre a cama do quarto, na mesa da
cozinha, nos momentos de refugio nas funcBes do terreiro, quando dirigia o carro, eu
conversava comigo mesmo sobre as inquietudes, os medos. Este siléncio e, muitas vezes, 0s
espacos barulhentos, ndo me limitavam, pelo contrario, abriam-me possibilidades, alargavam
fronteiras, pois deles surgiram palavras, argumentagdes, interrogacdes em que “minha procura”
se firmou na esséncia dessa trajetoria, mesmo sem ter consciéncia dos caminhos que iria
percorrer.

Rememorar os acontecimentos de minha vida é fazer emergir o empério do vivido, do
desejado, do fantasiado, do conquistado. Filho primogénito de uma familia de afrodescendentes
mineiros, que vieram para o Rio de Janeiro muito novos, para refazerem suas vidas. Tenho do
lado materno, a referéncia e a determinacdo da jovem afrodescendente, que substituiu o tempo
de aprender as primeiras letras, pelo trabalho nos engenhos de cana-de-aglcar na cidade de
Matip6-MG. Do lado paterno, trago a referéncia da persisténcia, resisténcia e seriedade do
jovem negro na luta por uma vida melhor. Ter nascido dessa unido possui um significado muito
especial, que nédo pode ser traduzido por qualquer intento de justificativa sobre a minha historia
de vida. Contudo, a simples tentativa fortalece o sentimento de que o tempo passa, as pessoas
mudam, mas as experiéncias que vao sendo vividas, ao longo dos anos, compdem a nossa
propria esséncia, condicionam e provocam 0S nossos sonhos, sao referéncias para as nossas
perspectivas.

Pensando nessa historia de vida, a sensa¢ado € de que nao deixei de ser, ainda, 0 morador
do bairro periférico de Saracuruna, que adorava brincar nos campos, que transformava qualquer
madeira em “Onibus, que qualquer comprimento de corddo se transformava em uma “cama-de-
gato” ou qualquer recipiente de metal em “pé-na-lata”, que ia a escola a pé, que escalava
arvores, mesmo com medo de cair. Com uma infancia marcada por limitagbes de todas as
ordens, mas com uma alegria muito grande de conviver com pessoas de diferentes cores, idades
e credos, que me foi possivel desenvolver o gosto por sonhar, produzindo novos sentidos para
a vida, indo além do que as condigdes concretas de existéncia naquela época favoreciam.

Fazer esta reflexdo, s6 foi possivel, pois de frente com a realidade daquelas criancas do

terreiro, quis buscar minhas memorias da vida escolar como ponto de partida para a elaboracéo
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da pesquisa. Em alguns momentos me questionei sobre a pertinéncia da pesquisa para as
criancas, qual o papel dela na vida dos sujeitos participantes e a relevancia para as comunidades
tradicionais de terreiro. Hoje, consigo compreender que, antes de tornar-se importante para
qualquer um deles, a pesquisa tem sido significativa e transformou a minha vida. Quando ouvia
os relatos daquelas criancgas, eu as ouvia falarem de mim.

E, pensando na minha trajetoria, voltei ao ano de 1990: quando aos sete anos, ingressei
na 1.2 série na E. M. Jayme Fichman, localizada no municipio de Duque de Caxias/RJ. Um
mundo novo, estranho, com inimeras salas de aulas, muitas criangas juntas que circulavam em
UM mMesmo espago, que corriam, que gritavam, que se aproximavam, que merendavam, que
construiam uma nova rotina, novas regras e novas licdes. Adorava ir a escola porque me sentia
importante com a primeira mochila em que carregava cadernos, lapis, borracha e a cartilha
“Alegria do Saber”. Recordo-me de que, diferentemente dos momentos em casa, ndo usava a
imaginacao na escola, mas gostava de fazer a licdo do “bebé”, do “cuia”, do “dado”, da “uva”,
da “Zaz4”. Adorava contornar as letras pontilhadas, copiar as silabas, palavras e frases: “O
cachorro bebe na cuia”; “O dedo é de Didi”; “O bebé baba”. Fazer essa licdo em nada era dificil,
mas cachorro, dedo e dado eu sabia 0 que eram, mas e cuia e Zaza? O que eram essas Coisas,
ou pessoas? Com isso, descobri que minha letra ficava linda nas cépias e nos contornos da
cartilha, mas ndo sabia o significado de algumas palavras que a professora falava. Quantas
descobertas profundas para uma crianca com sete anos!

Sem perder o gosto de ir a escola, iniciei “minha procura” para aprender a ler e a
escrever, mas até entdo, ndo sabia a importancia dessa conquista para a vida social. No tempo
de escola pouco produzia, pouco criava, pouco imaginava, pois as atividades de instru¢éo, eram
baseadas no ensino de leitura, escrita e matematica, nas ciéncias naturais e sociais e em outras
atividades ligadas ao curriculo formal para cada série. Uma grande énfase era dada a repeticéo,
as rotinas de trabalho na sala de aula passavam pela leitura individual e em voz alta das ligdes.
Estudar matematica era frustrante, 0 que mais assustava era o dia da sabatina, para o qual os
alunos deviam ter decorado a tabuada. Cometer um erro, N0 momento em que a professora
perguntava individualmente, era fatal. Tenho fortes recordacdes da separacdo da turma entre
“fileiras dos sabidos” e “fileiras dos burros”’. Até a oitava série, os valores tradicionais estavam
presentes, os professores apresentavam uma postura autoritaria, as aulas praticamente ndo se
diferenciavam quanto a estrutura de apresentacdo de conteudo e aplicagdo de exercicios, 0s
conceitos e formulas deveriam ser repetidos e memorizados, o intenso controle disciplinar era
constante, tanto dentro quanto fora das salas de aula. Dedicar-se aos estudos, naquele momento,

representava, em primeiro lugar, a chance de ficar isento da “vergonha de ndo saber”; depois,
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surgia como a busca da valorizacdo atribuida pelo professor aos alunos com os melhores
desempenhos; e, por fim, significava entrar no jogo da competicao entre colegas pelas melhores
notas. Um dos momentos mais esperados era o resultado final e a aprovacdo para a série
seguinte, quando um novo ciclo recomegava.

Foi em meio a essas vivéncias, que optei pela profissdo de professor. A escolha pelo
magistério se deu em 1997, uma época em que nao sabia ao certo 0 que queria. Sabia apenas o
que ndo queria: lidar com ndmeros, estudar contabilidade, fazer equacgbes, calcular
porcentagens. Optei, assim, pelo caminho da educacéo e, ao ingressar no curso Normal, no C.
E. Dr. Alfredo Backer (uma escola estadual), iniciei reflexdes, ndo sistematicas, sobre a pratica
pedagdgica desenvolvida no interior das salas de aula. Comecava a se delinear, nesse periodo,
a minha busca por um novo sentido para a experiéncia vivida na escola.

Comecei efetivamente a formular questdes a partir das provocagdes frequentes dos
professores, que procuravam ir além de sua fungdo de transmitir objetivamente algumas
informacdes técnicas. A afirmacdo da necessaria postura politica diante da realidade, um dos
tracos mais fortes dessa fase de minha formacao, teve uma influéncia direta desses professores,
que demonstravam ser pessoas engajadas, que lutavam pelos seus e pelos nossos direitos,
lutavam por uma educacéo publica de qualidade.

Esta escola de Ensino Médio, muito diferente da escola onde cursei todo o fundamental,
permitiu-me, a cada novo dia, vivenciar diferentes relacdes, com uma grande diversidade de
colegas, tentando entender o valor que estava implicito nas atividades pedagdgicas. Atividades
estas que, objetivamente, instrumentalizavam profissionais em formagdo para o efetivo
exercicio profissional.

Nesse viés, teve um papel fundamental a convivéncia com os colegas nas atividades
livres em diferentes espacos, que também devem ser considerados como espacos de
aprendizagem. Eram marcantes 0s momentos de reunides formais ou informais, como as que se
realizavam no grémio estudantil; 0s jogos e momentos de recrea¢do no ginasio; a espera para o
inicio das aulas. Assim, emergia o desejo de aprofundar a reflexdo sobre as praticas educativas
e as relacBes entre 0s sujeitos dessas praxis, no seu processo de construgcdo de conhecimento.
Nascia, pois, o interesse pelos atos de ensinar e aprender, partindo da reflex&o sobre a educagéo
como uma prética social que, na perspectiva escolar, pouco evidenciava o seu lado prazeroso.
Era o comeco de um direcionamento profissional, o despertar do desejo de atuar no campo da
docéncia, no sentido de promover transformac@es necessarias para que essa atuagao viesse a

contribuir com o enrigquecimento da vida e da formacao de sujeitos autbnomos.
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No ano de 2000, conclui o Normal e o desejo de prosseguir os estudos foi crescente. A
ideia era optar pela continuidade dos estudos em nivel superior em cursos mais valorizados
socialmente, elevando as chances de sucesso diante das barreiras da seletividade profissional,
pensando em investir em uma carreira que trouxesse uma efetiva ascenséo social ou beneficios
econdmicos. Nesse contexto, ndo restava tempo para construir sonhos, para pensar em novas
possibilidades para a vida, para produzir uma outra realidade. No entanto, ndo foi o que eu fiz.
Deixei de pensar nessa ascensdo social e econdmica, para dar continuidade ao meu sonho de
prosseguir a carreira do magistério.

No ano de 2002, iniciei o curso de Letras (Port./Esp.), na extinta Universidade da
Cidade. Durante o Curso, iniciei um processo muito rico de sistematizacdo dos problemas que
tanto me sensibilizaram durante a experiéncia escolar. O curso transcorreu entre descobertas,
reflexdes, mudancas de visdo de mundo. Para tanto, foram significativas as atividades didaticas
realizadas nas disciplinas curriculares e, muito especialmente, as atividades da iniciagdo
cientifica. E necessério registrar, ainda, a relevancia dos momentos de convivéncia com 0s
sujeitos que fizeram e fazem o dia a dia da universidade, o estar nos patios, corredores, escadas,
auditorios, biblioteca, salas de reunido, laboratorios, o observar 0s murais, ou seja, toda a
ambiéncia promovida era indiscutivelmente um convite a alegria de aprender, de produzir
conhecimento, de viver a universidade, de pensar e viver o mundo.

Apbs o término da Graduacao, prestei meu primeiro concurso para professor, assumindo
minha primeira matricula publica como docente dos Anos Iniciais, pela Prefeitura de S&o
Gongalo, no Rio de Janeiro. O inicio deste periodo me trouxe muitas incertezas, medos e
interrogacdes. Ao ver as metaforas que as criangas eram capazes de produzir, eu pensava: serd
que estou preparado, de fato, para dar aula? Tornei-me mais fragil, mais atencioso, mais
proximo desse mundo infantil, que era tdo distante de minha vida! Para muitos dos
questionamentos infantis, ndo tinha respostas. Foi quando descobri como as criancas sao sabias,
como estabelecem relagGes, como possuem argumentacdes consistentes, como séo libertas,
espontaneas, afetivas, verdadeiras, inocentes. Essas sdo virtudes infantis que descobri ali, bem
proximas ao olhar, aos gestos, as expressoes e falas de uma infancia sem pudores e sem medos.

A busca por respostas prontas me levou a fazer um curso de especializacdo em
Psicopedagogia e, para tentar buscar possiveis solu¢cdes dos meus questionamentos, neste
periodo, iniciou-se outra histéria... Foi, apds este curso, que comecei a entender um pouco sobre
desenvolvimento infantil e a forma do pensamento da crianca. Como isso era dificil! Alias,
como ¢ dificil! Romper com a barreira adulta, com os pressupostos adultos e olhar para as

criancas sob sua perspectiva. Tudo isso é um diferencial envolto numa passagem complexa para
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o professor. O adulto ndo pensa melhor ou pior que a crianga, simplesmente pensa diferente.
Assim, descobri o quédo é importante o papel do professor no inicio do processo de formacéo.

Esse periodo, em que relacionava pratica com teoria, foi quando comecei a trazer para
a consciéncia aquilo que estava na intui¢do, por meio dos registros escritos que abarcavam meu
fazer em termos de planejamento, intervencdes, das falas das criangas e da visdo tedrica.
Sempre procurando nesse universo de possibilidades, aprendi a selecionar o que servia para
minha atuacdo. O que nao servia, ndo era descartado, muito pelo contrério, ajudava-me a
argumentar, a entender o diferente, a interpretar o que néo era aceito.

Tal percurso desafiador também me possibilitou, logo em seguida, outras aprovacoes
em concursos: Cachoeira de Macacu, Itaborai, Rio de Janeiro, Nova Iguacu, Belford Roxo e
Mesquita. ApoOs passar por todos estes municipios, consegui assumir uma matricula na
Prefeitura de Duque de Caxias como Professor Especialista Orientador Pedagdgico, com uma
funcdo nova, voltada a formacdo de professores. O foco se movia, por conseguinte, para a
analise das praticas em sala de aula, do que as criancas aprendiam, quais intervencgdes estavam
em jogo no trabalho pedagdgico, além de produzir muitos, mas muitos registros, densos e
intensos, com a responsabilidade de elaborar possiveis soluces nas praticas, concepcoes e
teorias, além de discutir, investigar e acompanhar os dados de aprendizagem, a fim de um
levantamento das demandas de formacéo.

Toda minha trajet6ria por esses municipios e, agora, como Orientador Pedagogico,
trouxe-me o entendimento de que precisamos conhecer diferentes frentes de trabalho, as
distintas concepcdes e praticas presentes no campo educacional, a maneira de abordar
determinados assuntos e a importancia de ndo se prender a “preconceitos conceituais”.

No desenrolar das experiéncias supracitadas, mesmo sem ainda ter me iniciado no
Candomblé, surgiu meu interesse em adquirir conhecimento sobre as religides afro-brasileiras
e seus praticantes pois, além da rejei¢do, havia uma visao muito “folclérica” da religido em si.
Ressalte-se que, neste momento, eu ainda era catdlico, estava ativamente engajado na Pastoral
da Juventude, na coordenacdo Diocesana de Duque de Caxias e S&o Jodo de Meriti, em
consonancia com a Coordenacdo do Leste 1, a unido de todas as Dioceses do Estado do Rio de
Janeiro. Entretanto, comecava um processo de descoberta de uma nova identidade, em que
passei a me reconhecer nas leituras sobre a religido candomblecista e a cuidar dos meus alunos
que sofriam rejeicdo por parte dos seus colegas de classe e funcionarios, simplesmente por
professarem uma fé diferente das crencas dos demais.

Como tudo era novidade, e ndo tinha embasamento tedrico nem préatico, precisei buscar

como se davam as relagdes étnico-raciais na escola, como as religides de matriz africana eram
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abordadas dentro do curriculo escolar, e 0 que a escola fazia para socializar este aluno. A cada
nova descoberta, um aprendizado, um encantamento, uma nova paixao, um encontro. No
entanto, também percebi que ndo havia discusséo sobre as questdes ligadas ao tema no curriculo
escolar. Se pouco se aprofundava quanto a cultura brasileira, acerca da religido afro-brasileira,
nem pensar! A escola ignorava toda forma existente de diversidade, principalmente a religiosa.

Incomodado com essa situacdo e com 0s ensinamentos catélicos, o batismo e a
comunhdo, que buscava todos 0s domingos nas missas, ja ndo bastaram. Foi preciso buscar meu
reencontro ancestral no candomblé. E quando, no inicio de 2015, comego a frequentar um
terreiro. Nele, tive os primeiros contatos com a religido como Abyan®, pois, até este momento,
o Candomblé era somente uma referéncia bibliografica nos estudos individualizados que fazia.
Contudo, a vontade de sistematizar minhas leituras e problematizar sobre os aprendizados da
religido sé acontece em 2016, quando me iniciei para o Orixa Osagyan, no terreiro do
Babalorixa Wirvilen Pedro, mais conhecido como Pai Coche de lansd, da familia de Pai Edson
de Logun Edé. Contudo, ndo fiquei neste terreiro para dar continuidade a vida religiosa. Fez-se
preciso tracar um novo caminho. Foi quando encontrei o Babalorixa Alexandre de Esu, filho de
fcaro, do Alto D’Oxosse. E com este Babalorixd que dou prosseguimento as obrigacoes
exigidas. E neste inicio de caminhada como afrorreligioso do candomblé, que construo um
sentimento de pertenga, com uma visdo ampla da religido, passando a perceber na “pele” que
as religides de matriz africana geram um certo “mal-estar” dentro dos grupos de professores e
alunos, tensionando as relacBes nesses espacos. A partir deste momento, torno-me
candomblecista — professor-pedagogo- candomblecista.

Todavia, com o reencontro ancestral, percebo que era preciso iniciar uma pesquisa que
abordasse o universo religioso afro-brasileiro, em especial, o candomblé e seus praticantes (no
meu caso, estudar as criangas), como forma de construir mais um movimento de resisténcia, na
medida em que meu estudo pudesse contribuir para repensar a pratica pedagogica e, nessa
perspectiva, para uma reflexdo sobre as relacOes raciais no Brasil. Tal discussdo tornou-se
importante para mim, porque consegui enxergar que a educagdo ndo esta limitada ao espaco
escolar, que os terreiros de candomblé também sdo espacos de aprendizado nao linear,
preocupado com a preservacao e a perpetuacao das tradigdes herdadas por uma ancestralidade
africana muito forte e fundamentada na pedagogia da oralidade. Pedagogia ndo s6 baseada na
transmissdo da memoria religiosa, mas também na forma de transmissdo do conhecimento.

Foram essas reflexdes que, depois de dez anos afastado do espaco académico, fizeram-me

SAbian é um estagio de pré-iniciacdo em que a pessoa passa a participar da casa e a conhecer a vida de santo.
Algumas vezes a pessoa fica nesse estagio por anos e as vezes nunca chega a fazer santo. Beniste (1997)
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procurar pelo mestrado... Por um tema de pesquisa... Nessa busca, objetivo pensar como se déo
0s processos de aprendizagens das criangas no terreiro de candomblé, para entdo analisar sua
relacdo com a educacéo escolar.

Nao foi facil reconstruir o passado e apresenta-lo como um texto encadeado de sentidos.
Tentei fazé-lo até aqui! Nessa trajetoria, com certeza, ficaram para tras fatos importantes que
poderiam dar outro tom as memdrias, mas, neste tempo, esses foram os caminhos que indicaram
a minha procura, nos diferentes momentos da vida, por tudo aquilo que sempre quis conquistar,
até chegar ao mestrado. Uma escolha, também, repleta de tenséo no decorrer do percurso antes
do ingresso, que se deu em margo de 2018. Trouxe para 0 Mestrado minha pequena bagagem
com experiéncias de um passado vivo e cheio de inquietacdes, rupturas, avangos, retrocessos,
alegrias, tristezas, encontros, desencontros, respeito, esperanca, confianca, seguranca e crencga
no ideéario de que tudo é possivel, quando se sonha e persiste.

E nesse percurso que a presente pesquisa se constrdi, em meio as historias das criancas
candomblecistas, e as minhas histdrias de infancia, de adolescéncia, de vida adulta, que haviam
caido no esquecimento. Ao recorda-las, também as relacionava com as historias recém-
conhecidas da Dofona de Yemanja, Dofono de Ogum e Dofonitinho de Xang6, em que percebi
um entrelacamento e arrendamento entre elas. Tinhamos histdrias em comum, pois semelhantes
sdo as infancias das criangas afrodescendentes. E assim, descobri-me crianga negra, homem
negro e pesquisador negro.

Este pesquisador é negro, periférico, candomblecista, e carrego na cabeca, no peito e no
corpo, as forcas da natureza, as forcas de meus ancestrais. Por isso, como qualquer outra
religido, o Candomblé conta com a participacdo de criangas que atuam ativamente nos
processos religiosos. E, partindo das minhas vivéncias como afrorreligioso e professor das
classes populares, o presente trabalho busca problematizar o que as criancas que frequentam o
terreiro tém a dizer sobre as aprendizagens que sdo vivenciadas por elas. Como vivenciam a
inféncia dentro do terreiro e como se relacionam com a escola, buscando a dimenséo do traquejo
delas, por meio dos saberes e fazeres do terreiro como parte do processo de humanizacgéo e de
constituicdo da identidade, além da compreensdo de que maneira esses elementos se constituem
como fontes de conhecimento, dentro e fora dos terreiros. Penso que foi minha melhor escolha,
porém meu maior desafio.

Para enfrentar tais desafios, a pesquisa em desenvolvimento possui como objetivo
investigar por meio de uma escuta sensivel o que as criangas que frequentam o terreiro 11é Axé
Igba Omi , localizado na cidade de S&o Jodo de Meriti, tém a dizer sobre os saberes que séo

produzidos nesse espac¢o. Para entdo analisar o lugar que a infancia ocupa no espaco /tempo do
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terreiro e sua relacdo com o espaco escolar. Procurar entender qual é o lugar da infancia na
religido de matriz africana pelos olhos das criancas.

Nesta perspectiva, o presente trabalho contara com carater qualitativo, buscando
valorizar o singular na producdo do conhecimento. Os procedimentos para a coleta e
organizacdo das informagbes basear-se-80 nos principios éticos, pensando em utilizar a
etnografia, a conversacao, a observacdo, como vieses para o desenvolvimento da investigacao,
por aproximar o pesquisador da realidade em estudo. Tal foco remete as entrevistas e as
observagdes realizadas com trés criancas iniciadas, de faixa etaria diferentes, do espa¢o do
terreiro, escolhidas pelo Babalorixa Alexandre Cheuen, com algumas entrevistas e imagens.

A etnografia foi pensada como metodologia para entender as experiéncias de
aprendizagens das criangas, visto que presente em muitas investigagfes que se voltam para a
realidade educativa. Desse modo, posiciona-se aqui, em termos metodoldgicos, de forma
afirmativa com relacdo a utilizacdo da etnografia na pesquisa educacional, reconhecendo a
indissociabilidade entre teoria e método nesta incurséo.

Acredito que minha experiéncia, como alguém de dentro do campo de estudo, foi um
tanto diferente da maioria dos estudiosos, pois ja era iniciado quando adentrei 0s espacos do
terreiro para desenvolver a pesquisa. Tive a oportunidade e a honra de conhecer melhor este
espaco. Além de dialogar com as criancas, pude também dialogar com pessoas que sdo
referéncias religiosas no municipio e até para o candomblé fluminense, referéncias cruciais
sobre essa religido de matriz africana no contexto externo a esse universo religioso e, ainda
mais, pessoas que se definem a partir da fé, isto €, tomam a fé como simbolo delimitador de
suas identidades.

Ressalte-se que os terreiros se dedicam a defender o que acreditam ser uma heranca dos
seus ancestrais religiosos, pois entendem que o candomblé é uma religido que, para realizar
suas celebracdes, remonta sempre as suas origens africanas. E de suma importancia descobrir a
dimensdo da vivéncia da crianga no terreiro, por meio dos saberes e dos fazeres que se
constroem no ambiente religioso, como parte do processo de humanizagéo e de constituigdo da
identidade, bem como a compreensdo de como esses elementos se constituem em fontes de
conhecimento.

Pretende-se entdo estudar ndo o terreiro, mas no terreiro, buscando compreender que
nesse espaco se desenvolvem relagdes interacionais de ensino-aprendizagem, das visoes/leitura
de mundo, da ritualistica e as mudltiplas sociabilidades entre os agentes pesquisados,

questionando o0s conceitos negativos criados, ao longo dos anos, sobre estes espacos.
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Depois de apresentar a introducdo desta dissertacdo, na qual narrei toda a minha
trajetdria pessoal, baseada em uma metodologia afrodescendente em que, segundo CUNHA
(2003), 0 negro é pesquisador da sua propria realidade. Apresentarei também a historia do local
onde a pesquisa foi desenvolvida, do zelador, e de como o Candomblé surgiu na Baixada
Fluminense, buscando observar e refletir sobre a experiéncia Educacional, comunitaria e
religiosa das criancas candomblecistas.

No primeiro capitulo, apresento as leituras que ja foram produzidas sobre a historia e a
formacdo das primeiras comunidades de terreiro de candomblé na baixada fluminense. Iremos
mergulhar, também, no contexto social do bairro e da cidade onde a casa pesquisada esta
inserida. Serdo analisadas as relacfes que os terreiros afrorreligiosos tém com a cidade de Sao
Jodo Meriti. Ainda neste capitulo, conheceremos um pouco mais sobre a vida do zelador® e a
estrutura do seu terreiro, o 11é Axé Igba Omi.

No segundo capitulo, conheceremos um pouco dos protagonistas desta dissertacdo, a
partir de sua ancestralidade, ou seja, narraremos as histdrias das criancas que participaram da
pesquisa. Recorreremos a escuta atenta das criancas entrevistadas, para entendermos qual a
importancia da socializacdo das criancas do terreiro, buscando hipoteses de resposta a partir de
seus relatos, e dos relatos de seus responsaveis, babalorixa e demais membros da comunidade
do terreiro. Busca-se entender como aprendem, onde aprendem, com quem aprendem e se existe
infancia no terreiro

No terceiro capitulo, discutiremos sobre como as criangas do terreiro atuam enquanto
sujeitos, agentes da pesquisa. Serdo introduzidas as experiéncias vivenciadas por essas criangas
candomblecistas, através da andlise dos saberes e fazeres em torno dos processos de
aprendizagem de rituais no Candomblé, pensando o tempo-espaco do aprendizado.
Apresentaremos, também, uma reflexdo sobre qué didlogos a escola mantém com o que €
aprendido em outros espacos de formagdo dos sujeitos e como as criangas se articulam com o
que ¢ aprendido no terreiro.

O trabalho de campo envolveu relacbes de confianga e reciprocidade que foram
construidas, principalmente, a partir das visitas ao terreiro. Conquistei, mesmo sendo “novo de
santo” (pouco tempo de iniciado), em comparacao ao babalorixa e demais membros mais velhos

do terreiro, o respeito, o carinho e em alguns casos uma relagdo de amizade, o que ndo é muito

%0s iniciados no candomblé costumam chamar os sacerdotes de: zeladores, mae e pai de santo, baba, ya,
babalorixa, sacerdote de culto as divindades denominadas Orixas (Beniste 1997), nesse trabalho foi entrevistado
0 babalorixa Alexandre Cheuen.
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comum entre os integrantes do candomblé, pois muitas vezes ndo disponibilizam contribuir
com pessoas de outras casas de forma generosa.

Ao obter o consentimento dos entrevistados para realizar esta pesquisa e realizar
entrevistas, tenho estado propenso, segundo os cédigos da reciprocidade, a retribuir-lhes de
forma leal, apresentando uma interpretacdo densa de suas proprias interpretac@es, ndo criando
ou ndo aumentando rivalidades existentes no campo religioso e nas relacdes interpessoais dos

entrevistados.
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1 VOZES QUE (RE) EXISTEM ATRAVES DOS SABERES ANCESTRAIS

O texto a seguir esta regido segundo uma leitura de mundo de um itan de origem africana
que, com o passar dos tempos, foi aglutinado pelo Candomblé a sua histéria, com o intuito de
preservar sua ancestralidade, refazer os lacos com a “Terra mae”, manter e recriar tradicoes,
reconstruir, mesmo gque em termos simbolicos, as familias, que, como parte da estratégia do
sistema escravagista, foram completamente esfaceladas.

Pensando nesses lagos ancestrais que se criaram no Brasil, atraveés da “Terra mde”, abro
este capitulo com o itan “Logun Edé”, que segundo Prandi (2019), nasce uma crianga forte,
saudavel e muito arteiro. Senhor da caca, viveu seis meses com a mae “Oxum”, no fundo do
rio, e seis meses com o pai “Oxossi ', nas brenhas das matas. Sendo o resultado do encantamento
de “Oxossi” e “Oxum”, “Logun Edé” é uma divindade das florestas e dos rios, como podemos

Ver no itan a sequir:

[...] Conta que no periodo que estava com sua mée, “Logun Edé” parecia um peixinho.
Nadava para 14 e para c4, mas sempre com a supervisdo e o alerta de “Oxum” de que
ndo poderia sair de perto dela, pois a parte mais funda e turbulenta do rio pertenceria
a “Obd”, seu desafeto, e essa faria de tudo para fazé-lo mal para afeta-la. Mas, “Logun
Edé” ndo ouviu nada do que disse sua mae. Foi nadando, e quando viu ja estava se
afogando. “Obd ”, que perdera a orelha pelas artimanhas de “Oxum”, queria que ela
sentisse uma dor semelhante a dela e comegou a afogar o garoto. Desesperada, ndo
podia fazer nada pois ali ndo eram seus dominios, foi entdo que clamou a “Olorum”
para que salvasse seu filho. E nessa parte do “Jran” que ela se divide. Alguns dirdo
que “Olorum” pede que “lansd” crie um tornado e arremesse 0 garoto para o mar, e
que a punicdo de “Oxum” por ndo ter cuidado direito dele seria ter o filho criado por
sua mée “lemanja”. Outros vao dizer que “Olorum” salva a crianga o levando para
longe dos dominios de “Oxum” e “Obd”, na beira do riacho que banhava a aldeia de
“Ogum”, onde “lansa”, o salva, e o pega como filho. “Oya” vai terminar de cria-lo,

A9y

mas quando foge com “Xangd” o abandona com seu pai “Ogum”. Conta um outro
“Itan”, que no periodo que estava com seu pai “Oxossi”, “Oyd” e “Obaluaé”
andavam na mata quando avistaram um menino travesso com um toco de bambu
cutucando uma colmeia que caiu encima dele, fazendo com que um enxame de abelhas
0 atacasse ferozmente. “Oya” corre e entra na frente do garoto espantando os insetos
com vento. Mas a crianga estava muito ferida e quase morrendo, quando ela implora
que “Obaluaé” 0 cure com suas ervas e seus conhecimentos, e assim é feito.
Recuperado, “Oyd” sai com 0 menino para procurar seu pai, € encontra “Odé”, a
guem entrega 0 menino. “Oxosse” fica muito, muito feliz e entrega de presente a
“Oyd” um “ababé”, espelho, de ouro. (PRANDI, 2019, pag. 137).

Bom, as travessuras de “Logun Edé” sao bem notaveis e, por ser 0 mais novo dos
Orixas, recebe o titulo de principe, carinhosamente. “Logun Edé”, 0 menino que se fez rei, é
filho das florestas e dos rios. Pai precoce, eternamente jovem, para sempre belo, um cagador
que, além dos animais da floresta, aprecia os peixes do rio. E o orixa da dualidade, ora proximo

a “Oxossi”, ora proximo a “Oxum”.
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O que se percebe com este “Itan” € que é preciso ndo so falar sobre como o Candomblé
sobreviveu até os dias de hoje, mas também acerca do processo que ressignificou a diaspora
negra, numa perspectiva critica diante da tentativa de inviabilizar e silenciar esses espacos de
saberes tradicionais africanos.

Os “Itans ” sdo instrumentos utilizados no Candomblé para resgatar a memaria coletiva,
que se enraiza no territério religioso, valorizando as experiéncias vividas pelo grupo,
respeitando o tradicional, mas se reinventando mediantes as necessidades presentes.

A escolha do Itan” de “Logun Edé esta ligada ao terreiro pesquisado: o “Ilé Asé Igha
Omi”, que se localiza na cidade de Sdo Jodo Meriti, Baixada Fluminense, cujo Babalorixa é
Alexandre Cheuen de “Logun Edé”, um babalorixd que busca dar um sentindo diferenciado
para a existéncia do terreiro de candomblé no municipio, fazendo o inexistente se tornar

existente.

1.1 Contextualizando a cidade pesquisada

Por ser uma regido onde se concentram muitas comunidades tradicionais de terreiros,
elencamos 0 municipio de Séo Jodo de Meriti, integrante da Baixada Fluminense, composta por
varios municipios, que se completam e formam a Regido Metropolitana do Estado do Rio de
Janeiro. Tal regido apresentou um intenso processo de ocupacao e crescimento demografico no
século XX, acompanhado de vérios problemas ligados a situacdo de pobreza e necessidades
basicas que persistem até hoje.

Segundo o IBGE (2000), apenas 0,3% (188.888) da populacéo brasileira se declarou
como praticantes das religides de matrizes africanas. No entanto, estima-se, segundo um censo
feito por JOSE GERALDO e CLEONICE PUGGIAN (2015)7, que existem na Baixada

Fluminense aproximadamente cinco mil casas de Candomblé e Umbanda.

"ROCHA, José Geraldo. PUGIAN, Cleonice. | Censo das casas de culto de religides de matrizes africanas de Sdo
Jodo de Meriti. Rio de Janeiro: Faperj, 2015.
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Figura 1 — Mapa da Baixada Fluminense
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Fonte: WIKIPEDIA, 2021a

A populacdo da regido é marcadamente de afrodescendentes®. Do ponto de vista
religioso de matriz africana, a regido ostenta ser o local para onde veio o0 Candomblé da Bahia.
Assim sendo, a histdria da expansdo do Candomblé no Rio de Janeiro estaria associada a uma
grande migrag&o dos terreiros para a Baixada Fluminense. As casas e as personalidades mais
famosas do universo religioso de matriz africana no Rio de Janeiro estdo sediadas na regido da
Baixada Fluminense. O Ilé Op6 Afonja®, com raiz em Salvador desde 1910, estabeleceu-se no
bairro de Coelho da Rocha, em Séo Jodo de Meriti, nos finais dos anos trinta, sob a coordenacgéo
de mée Aninha, (Eugénia Ana dos Santos) da matriz em Salvador.

A cidade de S&o Jodo de Meriti, assim como as demais cidades da Baixada Fluminense,
é caracterizada pelo baixo poder aquisitivo da populacdo. As condi¢bes socioecondmicas
acabam contribuindo para que as pessoas busquem na esfera da religido as solucdes para seus
problemas. O municipio apresenta uma das maiores densidades demograficas do Brasil: com
458.673 habitantes (IBGE 2010), num total de 13 mil habitantes por quildmetro quadrado, o

8Afrodescendente é aquele que descende de africano. A palavra afrodescendente é formada por dois
adjetivos: afro, que faz referéncia ao africano, mais descendente, que é aquele que descende, de que provém por
geracdo, portanto, afrodescendente significa “descendente de africano”. Segundo o IBGE, estima-se que 200
milhdes de pessoas, que se identificam como sendo afrodescendentes, vivem nas Américas. O Brasil tem o maior
numero de pessoas de ascendéncia africana fora de seu continente.

9 11é Axé Opo Afonja significa "Casa sob o comando e o sustento do cajado de Afonja" ou Centro Cruz Santa do
Axé do Opo Afonja, que é um terreiro de candomblé fundado por Eugénia Ana dos Santos e Tio Joaquim, Oba
Sanya, em 1910, na Rua Direta de Sdo Gongalo do Retiro, 557, no bairro do Cabula, em Salvador, na Bahia. O
seu tombamento ocorreu em 28 de julho de 2000 pelo Instituto do Patrimdnio Histérico e Artistico Nacional.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Afonj%C3%A1
https://pt.wikipedia.org/wiki/Terreiro_de_candombl%C3%A9
https://pt.wikipedia.org/wiki/M%C3%A3e_Aninha
https://pt.wikipedia.org/wiki/Ob%C3%A1_Sany%C3%A1
https://pt.wikipedia.org/wiki/Ob%C3%A1_Sany%C3%A1
https://pt.wikipedia.org/wiki/1910
https://pt.wikipedia.org/wiki/Bairro
https://pt.wikipedia.org/wiki/Cabula_(Salvador)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Salvador_(Bahia)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Bahia
https://pt.wikipedia.org/wiki/Tombamento
https://pt.wikipedia.org/wiki/Instituto_do_Patrim%C3%B4nio_Hist%C3%B3rico_e_Art%C3%ADstico_Nacional
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que lhe vale o titulo de “Formigueiro das Américas”. Ex-distrito de Duque de Caxias,
conquistou a emancipacdo em 1947 a reboque do fluxo de imigrantes que chegavam para

ocupar as suas terras em busca de empregos no Rio de Janeiro.

Figura 2 — Mapa de Bairros de S&o Jodo de Meriti
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Fonte: WIKIPEDIA, 2021b

Como vemos no mapa anterior, 0 municipio de S&o Jodao de Meriti conta com 43 bairros
que, juntamente com todos 0s outros municipios da Baixada Fluminense, sofrem com uma
enorme caréncia de politicas publicas que de fato funcionem e viabilizem os direitos da
populacdo. A existéncia das primeiras casas de culto de matrizes africanas no municipio data
dos anos 20 do século passado®®. No entanto, isto ndo significa que ndo possam ter existido
outros terreiros antes dessa data.

Ao aprofundar a pesquisa na busca sobre a fundacgdo das casas e sua historia na vida
cotidiana dos moradores do municipio, compreendeu-se ndo somente a importancia da
contribuicdo das religides de matrizes africanas na configuracdo da cidade, como também a
maneira na qual a tradicéo religiosa permeia historicamente a vida dessas pessoas. Com a ajuda
do CENSO que mapeou todas as casas de religides de matrizes africanas do municipio de Sdo
Jodo de Meriti, realizado por ROCHA e PUGGIAN (2015), pode-se afirmar que a presenca das
religiGes de matrizes africanas na cidade encontra-se diluida em toda a sua extenséo geogréfica,

0ROCHA, José Geraldo. PUGIAN, Cleonice. | Censo das casas de culto de religides de matrizes africanas de S&o
Jodo de Meriti. Faperj. Rio de Janeiro. 2015. A pesquisa “I Censo das Casas de Religides Afro de Sao Jodo de
Meriti”, um dos municipios que compdem a Baixada Fluminense, trata-se de um mapeamento das casas de cultos
existentes na localidade com vistas a gerar politicas publicas de promocéo da igualdade racial.
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0 que de certa maneira corrobora com a concepcdo cultural em que se apregoa a
indissociabilidade dos valores religiosos de matrizes africanas a cotidianidade da vida do povo
brasileiro.

Ainda segundo este CENSO, a cidade conta com 250 casas de Candomblé e Umbanda,
cuja maior parte delas estdo concentradas no centro da cidade e nos bairros de Jardim Metrépole
e Eden. Os pesquisadores ROCHA e PUGGIAN (2015), suspeitam que esta divisdo pode estar
associada ao processo de ocupacéo da cidade, a especulacao imobiliaria, a existéncia de espacos

disponiveis e, ainda, a vias de acesso que poderiam ser utilizadas pelos membros das casas.

1.2 O terreiro como espaco social

O presente pesquisador acessou o terreiro de Candomblé 11é Axé Igba Omi, localizado
no bairro Jardim Noia, no Municipio de Sdo Jodo de Meriti, que estd presente no bairro ha 21
anos, pois teve sua fundacdo em 20 de janeiro de 1998 e, desde entdo, o Babalorixa Alexandre
Cheuen tem lutado e dado importantes contribui¢des socioculturais para a comunidade local,
viabilizando a dindmica das relac¢Oes raciais no que tange as discussdes acerca dos direitos dos
povos tradicionais na cidade. A seguir, podemos ver fotos que comprovam o inicio do terreiro
na comunidade e como se encontra na atualidade.

O Babalorixa'! Alexandre Cheuen ¢ casado, formado em Enfermagem e, por alguns
anos antes de fundar seu terreiro, exerceu a profissao, juntamente com a administracdo de uma
locadora que tinha no centro de Vilar dos Telles, em Séo Jodo de Meriti. Hoje é empresario do
ramo de restaurante, possui um no centro de Vilar dos Telles, que administra junto com seu
companheiro. O babé se divide entre seu empreendimento e o terreiro. Quando conversei com
ele, havia dito que deseja se dedicar somente a vida religiosa e deixar o restaurante para seu

esposo administrar.

Hlyalorixé / Babalorixa: Mae ou Pai-de-santo. E o posto mais elevado na tradic&o afro-brasileira. S&o os sacerdotes
de religido de matriz africana, responsaveis pela manutengao, preservacéo e resgate do legado ancestral, ao culto
de orixa no Brasil (Beniste,1997).
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Figura 3 — 11é Asé Ighb4d Omi no ano de Fundagéo
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Fonte: FACEBOOK, 2020.

Figura 4 — 11é Aseé Igba Omi na atualidade




Figura 5 — Faixada do antigo terreiro com o0 nome da casa.
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Fonte: FACEBOOK, 2020.
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Sua inicia¢do no Candomblé foi por algum tempo negada pela mée carnal, mas o orixa
tinha um plano na vida do Babalorixa Cheuen e assim quis que ele se iniciasse. Quem o iniciou
e deu a obrigacdo de 1 ano de iniciado foi Mée Deuza de Ogun (in memorian) que era filha de
Méae Lourdes e neta de Pai Rafael Boca Torta, de Vilar dos Telles (este terreiro esta fechado,
desde o falecimento do seu zelador). Apds o falecimento de sua iniciadora, o babalorixa deu
continuidade a sua vida religiosa com O Pai Marcos de Oya*? (in memorian), do Axé Manitoba
em Anchieta, de nacdo Ketu'3, que era filho de Pai Paulo da Pavuna. Com o Pai Marcos de Oy,
0 babalorixa tomou 3, 7, 14 e 21 anos, fechando seu ciclo no Candomblé. N&o sendo obrigatério
dar mais obrigacdes.

Contudo, mesmo tomando todas as suas obrigacdes, no Candomblé, é preciso estar
ligado a uma raiz ancestral. Foi quando o babalorixd Alexandre Cheuen buscou dar
continuidade a sua vida religiosa, onde tomou axé com a M&e Walquiria de Oxum (in
memorian), mudando sua raiz ancestral de Ketu para Axé Oxumaré!# na Bahia. Ap6s o
falecimento de sua Yalorixa, o Babalorixa Chauen resolveu permanecer no Axé Oxumareé,
dando continuidade a sua vida religiosa, agora com Olori'® Eghé'® Baba PC de Oxumaré'’, o
herdeiro da referida casa. Tudo isto para manter vivos o0s lagos com a casa matriz, ensinando 0s
filhos da casa a conhecerem a histdria viva do terreiro e suas tradi¢des de dois séculos de
existéncia na comunidade local.

Busca também dar continuidade aos ritos sagrados que fazem com que a compreensao

da realidade, dos processos sociais, culturais, da educacdo, no espaco do terreiro, sejam

12 Oyéa também conhecida lansd, provém do nome do rio na Nigéria, onde seu culto é realizado, atualmente
chamado de rio Niger. E uma divindade do fogo, como Xangd, mas também ¢é relacionada ao elemento ar,
regendo os raios. E uma das divindades que, ao lado de Ayra e Afefe Ikd, (o vento da morte), domina os ventos.

13Candomblé Ketu (pronuncia-se queto) é o mais conhecido no Brasil. Tendo origens nas tradiges dos povos da
regido Ketu, incluidos entre os iorubas (nag6s). O grupo dos Nagos sdo de origem sudanesa, também chamado
de grupo ioruba, nele encontramos os Candomblés. Os ensinamentos do Ketu séo transmitidos pelos Babalorixas
e Yalorixas através da fala (Verger, 1997).

1411é Axé Oxumaré - Casa de Oxumaré, Sociedade Cultural, Religiosa e Beneficente Sdo Salvador, esté localizada
na Avenida VVasco da Gama, bairro da Federagdo, antiga Mata Escura, Salvador, Bahia. Foi fundada inicialmente
no Calundd do Obitedd, Cachoeira, Recdncavo baiano. Foi tombado pelo Instituto do Patriménio Artistico e
Cultural da Bahia (IPAC) em 15 de dezembro de 2004.

>Nesta tradicdo entende-se que cada pessoa tem, desde o nascimento, um orixa de cabega, chamado Olori (0
senhor da cabeca). No caso de Baba PC, o termo é usado para designar que ele é o pai de todas as cabegas da
casa (Beniste ,1997)

18Eghé pode ser descrito como o grupo de pares celestes de um ser humano. Embora biologicamente, o corpo
humano € conhecido por ser o resultado da unido do 6vulo e do esperma, a maioria das religides concorda que a
alma humana vem do céu para nascer na Terra (Beniste ,1997).

17Oxumaré é orixa que liga o céu a terra. Corresponde ao Vodun Dan da cultura jeje (Verger, 1997).
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diferenciados. ‘Se queres saberes quem sou, se queres que te ensine o que sei, deixa um pouco
de ser o que tu és e esquece o que tu sabes.” (BA Hampate. apud MACHADO, 1999, p.27).

O Babalorixa Alexandre Cheuen de Logun Edé possui uma média de trezentos filhos de
santo, entre criangas, jovens, adultos e idosos. Uma pequena parte dos filhos de santo mora no
bairro em que o terreiro est4 localizado, e 0os demais moram em outros municipios, outros
estados e até diferentes paises. De todos os filhos iniciados, em média quinze deles ja possuem

casas abertas e tocam Candomblé e Umbanda.

Figura 7 — Babalorixd Alexandre Cheuen em seu antigo terreiro.

4
i

Fonte: FACEBOOK, 2020,

Héa exato 1 (um) ano, o I1é Axeé Igba Omi encontra-se em uma nova sede. Como o baba
Alexandre Cheuen possui muitos filhos de santo, e o0 antigo terreiro ndo tinha espago para uma
expansdo, ele teve a oportunidade de comprar um novo terreiro, localizado agora no bairro de
Vila Ema, em Imbarié, no Municipio de Dugue de Caxias. O terreiro é bem espacoso e, aos
poucos, 0 novo espaco vai ganhando a realidade do novo zelador. Como a maior parte da
pesquisa foi realizada no antigo endereco, ndo farei aqui uma nova contextualizacdo, apenas

uma atualizagdo deste novo momento.



Figura 8 - O Babalorixa Alexandre Cheuen na frente de seu novo terreiro.

Fonte: FACEBOOK, 2020..

Figura 9 — O Baba em
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frente de alguns quartos de santo, no quintal do terreiro.
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Fonte: FACEBOOK, 2020. .
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Figura 10 — Foto do saldo, da nova Egbé. Onde
acontecem as cerimonias festivas.
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Fonte: FACEBOOK, 2020.

Ressalte-se que o nivel de escolaridade dos filhos de santo do terreiro é bastante
diversificado, desde o Ensino Fundamental incompleto a P6s-Graduagdo. A maioria possui 0
Ensino Médio, bem como ha uma grande parcela de graduados. Todas as criancas frequentam
a escola. O babalorixa incentiva, desde muito cedo, os filhos a buscarem o estudo e faz as
cobrancas devidas em prol de bons rendimentos. Para que essas crian¢as nao sofram nenhum
tipo de preconceito pelo seu pertencimento religioso e consigam se desenvolver, tanto na escola
como no terreiro, o babalorixa delegou a tarefa a Egbomi*® Glaucia de Oxum, lya modé*® da

7

casa, um cargo que é responsavel por essas criancas. Ela fica responsavel também por

18Egbomi € o que dentro do terreiro ja cumpriu a obrigagio de sete anos (odu ejé). Apds cumprir esta fase, ele
também pode se tornar um Oyé (cargo). O mais velho é sempre o mais respeitado. E tido como um mestre, um
sdbio, ndo importando se o que for mais jovem tenha o cargo mais alto e, consequentemente, mais poder dentro
do terreiro (Beniste, 1997).

191ya modé é o Egbomi que recebe este cargo, e fica responsavel por cuidar das criangas que frequentam o terreiro
(Beniste, 1997).


https://pt.wikipedia.org/wiki/Odu_ej%C3%A9
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acompanhar as criangas fora do espaco do terreiro. Observar a vida escolar, para saber se estdo
sofrendo algum tipo de discriminacéo ou preconceito.

Os responsaveis das criancas que frequentam o terreiro sdo adeptos a religido. As
atividades profissionais das pessoas que frequentam a casa de santo sdo bem variadas, passando
por trabalhos formais com registros em carteira, funcionarios publicos, empresarios e
trabalhadores informais.

No terreiro escolhido, a presenca das criancas é surpreendentemente intensa. Estéo
presentes em grande nimero, aproximadamente umas trinta. Como j& mencionado, a maioria
frequenta porque seus pais, avos e tios sdo filhos de santo da casa, e 0 pai de santo incentiva as
criancas a expressarem aos responsaveis o desejo em frequentar, e somente com a autorizacédo
destes é permitida a permanéncia dos pequenos na religido.

Esta pesquisa buscou ouvir, através de uma escuta e um olhar sensivel, trés criancas
afrodescendentes que frequentam assiduamente o terreiro: Dofona de lemanja, Dofonitinho de
Sangd e Dofono de Ogum. Os trés foram escolhidos pelo Pai de santo e a Yakekeré da casa.
Para a selecdo das criancas, 0s responsaveis levaram em questao o fato de serem iniciadas e de
participarem assiduamente das funcdes do terreiro.

Para o zelador, as criangas tém o mesmo valor que os demais irm&os mais velhos da
casa. O babalorixa tem a consciéncia de que as criancas sdo o futuro da religido e é preciso
cultivar o amor e o interesse deles pela continuidade. Na iniciacdo das criancas cultiva-se a
esperanca de que havera continuidade da religido, com manutencédo das crengas e costumes. O
candomblé valoriza a familia, sendo assim, a crianca candomblecista é vista como uma
continuidade da familia, ela é e, deve ser, elemento nuclear e protagonista neste universo
africano.

Ficou claro, nas visitas ao terreiro e encontro com as criangas, que € por meio da
iniciacdo que elas sdo algadas a posicdo de protagonista do processo iniciatico, que se reproduz
em diversas formas de carinho: alimentagdo, roupas, colares especiais, pinturas matinais,
banhos de folhas sagradas, cantos, dancas, rezas, modos de ser e fazer dentro de uma nova
nacdo chamada candomblé. A crianga se torna protagonista da propria histéria a partir do
momento em que, ainda que seja crianca, pode ser o(a) irmdo(a) mais velho(a) de alguém, ainda
assim nédo deixando de ser a crianga em formagéo.

Com algumas conversas e observacdes, foi possivel perceber que no 11é Axé Igba Omi
existe uma presenga familiar como uma condi¢cdo natural em que 0s ensinamentos sdo

transmitidos pela oralidade dos mais velhos para os mais novos. Numa cadeia continua e
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hierarquica em que, por exemplo, o pai Ogéa® estende seu oficio ao filho, ensinando os toques
nos atabaques e como lidar com os animais durante os rituais de imolacédo; e as mées as suas
filhas, quando dos cuidados com a limpeza, o preparo dos alimentos e os ensinamentos dos
fundamentos e as dancas.

Com este relato, compreende-se a importancia dos pais biol6gicos no processo de
iniciacdo das criancas do 11é Axé Igba Omi. A presenca deles no terreiro € muito importante e
fundamental para reforcar os vinculos da memdria ancestral. Com a presenca e 0 apoio de seus
familiares no terreiro, a crianca se flexibiliza e aprende que a vida é feita de
espacos/deslocamentos e ela passa a ter seu espago, a esteira cComo sua cama, mesa e espago de
diversdo. A crianca apoiada por seus responsaveis se sente mais segura e aprende a lidar com
realidades, muitas vezes, diferentes da sua casa.

Leite (2006) indica que, diante da vulnerabilidade econémica e social da populagéo do
bairro, o terreiro torna-se um lugar de referéncia. Assim o terreiro se inscreve Como um espago
importante de efervescéncia da cultura africana de didspora (funcdo social, pois supre a
necessidade do filho quando precisa). E um lugar privilegiado de expressdo cultural negra, onde
é possivel perceber o legado de sua ancestralidade, as praticas de resisténcia e manutencdo da
identidade negra. Nele é possivel encontrarmos as referéncias em africanidades para uma
educacao negra. Afinal, no terreiro se aprende com as vivéncias, nas trocas, no coletivo, com
um forte conceito de familia.

Segundo FERREIRA (2016), € importante vivenciar essa cultura que é preservada e
recriada nos terreiros de Candomblé. As comunidades de terreiros abrigam modos de vida
singulares, complexos, constituidos de saberes especificos. Sdo saberes que percebem, sentem,
intuem, interpretam e narram o mundo. Ou seja, ha uma epistemologia, uma maneira de
conhecer propria nesses lugares de saberes que difere dos modelos epistemoldgicos
dominantes.

Entdo, pode-se dizer que o terreiro é um lugar fundamental para a estruturacdo das
culturas afrodescendentes das criancas candomblecistas. Existe uma cosmovisédo compartilhada
pela comunidade e afirmada nas relagdes dos filhos de santo com o mundo concreto e com o
mundo simbdlico, mitico. Assim, sdo delineados comportamentos diferenciados e definidos
muito mais pelas relagdes mantidas no interior do terreiro, simultaneamente irradiadas para a
comunidade, que afetam seu cotidiano, do que pelas relacdes que séo determinadas por regras

dadas na sociedade abrangente. Regras essas distanciadas dos conteldos miticos

20094 é o cargo que se ocupa da musicalidade dentro do terreiro. A fungio dos Ogans é tocar os atabaques e ajudar
a lyalorixa ou o Babalorixa nos fundamentos da casa (Beniste, 1997)
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proporcionados pelo sentimento de pertenga a uma comunidade que construiu sua histéria a

partir do conhecimento ancestral.

1.3 Corpos que (re)existem na baixada fluminense

Pensando nos saberes ancestrais que sdo preservados dentro das comunidades
tradicionais de terreiro, através das familias de santos, € muito importante pensarmos como o
candomblé se tornou historicamente um dos elementos mais essenciais para o desenvolvimento
de uma identidade negra na Baixada Fluminense. Por isso, em respeito a este contexto, € preciso
resgatar como se deu 0 processo historico dessa regido, tdo importante para o Estado do Rio de
Janeiro, e como se tornou componente de construcdo/manutencdo da identidade negra
adquirindo novas significagoes.

Sabe-se que, na travessia do oceano, os negros foram embarcados nos "tumbeiros?",
privados de tudo, viajando em condicGes precarias, despojados de sua liberdade, familia, bens
e costumes. No entanto, ndo abandonaram a religiosidade e muito menos sua heranca ancestral.
Atravessaram 0 continente com o Unico "bem" que possuiam: o proprio corpo. Um corpo
baseado no “ori”?* e no “ard”?® com memorias, marcas, sentidos, saberes, sentimento,
conhecimento, vontade; ritmo, origem e um destino incerto.

A fé (existéncia e fidelidade) foi o que sustentou o corpo dos que conseguiram chegar
até aqui. O culto aos deuses africanos no Brasil, como ja definiam VERGER (1981) e
BASTIDE (1985), ndo ¢ igual ao da Africa, e ndo foi apenas o Oceano Atlantico que
proporcionou as distingdes. Outros fatores contribuiram para que ocorresse a mudanca: a
geografia, o tempo, a cultura, os aspectos sociais, 0s episddios historicos, 0s novos sentimentos
que surgem, os novos olhares e a prépria fauna e flora contribuiram decisivamente para que

varias alteracbes fossem realizadas no rito original, além do fato de que aqui em terras

lparte dos navios (pordes) que transportava 0s negros escravos vindo da Africa para o Brasil, devido aos maus
tratos que eles eram conduzidos em pequeno espago, onde uma boa parte chegava a morte (tumba). (dicionario
Aurélio)

220ri é a cabega como uma divindade. A cabeca ¢ a parte mais proeminente porque, na realidade, é a parte mais
vital do corpo humano. Ori é todo o ase (axé) que uma pessoa tem, e sua sede é na cabega, € ela que, geralmente,
vem primeiro ao mundo e abre caminho para trazer o resto do corpo” (Beniste, 1997).

ZArd, na mitologia iorubd, é o corpo do ser humano (Beniste, 1997).
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brasileiras houve a necessidade da aglutinacdo das diversas etnias africanas, com o intuito da
preservacao e (re) existéncia do culto ancestral aos orixas.

Falar sobre 0 modo como o candomblé se ressignificou na didspora negra é falar em
uma perspectiva critica diante dos valores morais e epistémicos impostos como verdadeiros e
universais. No Brasil e na Baixada Fluminense, o candomblé se configura como um centro
formador de conhecimento em uma perspectiva holistica na qual os sujeitos envolvidos nesse
processo sdo motivados a experimentarem outras formas de aprendizado, por meio de uma
pedagogia que privilegia a fala de seus guardides, das divindades cultuadas e, sobretudo, a
vivéncia comunitaria com os demais membros partilhadores dos significados construidos nos
terreiros.

O candomblé é resultado das diasporas africanas no Brasil e esta marcado pela
pluralidade desde o seu surgimento, visto que os africanos, mesmo em seu continente,
pertenciam as diversas na¢@es, com multiplas formas de crengas e estavam em processos sociais
de interacdo e trocas politicas, econdmicas e culturais.

Para compreender como o candomblé surgiu na Baixada Fluminense, é preciso entender
que esta é uma regido que vem ganhando espaco e se afirmando ao longo dos anos. Sua
ocupacao deu-se com a fundacéo da cidade do Rio de Janeiro, no ano de 1565, quando a cidade
serviu de base para a expulsdo dos franceses que haviam ocupado a baia de Guanabara no século
XVI.

Ja havia neste periodo um forte preconceito com os praticantes de religido de matriz
africana, inclusive sendo limitadas e até impedidas a efusdo de ervas e a manipulacdo de
quaisquer substancias consideradas venenosas. O controle e a repressao ficavam cada vez mais
evidentes pois, além de proibirem a manipulacdo de ervas, passou-se também a coibir 0 uso do
toque dos atabaques de tambor nas festas e comemorac¢des. Em sua narrativa, BEZERRA
(2011) relata que, no mesmo periodo, ndo eram mais permitidos a presenca e 0s toques de
tambores para danca, cerceando qualquer possibilidade de toques para as almas, para as
entidades e para a sociabilidade humana. Nao obstante, também ficavam taxativamente
proibidos os “candomblés de pretos”, demonstrando categoricamente a existéncia de batuques
regados a forte influéncia da regionalidade negra no Recdncavo.

No final do século XIX, a cidade de Duque de Caxias comegou a receber um numero
expressivo de libertos e de escravos, principalmente oriundos da Bahia, por vontade propria ou
por consequéncia do trafico interno de escravos. No entanto, isto ndo significava que os adeptos
das cerimonias de origem africana ndo se reuniam por essas terras. Partindo desse pressuposto,

para BEZERRA (2008), a escravaria que circulava de la para ca, entre a corte e as freguesias
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do fundo da Guanabara, reuniam-se em casas de angu ou zungu, para realizar tarefas de todos
os tipos e ndo sO a escravaria, a elite senhorial adepta as tradicbes negras, ditas
“marginalizadas”, frequentavam as casas onde encontravam musicas, comidas, prostituicdo e
abrigo para os fugidos. Estas casas estariam abertas a todo tipo de gente e manifestacdes e ndo
eram bem vistas pelas autoridades policiais que frequentemente davam batidas e acabavam com
a festa.

A partir do século XIX, as freguesias do Recéncavo Guanabarino passaram a abastecer
com alimentos e madeira a cidade do Rio de Janeiro, além de armazenar e escoar a produgédo
de café do Vale do Paraiba, fatores esses que intensificaram as relacdes entre essa regido e o
polo central.

Em termos historicos, o processo de habitacdo dessa regido realizou-se no inicio do
século XX, com o progresso das obras de saneamento na cidade do Rio de Janeiro. Com 0
acentuado aumento das perseguicdes aos grupos de religido de matriz africana, observou-se um
alto indice migratério dos grupos religiosos de origem negra a partir da década de 30. As casas
de Candomblé dao inicio a uma multiplicacdo silenciosa de culto ancestral e a Baixada
Fluminense, aos poucos, vai se autoafirmando como mais um espaco de resisténcia negra, que
se consagra como a nova “Pequena Africa Brasileira”, nome dado por Heitor dos Prazeres a
uma regido do Rio de Janeiro que abrangia toda a zona Portuaria do Rio de Janeiro, Gamboa e
Salde, onde se encontram, até hoje, Comunidades Remanescentes de Quilombos da Pedra do
Sal, Santo Cristo e outras localidades. Localidades essas habitadas por escravos alforriados, que
de 1850 até 1920, foram conhecidos por “Pequena Africa”.

Neste mesmo periodo, as casas religiosas de matrizes africanas, discriminadas e
marginalizadas, que tinham suas atividades concentradas nas regi6es centrais do Rio de Janeiro,
foram obrigadas a se deslocarem ou foram orientados por seus santos a buscarem um local
sagrado mais adequado para a préatica de rituais que exigem a proximidade com a natureza para
0 seu desenvolvimento.

Em contrapartida, muitas comunidades religiosas comecaram a transferir-se para a
Baixada Fluminense, “convidadas”, em parte, pela reurbanizacido da cidade maravilhosa nas
primeiras décadas do século XX. Por isso, qualquer manifestacdo cultural e religiosa de origem
africana passou a ndo ser bem-vinda na cidade, a fim de alimentar um pensamento racista,
expresso também na intitulagdo da comunidade negra como “ragas atrasadas” ante 0 sonho da
Belle Epoque brasileira. Outro fator que estimulou essas transferéncias foi a possibilidade de
poderem comprar terrenos de baixo valor. A Baixada Fluminense comeca a ser desenhada por

homens e mulheres que chegam a nova terra para cultuar seus santos e realizar seus rituais de



41

maneiras muito diversas e que se instalam em busca, também, de oportunidade de trabalho, fato
gue se expande na regido, ou simplesmente por terem sido expulsos das regides centrais do Rio
de Janeiro.

Entre as décadas de 1920 e 1930, as principais liderancas do candomblé do Rio
comegaram a morrer: Rodolfo Bamboxé, Jodo Alab4, Cipriano de Abedé e Aninha de Xango.
Suas mortes tiveram como consequéncia o fechamento de suas casas, com excec¢do do 11é Axé
Opo6 Afonja (de mae Aninha). Estes fechamentos, no entanto, ndo significaram o fim dos
terreiros de candomblé na cidade, mas sim marcaram uma espécie de continuidade, pois a
dispersdo culminou na abertura de novas casas por toda a regido do “Grande Rio”.

Nessa época, as “casas de santo” que foram transferidas para os suburbios e para a
Baixada Fluminense, como € o caso de Dona Pequena de Oxala e por seu marido Jodo Bankolé
(herdeiros do orixa de Jodo Alabd), transferem-se da Gamboa para Bento Ribeiro e, em 1932,
em definitivo, para Mesquita, passando a ser conhecida como Casa Grande de Mesquita. Outro
célebre terreiro, transferido da regido do Centro do Rio de Janeiro para a Baixada Fluminense,
foi o 11é Axé Opd Afonja, no bairro de Coelho da Rocha, em Sao Jodo de Meriti (uma extensdo
do terreiro, de mesmo nome, fundado por mae Aninha de Xangé em Salvador, no ano de 1910).

Na década de 30, do século XX, outros fatores, além da migracdo das comunidades
religiosas de matriz africana, determinaram o deslocamento populacional para 0s municipios
da Baixada Fluminense. Primeiro, as obras de saneamento do Governo Federal, seguidas da
eletrificacdo da Central do Brasil a partir de 1935, com a instituicdo da tarifa ferroviaria, Unica
para todo o Grande Rio e, ainda, a abertura da Avenida Brasil. Aliados a estes fatores,
encontramos a instalacéo da inddstria secundaria de laranja e a introdug&o da industria Fenemé
(Fabrica Nacional de Motores). Como atrativo, também eram oferecidas oportunidades de
trabalho, aléem da oferta de terras por grileiros, a um baixo valor, atraindo as populacdes mais
pobres a migrarem para essa regiao.

Segundo a pesquisadora PEREIRA (2006), no municipio de Duque de Caxias, surgem
duas importantes entidades do movimento negro, que sdo a Unido dos Homens de Cor, suas
sessdes ou congéneres estaduais, e o Centro Cultural José do Patrocinio, entidade municipal,
entre o final dos anos de 1940 e o final dos anos 1960, respectivamente. Buscam insercao e
reconhecimento no plano sociopolitico em ambito regional relacionados com as demandas do
movimento negro nacional, buscando a ascensdo social do negro, ndo sO pela via da
escolarizacdo, da assisténcia social, mas, especialmente, pela participacdo na politica partidaria
e pela ocupacéo de espacos em agremiacOes assemelhadas. Em fins das décadas de 70 e inicio

de 80, o discurso se concentra na valorizagao étnico-racial, sem evidenciar o carater religioso,
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fazendo com que alguns lideres religiosos se afastem do movimento, dedicando-se
exclusivamente ao assentamento do seu Axé e a realizacdo de cerimdnias como casamentos e
batizados.

N&o ha como falar de religides de matrizes africanas, na Baixada Fluminense, sem
mencionar o nome de Jodo Alves Torres Filho, Jodozinho da Goméia (1914-1971), o Rei do
Candomblé, que deixou a Bahia em 1948, e chegou ao Rio de Janeiro, especificamente na
cidade de Duque de Caxias, no mesmo ano, onde abriu um terreiro. Jodozinho da Goméia, lutou
contra a invisibilidade e persegui¢cdes aos Candomblés, utilizando suas narrativas diversas,
narrativas essas que contradiziam os discursos coloniais doo seu tempo. Segundo MENDES e
FERREIRA (2021), ele criou seu espacotempo de tradicdo afrodiasporica, acolhendo,
cuidando, publicizando praticas até entdo criminalizadas pelo cunho colonial. Foi um homem
do seu tempo, mas com praticas decoloniais. Abriu as portas do seu terreiro para politicos,
gravou discos com cantigas de tipos variados de Candomblés, escritor de coluna em jornal,
citado em jornais e revistas, para além dos informes policiais tdo comuns a época.

Pensando nos terreiros como um espaco de resisténcia, Tata Londird (Jodozinho da
Gomeia) teve grande importancia na construcdo de suas narrativas decoloniais. Num periodo
em que os praticantes de Candomblé eram perseguidos e presos, ele apresenta elementos
complexos que compdem as zuelas e os axds que trazem narrativas sobre os NKkises/orixas. E
através das zuelas, que Jodozinho da Goméia apresenta o Candomblé, mesmo sendo filiado ao
Candomblé denominado Angola, no qual as falas ritualisticas séo ligadas ao que denominamos
ramo da lingua bantu (MENDES e FERREIRA, 2021).

Mesmo sendo acusado em diversos momentos de estar folclorizando o Candomblé por
divulgar as dancas, ax0s, zuelas sagradas em outros espa¢os, surgem analises que apontam suas
estratégias como forma de desmistificar o Candomblé (GAMA, 2014). Elizabeth Gama nos
chama atencéo para pensar que:

Aprender 0 que para Bastides significa “macumba para turista”, Lody e Vagner
Gongalves descrevem como inteligéncia e sensibilidade. [...]Expor a religiosidade aos
olhos leigos, relacionando religido com cultura popular, foi uma das estratégias de
reconhecimento e aceitacdo de Jodo. Mas para isso ele teria que subverter as regras
que sugeriam simplicidade no culto e, de fato, revolucionou algo que podemos notar
nos dias atuais como uma heranca de sua ousadia: a vestimenta dos orixads (MENDES
E FERREIRA, pag.42, 2020, apud GAMA, p. 82, 2014)

Essa “quebra” consciente das tradi¢cdes pode ser entendida como caminhos, estratégias
de elaboracdo de suas narrativas lidas das mais variadas formas, tanto por praticantes das

religiosidades de matriz africana, como por leigos e desconhecedores do Candomble.
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Ao longo dos tempos ndo se observaram apenas mudancas quanto a localizagéo/
deslocamento dessas comunidades da cidade do Rio de Janeiro para a Baixada Fluminense. E
preciso perceber as transformac6es processadas na sua estruturacdo fisica, associadas a variacéo
em sua designacdo. Muitas vezes, essas comunidades sdo denominadas como terreiros, uma
nomeacdo compartilhada com outras situagcdes urbanas e arquitetdnicas no Brasil. Nas
memorias, depoimentos, relatos e reflexbes, até aqui recuperados, encontram-se outras
denominacdes como casa e roca. A variacdo no uso desses termos indica transformacoes
significativas quanto as possibilidades espaciais e as praticas dessas comunidades religiosas,
bem como as assinala na passagem do tempo.

Todos os dirigentes religiosos de matriz africana tiveram sua importancia para a
construcdo do territério da Baixada Fluminense, e o Candomblé, praticado nos terreiros,
contribuiu para os primeiros cultos afros religiosos. Constata-se que o Recdncavo serviu de
base para a manutencdo da cultura afrorreligiosa no Brasil, através do candomblé, através de
seus preceitos, toques de tambores, dancas de rodas, e demais signos, que contribuiram
amplamente para provar que, bem antes do que se presumia ou pensava, até mesmo antes da
migracdo baiana, ja existiam registros das manifestacdes de cunho religioso de negros

escravistas que viviam ou transitavam pela regiéo.
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2 CONHECENDO AS CRIANCAS DA COMUNIDADE DE AXE

Por ser uma religido iniciatica, no Candomblé aprende-se pela vivéncia. Desse modo, é
a relacdo entre seus membros que possibilita 0 acesso aos saberes e fazeres que sdo passados
pela oralidade. E por meio dessas vivéncias que as criancas se humanizam e constituem sua
identidade, com a manutencéo e a renovacdo da tradicdo que continua viva no cotidiano dos
terreiros.

Pensando nessas vivéncias de terreiro, abrimos o capitulo 2 com um itan, que é um dos
instrumentos possibilitadores de aprendizado, que envolvem tradicdo e segredos, e
principalmente as criancas adoram ouvi-los. Segundo FERREIRA (2016), o itan é um dos
principais instrumentos para o repasse, compreensdo e manutencao das tradi¢cdes do candomblé,
tradicOes essas que possuem o segredo e a oralidade como mola de propulsdo; os registros
escritos existem em numero consideravel como forma de guardar ensinamentos ritualisticos
aprendidos com os mais velhos.

Buscando compreender que a tradicdo oral é passada de geracdo em geragédo, proponho
abrir este capitulo com um itan registrado por PRANDI (2019), que possui referéncia e falas
(as vezes de siléncio) dos afros religiosos, uma presenga marcante das criangas nesses mitos
reguladores do vinculo entre o povo de santo e 0s orixas, e, ainda, por se fazer muito presente

nos espacos dos terreiros, podendo ser considerado um facilitador das aprendizagens.

Os lbejis?*, os Orixas gémeos, viviam para se divertir. N&o é por acaso que eram filhos
de Oxum? e Xangd?®. Viviam tocando uns pequenos tambores magicos, que ganharam
de presente de sua mie adotiva, lemanja?’. Nessa mesma época, a Morte colocou
armadilhas em todos os caminhos e comecou a comer todos 0s humanos que caiam
na suas arapucas. Homens, mulheres, velhos ou criangas, ninguém escapava da
voracidade de Icu®®, a Morte. Icu pegava todos antes de seu tempo de morrer haver

24E representado por dois seres que s&o as divindades gémeas da vida. Ele carrega a felicidade em seu coragéo e
enxerga a vida com os olhos da infancia. Protetor das criancas, o Orixé& simboliza o nascimento e a vida. Ver
Bastide (1985).

5E uma divindade (Orix4) do candomblé, é a rainha da 4gua doce, dona dos rios e cachoeiras. Ver Bastide (1985).

25E uma divindade (Orix4) bastante cultuada pelas religides afro-brasileiras, sendo considerado deus da justica,
dos raios, dos trovdes e do fogo, além de ser conhecido como protetor dos intelectuais. Ver Bastide (1985).

2’E uma divindade (Orix4) do candomblé, deusa da nacdo de Egbé, nacdo loruba onde existe o rio lemoja
(Yemanjd). No Brasil, rainha das aguas e mares. Orixa muito respeitada e cultuada, é tida como mée de quase
todos os Orixas lorubanos. Ver Bastide (1985).

28 E o orixa que foi designado por Olodumare a conduzir o ciclo da criacéo, devendo vir todos os dias ao Aiye levar
0s homens e mulheres que ja cumpriram sua missao e devem ser reconduzidos ao Orum, retirando o0 emi (sopro
da vida), condicdo imposta para a renovagdo da existéncia, para que mais tarde Olodumare possa decidir sobre
seus destinos novamente. Sua celebragdo no ritual do Axexé comemora a volta do homem ao todo


https://pt.wikipedia.org/wiki/Olodumare
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chegado. O terror se alastrou entre os humanos. Sacerdotes, bruxos, adivinhos,
curandeiros, todos se juntaram para por um fim a obsessdo de Icu. Mas todos foram
vencidos. Os humanos continuavam morrendo antes do tempo. Os lbejis, entéo,
armaram um plano para deter Icu. Um deles foi pela trilha perigosa onde Icu armara
sua mortal armadilha. O outro seguia o irm&o escondido, acompanhando-o a distancia
por dentro do mato. O Ibeji que ia pela trilha ia tocando seu pequeno tambor. Tocava
com tanto gosto e maestria que a Morte ficou maravilhada, ndo quis que ele morresse
e 0 avisou da armadilha. Icu se pds a dancar inebriadamente, enfeiticada pelo som do
tambor do menino. Quando o irmdo se cansou de tocar, o outro, que estava escondido
no mato, trocou de lugar com o irméo, sem que Icu nada percebesse. E assim um irmao
substituia o outro e a masica jamais cessava. E Icu dangava sem fazer sequer uma
pausa. lcu, ainda que estivesse muito cansada, ndo conseguiu parar de dancar. E o
tambor continuava soando seu ritmo irresistivel. Icu j& estava esgotada e pediu ao
menino que parasse a musica por uns instantes, para que ela pudesse descansar. Icu
implorava, queria descansar um pouco. Icu ja ndo aguentava mais dancar seu tétrico
bailado. Os Ibejis entdo Ihe propuseram um pacto. A musica pararia, mas a Morte teria
que jurar que retiraria todas as armadilhas. Icu ndo tinha escolha, rendeu-se. Os
gémeos venceram. Foi assim que os Ibejis salvaram os homens e ganharam fama de
muito poderosos, porque nenhum outro orixa conseguiu ganhar aquela peleja com a
Morte. Os Ibejis sdo poderosos, mas o que eles gostam mesmo é de brincar. (PRANDI,
2019, p.375)

Em algum momento das nossas vidas ja soubemos ser criangas e poucos sao aqueles
que ndo recordam com carinho dessa fase tdo encantadora das nossas vidas. Os mais novos
residem em um mundo especial onde a brincadeira é a sua maior responsabilidade e, por isso,
deliciam-se em ndo terem de pensar em mais nada.

Por isso trago o itan de ibeji, que conta uma das narrativas existentes, desses orixas
criancas, que possuem alegria igual e tdo genuina como aquela que mora no olhar dos pequenos.
Eles sdo travessos, encontram felicidade sem saberem, mas nos deixam a mensagem de que ser
crianca é ter certeza que viver vale muito a pena!

Com a leitura do itan, podemos perceber que existe uma relagdo do Orixa Oxum com
as criancas. Oxum, dentre os varios de seus dominios, seria o Orixa da fertilidade. A Oxum,
também se atribuem a paciéncia, amor e certa meninice como seus atributos (paralelos ao
dominio das aguas doces no fluxo tranquilo e acolhedor dos lagos), necessarios para o cuidado
incondicional as criancas pequenas. Seria Oxum guem cuida para que 0S pequenos nasgam e
crescam, quem os deixa aprontar, quem os protege de maleficios sérios. Oxum seria responsavel
por cuidar das criancas, frageis fisicamente, mas que, com sua protecdo, ela as permite fazerem
suas estripulias e crescerem bem. Ha um mito, inclusive, em que Oxum transforma seus filhos
em verdadeiras joias, a quem confere muito zelo, protecao e cujo brilho a envaidece. Em outro

mito, Oxum leva para si, nos dominios das dguas doces, o tdo sonhado filho de lemanja por ela

primordial, reafirmando o grande mistério e possibilitando outras vidas. As vestes brancas, neste ritual,
simbolizam a verdade absoluta, morte e vida. Ver Bastide (1985).
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n&o ter cumprido corretamente uma obrigacdo, apos ter sido ajudada por Oxum. As criancas do
candomblé, entdo, sdo, antes de tudo, protegidas, mimadas e regidas por Oxum.

No capitulo do livro de Prandi?® dedicado aos mitos dos lbejis, encontramos a definigio
deste Orixa, que sdo duas criangas gémeas: “Os Ibejis sdo poderosos, mas o0 que eles gostam
mesmo ¢ de brincar” (Prandi, 2019, p. 377). Os dois irmaos aparecem ora atormentados, ora
protegidos por um terceiro gémeo (Idod), que seria 0 complemento, aquele que, de fato, fica na
cabeca dos irmaos. Os irméos tém um elo fundamental, em que um n&o pode viver sem o outro.
Por isso os Ibejis sdo comumente retratados como uma estatueta de madeira sempre em par,
indicada, inclusive por um dos mitos, como a forma em que os Ibejis ndo poderiam mais ser
desligados

Mas ha, sem duvida, uma mencdo ainda mais profunda ao papel dos lbejis para a
estruturacdo do candomblé: assim como Oxum, uma lyaba®, detém os poderes da fertilidade —
sem a qual uma familia, um povo, uma cultura ndo tém continuidade — os Ibejis séo a
consequéncia da fertilidade, como as criangas que chegam junto aos vivos com o papel de
manté-los e renova-los.

Ja pelo mito “Os lbejis nascem como abicus®! mandados pelos macacos”, vemos o forte
indicio de qudo relevante a presenca das criangas na estruturagdo do candomblé: “Abicus
nascem para morrer e nascer de novo e morrer — esse € o jogo deles” (idem, p. 371). Os abicus,
nesse sentido, s40 maus pressagios, pois indicam a entrada na morte no cerne da fertilidade de
uma familia, de um povo. Advertem que ha algo muito mal resolvido, uma punicdo por
desrespeito a forcgas vitais (em que se inclui a morte) superiores aos vivos. As criangas trazem
a presenca de Oxum e dos Ibejis, mas os abicus indicam a presenca de Icu (a morte). Assim,
Vé-se na presenca das criancas, na mitologia do candomblé, tanto a presenca da maior bondade,
riqueza e alegrias, quanto a desolacdo da morte, desgraca e infertilidade. Por que exatamente
nas criancas estdo conferidos estes atributos? Importante notar que as criangas nunca dizem

respeito unicamente a elas mesmas: elas sdo consequéncias de um ciclo, de uma tradicao, de

29_jvro Mitologia dos orixas 2019

30 E 0 termo dado aos orixas femininos lemanja e Oxum, mas no Brasil esse termo é utilizado para definir todos
os orixas femininos. Ver Bastide (1985).

31Constituem-se numa sociedade de espiritos, onde a regra € vir & Terra (encarnar) mas viver apenas por um curto
periodo. Sabe-se que antes de encarnar o espirito se compromete com a comunidade dos Abicu, a qual pertence,
de voltar o mais rapido possivel, estabelecendo inclusive, data e hora. Existem ebs para quebrar esse pacto do
espirito com a sociedade dos Abicu, permitindo assim, que o espirito viva por mais tempo na terra (Bastide,
1985).
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uma historia. A morte de uma crianga ndo € mau pressagio biografico, mas sim a sua familia e

a0 seu povo. Seu nascimento e vida trazem bons pressagios igualmente.

2.1 O tempo-espaco do aprendizado

Ao ouvir as criangas do terreiro, minha pesquisa busca construir uma experiéncia que
coloca o candomblé como detentor de uma cosmovisdo de um rico sistema simbodlico, de
tradigéo africana, com valores pautados sob uma visdo de mundo milenar, de base africana, que
contraria, em parte, os valores da razdo do Estado e, por conseguinte, da escola, pois estes em
muitos momentos ainda estdo ancorados numa visdo eurocéntrica (branca, crista e antiafricana).

Para compreendermos melhor o l6cus desta pesquisa, faremos aqui uma pequena
contextualizacdo, pois é no terreiro que se desenvolvem relagGes interacionais de ensino-
aprendizagem das visdes/leituras de mundo, da ritualistica e as multiplas sociabilidades entre
0s agentes pesquisados. Os lagos interacionais de uma comunidade-terreiro sdo mantidos no
tempo sob a forma de familias-de-santo (VERGER, 2002), que constituem tradicionalmente as
unidades sociais da cultura de um terreiro. Atrelado a esse elemento, pode-se dizer que o tempo
é elemento primordial no Candomblé. O préprio Candomblé — uma reformulacdo do modus
vivendi® africano no Novo Mundo- tem se adaptado aos novos modos de vivéncia da sociedade
com o passar dos tempos. ORTIZ, (1999); PRANDI, (2004).

O terreiro pesquisado é uma casa regida pela divindade Logun Edé (légunédé) que
significa deus da guerra e da 4gua. Rei de llexa. Cacador habilidoso e principe soberbo, Logun
Edé reine os dominios de Ox06ssi e Oxum e quase tudo que se sabe a seu respeito gira em torno
de sua paternidade. E um terreiro que, na forma espacial onde estéa localizado atualmente, data
do ano de 2019, porém seu axé data do ano de 1998, onde teve o inicio no municipio de Séo de
Meriti, funcionando ali até sua transferéncia para a nova sede, em Imbarié, Duque de Caxias,
também localizado no estado do Rio de Janeiro, na Baixada Fluminense.

A casa possui muitos filhos, por isso tem um calendario extenso ao longo do ano. Inicia

seu culto ancestral com Oxala®® (com as Aguas de Oxala) e encerra com a festa da yabas.

32E uma frase que significa "modo de vida" ou "modo de vida". Costuma-se significar um acordo ou acordo que
permite que partes conflitantes coexistam em paz.

BE oorixdassociado & criagdo do mundo e da espécie humana. Pode ser conhecido também,

como Obatald. "Oxalufa" e "Oxaguidn", todos termos procedentes da lingua ioruba. Ver Bastide (1985).
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Observa-se a iniciagio dos abids® ou as obrigac@es, como sdo chamadas as acdes de devogao,
que confirmam os lagos de parentesco com a familia-de-santo da casa.

Percebeu-se que, nesta casa, as obrigacfes acontecem mediante uma agenda ritual. A
agenda ritual organiza as atividades necessérias a esta ou aquela obrigagdo. Por exemplo,
quando a obrigacdo de integrar o corpo iniciatico da casa € a raspagem da cabeca com recluséo
minima de 21 dias de aprendizado intenso, a agenda ritual engloba atividades como os ebds®
de limpeza, o apanhado das folhas usadas para a producdo dos banhos e chés, o culto a cabeca
do iniciado, o sacrificio de animais, 0 ensino da linguagem comunicativa e da expressdo
dancante, os preparativos para a festa de saida da recluséo e afazeres didrios domésticos como
cozinhar, lavar roupas, varrer etc. Tanto nas atividades rituais, quanto nos afazeres domésticos,
as criancas sdo confiadas a capacidade de execucdo. Sdo ensinadas a desempenhar funcdes
ritualisticas por, justamente, serem preparadas para tal. Mas tudo com muita cautela para ndo
atrapalhar o momento da infancia.

E interessante destacar que a l6gica da distingao entre o que é sério e o que é brincadeira
é muito prépria do mundo adulto, 0 que ndo necessariamente faz sentido para o universo da
crianca, sendo o ladico um dos principais instrumentos de sua aprendizagem. As criancgas
aprendem comportamento basico de obediéncias familiar, religiosa e social no terreiro. S&o
instruidas a como se portar diante de diversas situagdes e a como agir em diferentes casos. Para
CAPUTO (2012), a questdo do brincar mostrou-se como algo relevante para compreender a
aprendizagem vivenciada pelas criangas no terreiro.

Percebe-se que as criancas do terreiro sdo educadas com olhar especial. Aprende desde
cedo o verdadeiro sentindo do respeito e crescem sob a luz e cuidados dos deuses e deusas
africanas. Segundo CAPUTO (2012), o candomblé valoriza a familia, a vida em familia e é
uma familia; sendo assim, a crianga € vista como um ser e como a continuidade da familia e da
vida em familia - ela € e deve ser elemento nuclear e protagonista neste universo africano.

As comunidades de terreiro de candomblé s&o espacos socioculturais em que os saberes
sdo compartilhados gradativamente, a cada passo cumprido, dentro dos principios que orientam

cada comunidade de terreiro. Por isso, acredita-se que os terreiros de candomblé com todos 0s

3E todo afro religioso que entra para a religifo do candomblé, e s6 deixara de ser abid quando for iniciado,
passando a ser, entdo, um iad. Ver Bastide (1985).

35340 determinadas coisas tais como sementes, bebidas, frutas, verduras, etc., materiais que si0 passados no corpo
da pessoa para a limpeza. Existem varias espécies de Eb6. O Ebé é feito para agradar os Orixas, geralmente, sdo
colocados em locais de dominio desses Orix&s. Eb6 é uma sequéncia de rituais que vem corrigir varias
deficiéncias do ser humano (saide, amor, prosperidade, amor, trabalho, equilibrio, harmonia). Eles sdo feitos
para tirar Eguns, abrir caminhos, reestabelecer a salde, tirar demandas, equilibrar etc. Ver Bastide (1985).
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seus modos de vida, e, portanto, com todas as leituras de mundo e vivéncias das histérias
singulares, estdo nessas redes educativas. Redes tecidas por dangas, cantos, comidas, rezas,
folhas, mitos, artefatos, gestos e segredos. Redes tecidas pela historia desses povos. Segundo
FERREIRA (2016), essas vivéncias, que sdo construidas dentro / nos cotidianos do terreiro,
dentre outras tantas coisas, vao tecendo esses saberes, mas nao desconsidera todo o mundo que
forma cada uma das pessoas que compdem 0 espaco.

Pensando as redes dentro do candomblé ciclico e continuo, a crianca iniciada tem papel
de protagonista e tem seu espaco, ela é honrada, louvada e protegida, como crianga, que sera o
futuro da comunidade, porque sabem que efetivamente ela o serd. Em uma sociedade que nega
0 espaco a esta crianca, encontrar um espaco privilegiado no candomblé, pode, em certa medida,
compensar esta auséncia e, por isso, ela gosta de estar nele.

No terreiro, as criancas sdo estimuladas a conviverem com as diferencas. O candomblé
ensina as pessoas a Nao serem racistas, preconceituosas, a ndo desrespeitarem alguém por conta
de suas relacOes ou orientacdo sexual. Ajuda as criangas e 0s jovens, sobretudo 0s negros, a

obterem conhecimentos relacionados a comida, ervas, historia, vestimentas e dancas.

2.2 O que aprendem

Buscou-se no terreiro investigar os processos de aprendizagem vivenciados pelas
criancas do terreiro. Nas brincadeiras e no dia a dia delas na roga, elas aprendem frases, canticos
e rezas em idiomas como o ioruba, demonstrando muitas vezes destreza em sua utilizacao, e
apontando para um processo de incorporacdo delas em seu universo simbolico. Pode-se
interpretar esse fendbmeno como parte de uma resisténcia cultural tdo forte que permanece e se
expande na atualidade, verificando mesmo o que alguns pesquisadores apontam como processo
de reafricanizacao dos cultos afro-brasileiros, que ocorre ao mesmo tempo em que as religides
de matrizes africanas deixam de ser religides étnicas no sentido mais estrito do termo (PRANDI,
2004, p.233).

Os saberes criados dentro do terreiro de candomblé sdo construidos e vivenciados de
forma oral, interagindo com o lddico, o corpo, a arte e a religiosidade dentro do mitico, com
respeito as tradicdes dos mais velhos. Nos terreiros, aprendem-se através da oralidade os mitos,

cantigas, rezas, comidas, artefatos, cargos, rituais. Segundo Silva (2015), todas essas coisas sao
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faladas em ioruba, uma lingua africana viva, que circula cotidianamente nos terreiros de
candomblé no Brasil; e as criangas, jovens e adultos conhecem o que circula por esses
cotidianos. N&o um ioruba falado por nigeriano de origem, mas o de terreiro, que € uma
hibridizacdo das nacGes que foram arrastadas para essas terras e fundiram-se para manter vivas
suas tradi¢des. Como diz BA (2011), mergulhado no verbo, atento a todos os movimentos, falas
e as tradi¢bes dos mais velhos de santos.

Pensando nessa oralidade, trago a lingua também como um elemento de tradicéo.
BENISTE (2009) nos diz que o ioruba ¢ um dos duzentos e cinquenta idiomas falados, ainda
hoje, na Nigéria. “E também uma das linguas naturais faladas em alguns outros paises da Africa
Ocidental, a saber, as Republicas do Benin (antigo Daomé), Togo ¢ Gana”. Tal como outras,
chega até nds no periodo da escravidao. Seu ultimo refugio foi nas comunidades de candomblé
chamadas rocas, casas, il€, que utilizam elementos culturais nagds. Tem sido mantida por meio
de canticos, rezas e expressoes diversas. A lingua é um elemento fundamental na manutencao
e preservacao da cultura. Segundo BENISTE (2012), o idioma ioruba pertence a familia de
linguas do Sudéo, é falado nas diferentes regides da atual Nigéria, chega até nos no periodo da
escravidao e se torna a mais comum nas comunidades negras.

A oralidade manteve entre n6s o candomblé e sua lingua. E foi através dessa memoria
de fala que se preservaram, segundo CAPUTO (2012), as historias das casas, de seus
fundadores, das ligacBes ancestrais com a Africa, os mitos e diferentes rituais, as cantigas, as
receitas, os segredos. Tudo passado de candomblecista para candomblecista através de
gerac0es, trazendo essas culturas desde a escravidao até os dias de hoje.

Toda essa tradi¢do oral é conjunto de ensinamentos de uma vida que nunca atravessa as
portas das escolas, local onde se ensina a cultura dos povos dominantes, ao invés de também
ensinar a cultura afro-brasileira, que quase sempre € vista com descaso e preconceito. As
tradicdes populares africanas sobrevivem resistindo a essa manifestacdo ou se adaptando a ela,
criando uma identidade propria.

Neste &mbito, o mestre da tradicdo oral, BA (2011), ensina-nos que quando falamos de
tradicdo em relacdo a historia africana, referimo-nos a tradicdo oral e nenhuma tentativa de
penetrar a historia e o espirito dos povos africanos, para ele, tera validade, a menos que se apoie
nessa heranca de conhecimentos de toda espécie, pacientemente transmitidos de boca a ouvido,
de mestre a discipulo, ao longo dos séculos.

SILVA (2015) afirma que a tradicdo ancestral resistiu através dos odores, sabores, sons,
toques, e dentre outras tantas coisas que o candomblé nos deixou de heranca cultural. Essas

redes de saberes dos cotidianos de terreiro vdo tecendo redes de aprendizados, mas nédo
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desconsiderando todo o mundo que forma cada uma das pessoas que compdem este espago. O
terreiro deve ser pensando, portanto, como um locus® de circulacéo de saberes que ocorre em
multiplas direcdes. Trata-se de processos de aprendizagens que acontecem de forma nao linear,
que se apresentam na forma de narrativas alegdricas e de casos oriundos das redes de relagdes
no terreiro.

Pensando em outros saberes que sdo construidos dentro do terreiro, SANTOS (2011)
chama a atencdo para o fato de que no candomblé ha também uma aprendizagem

essencialmente corporal. Segundo a autora:

Aprender nestes contextos ndo é primeiramente adquirir um dominio intelectual do
que se passa, € ajustar-se a cena, ser capaz de responder corporalmente a seu apelo e,
desta forma, tornar-se parte dela. E um processo em que sensibilidades s&o
despertadas, desenvolvidas e canalizadas rumo a formacao de habitos e disposi¢des
mais duradouras para agir (SANTOS, 2011, p. 190).

Percebe-se, desse modo, que pensar os processos de aprendizagem vai além dos
conhecimentos adquiridos, perpassando a construcdo de se estar no mundo onde se aprende a
viver, segundo as praticas da comunidade religiosa, conhecendo seus preceitos, tecendo e
aprofundando os vinculos com a familia-de-santo. Cabe destacar que todo processo de
aprendizagem se realiza numa dimensdo essencialmente comunitéria. Esses saberes nédo
ocorrem numa dimenséo individual, mas principalmente coletiva, ndo se esquecendo que tal
comunidade é complexa e heterogénea e ha nela uma cultura prépria das criancas.

As criangas passam a conhecer o uso medicinal de certas plantas e a magica substancial
quimica contida em tudo isto: chés, banhos, decoragdes, emplastos etc. A usabilidade ritual de
alguns elementos naturais -vegetais como ervas, graos, raizes; minerais como o sal, 0 carvéo,
as pedras e as aguas dos mares, rios e fontes; animais como integrantes da base alimentar
onivora e a importancia da vida e do sangue animal- notérios no Candomblé, o que ¢ algo
bastante interessante. FERREIRA (2016) traz uma compreensdo de que o terreiro € o lugar das
tessituras a partir das experiéncias que hibridizam emocGes, sensacdes, saberes e proporcionam
liberdade na organizacdo do que é aprendido, enxergando esse espaco de saberes, segundo

Caputo:

Entendo os terreiros como espacos de circulacdo de conhecimentos, saberes, de
aprendizagens. No cotidiano das casas de Oris4, se aprende e se ensina com as ervas,
as comidas, a confeccdo das contas, as musicas, as oferendas votivas, as cores, 0s
cheiros, as dangas, 0s panos, as artes, as roupas, os artefatos, a vida, a morte. Tudo
aprende, tudo ensina. (CAPUTO, 2012, p. 257)

3Trata-se de uma pesquisa em curso ainda, devido a tanto utilizar-se também de dados referentes a outras
pesquisas etnograficas sobre essa tematica visando a embasar os argumentos.
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Segundo FERREIRA (2016) existem saberes plurais, hibridizados nesses
espacostempos que compdem o terreiro. Somos teceldes das redes de saberes, sem distin¢ao da
idade ou grau de instrucdo. Somos autores de nossas histdrias. Essas redes, por exemplo, sdo
construidas na ritualistica sacrificial que essas criangas participam, isto €, nos rituais de corte
de animais oferecidos & alimentagdo das divindades em conjunto com a comunidade
participante dos ritos internos e publicos (as festas); observa-se que elas aprendem atividades
de cozimento das comidas animais e de origem vegetal, 0 que se apresenta como uma atividade
ligada a0 mesmo tempo ao mundo sagrado e ao profano, pois se trata de uma aprendizagem
que passa a ser utilizada no templo e fora dele. Esse processo obviamente transparece as
relacdes de dominacdo e tensdes postas na relacao entre o0 mundo adulto e o das criangas, tendo

em vista que:

Os adultos assumem um papel decisivo na determinacdo das condi¢des de vida das
criangas, ndo apenas por ser nesta geracao que se encontram os detentores do poder
politico e social, mas também porque eles marcam a infancia pela ado¢&o de processos
de administracdo simbdlica das criancas (Sarmento, 2004), através do exercicio
continuo de um poder normativo, que se realiza tanto ao nivel da produgdo de
conteddos significativos sobre o que é apropriado ou ndo para as criangas (por
exemplo, a propdsito das praticas de consumo, das horas de sair, das formas de
saudacdo aos mais velhos, de habitos legitimados ou proibidos), quanto na interagdo
face a face e no desempenho dos seus papeis de pais, professores, formadores,
funciondrios das institui¢des que lidam com criangas, etc. (SARMENTO, 2011,
p.584).

Outros momentos em que tais questdes aparecem sdo durante as festas em que toda
comunidade executa os passos das dangas que aprendeu. A danca é uma forma de comunicacao
pela expressdo do corpo nas festas, sendo esses eventos os que relnem pessoas de diversas
origens e diferentes estratos sociais, mas que mantém em comum a crenc¢a nas divindades de
origem africana e afro-brasileiras. Inimeros pratos de comida sdo oferecidos durante as festas
numa forma de comunh&o. Devemos reconhecer, portanto, que a danca, a festa e a comida séo
elementos centrais para se compreender a logica das religides afro-brasileiras (MOTTA, 1995).
Segundo FONSECA (1998, p, 271):

Na verdade, as musicas e as dancas ocupam uma posicao central nas festas realizadas
nos terreiros. Conforme vimos, é atraves dos pontos cantados, isto €, cantos sagrados,
para saudar e evocar os deuses, e dos seus ritmos, tocados pelos 0gas, que as entidades
“descem” a terra. Se, por um lado, € necessario cantar com todo o entusiasmo e vigor
para agradar as divindades, por outro, é importante também acompanhar os cantos
com as respectivas dangas, onde as coreografias estdo relacionadas com as historias
miticas desses deuses. Deste modo, as musicas ouvidas e cantadas s&o transformadas
em movimentos sagrados, movimentos que remontam as origens, tempo mitico dos
deuses. (FONSECA, 1998, p, 271)



53

Desse modo, os lagos estabelecidos dentro dos terreiros de Candomblé s&o modos
legitimos de socializacdo com a cultura e a religiosidade com a qual essas criancas se
identificam. Em todo caso, é importante destacar que muitos desses elementos séo retraduzidos
na cultura das criangas, em especial por meio da ludicidade, tendo em vista que diferentemente
dos adultos, as criancas brincam continua e abnegadamente, ndo havendo uma distingéo clara
entre o brincar ¢ as “coisas sérias” (SARMENTO, 2004). Isto foi observado em alguns
momentos no terreiro, entre uma brincadeira e outra, quando as criancas faziam brincadeiras
que imitavam a ritualistica e o transe dos orixas. Eles brincavam de dancar os passos executados
pelas divindades em transe, imitando também ogas e pai de santo. A brincadeira durou até eles

cansarem e partirem para uma outra atividade rotineira deles no terreiro.

2.3 Como aprendem e com quem aprendem

Ainiciacdo na religido se da por varios fatores: pela cobranca de um orixa ou por motivo
de doenca®’ (RIBEIRO, 2016, apud GOMBERG, 2008, MANDARINO & GOMBERG, 2009);
ou apés o individuo ter passado por um periodo de tempo frequentando o terreiro na condicao
de abia e decidir se iniciar na religido. Para RIBEIRO (2016), o individuo adulto escolhe, decide
se quer ser iniciado ou ndo, mesmo em caso de doenca, assumindo as consequéncias de sua
escolha. Em se tratando de uma crianga muito pequena, esse processo se da de forma diferente.
Neste caso, as criangas muito pequenas ndo tém condicdes de escolher se querem ou nao ser
iniciadas. Assim, quem decide sdo seus pais ou o Pai de Santo. Além disso, tem outra
implicacdo em consequéncia da ndo escolha da crianca pela iniciagdo: o cumprimento de certas
obrigacdes que sdo herdadas, pois 0 Candomblé traz na sua esséncia uma forte presenca da
ancestralidade. Somado a isso, o cumprimento dessas obrigacdes ndo depende somente da
vontade da crianga, mas também da vontade de outros, de seus pais ou responsaveis para que
elas sejam realizadas. Tudo isso gera implicacOes para a vida da crianca iniciada. Segundo 0s
estudos de RIBEIRO (2016), entre as crian¢as que sao iniciadas, tem as iads, as equédes e 0s

ogas. Todas passam por um processo de inicia¢do na religido, o que as diferencia € a sua funcéo.

%7Segundo Ribeiro (2016), significa a l6gica da perspectiva terapéutica presente na pratica do candomblé.
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0 iad ¢ rodante (adoxo®®), aquela que, no seu processo de iniciagdo, raspou a cabeca e recebeu
0 oxu®, por meio de uma incisao.

As criangas, iniciadas ou ndo dentro da religido, sdo ensinadas mediante a observacéo,
ainda que a aprendizagem nao se dé apenas a partir disso, uma vez que, COmo ja mencionamaos,
a brincadeira possui uma centralidade no processo de aprendizagem das criangas no terreiro.
Saliente-se que ndo se é ensinado “como brincar”, portanto, a aprendizagem ¢é, por exceléncia,
um processo criativo. Segundo PIRES (2009), ndo apenas as criancas aprendem, mas os adultos
ndo cessam de aprender; as criancas aprendem tanto quanto ensinam, dos seus pares e dos/aos
adultos; aprendizagem nao se faz apenas por via consciente e racional, mas também através de
outras maneiras de conhecer e aprender.

Dentro do terreiro, esta aprendizagem requer tempo e dedicacdo. Segundo QUINTANA:

O tempo do olhar descompromissado, da pergunta ndo feita, do andar no sentindo
oposto aquilo que buscamos, pois na cultura religiosa do Candomblé, cabe aos orixas,
voduns e inquises nos dizer o que podemos alcancar e quando isso acontecerd. Sao
situacBes em que os (as) filho (a)s de santo aprendem e se socializam, desenvolvendo
a maturidade necessaria para acesso ao capital especifico do universo religioso do
candomblé. Tais praticas de ensinar encerram principios que foram herdados dos
antepassados africanos, 0s quais contribuiram na configuracdo da cultura afro-
brasileira. Desse modo, o legado ancestral do Candomblé serd mais preservado a partir
de um processo bem (conferir se estd faltando alguma palavra) perpetuacdo e
transmissdo de saberes eminentemente dindmico presente nas relacdes cotidianas das
comunidades de terreiro (CONCEICAOQ, 2006). (QUINTANA, 2016, pag. 38 e 39).

No caso do Candomblé, isso se torna ainda mais proeminente, considerando a
centralidade que a oralidade possui nos processos de aprendizagem, distando da dicotomizacéo

estabelecida entre a cultura oral do universo infantil, de modo que a oralidade e a observacéo

se atrelem na aprendizagem do terreiro. Nos cultos afro-brasileiros:

O aprendizado é produto da vivéncia e de um processo iniciatico que se concretiza
através da transmissao oral do saber. [...] Aprender a cantar corretamente, dancar bem
e pronunciar com precisdo as diferentes saudacdes dirigidas aos mais velhos e aos
orixas é o trabalho que se submetem os que pretendem conhecer e vivenciar a religido
dos deuses africanos (BARROS, 2001, p.96).

A tais questbes agrega-se a importancia do tempo que é refletida na forma como as
criancas aprendem tanto em espacos formais de educacgdo, quanto no terreiro. Elas sdo
ensinadas por etapas. Um terreiro preza por passar seus conhecimentos aquém se mostra ativo

nos afazeres da comunidade e possui tempo suficiente para passar de fase de aprendizado, o

38Termo empregado pelo povo de santo para designar o Filho de Santo que na sua iniciacio o sacerdote (pai ou
mde de santo) abriu o fari (incisdo longitudinal, feita por Mé&e ou Pai de Santo no topo da cabega do iniciado,
sobre a qual se aplica o0 oxu) e o0 adoxo. Também conhecido como aquele que levou o0 oxu (RIBEIRO,2016).

3%Um pequeno cone confeccionado com elementos rituais (folhas sagradas, minerais, animais etc.). O oxu é o
simbolo maior da iniciagdo nos candomblés da nagdo nagd Ketu. (RIBEIRO,2016, pag. 140).
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gue ndo necessariamente segue uma ordem cronoldgica, no sentido em que se pode encontrar
criancas portadoras de um saber sobre o terreiro que em muito ultrapassa aquele possuido por
adeptos adultos.

Podemos destacar que o processo de aprendizagem se realiza numa dimensao
essencialmente comunitéria, a observacdo e a aprendizagem dos ritos, dos saberes do
candomblé, ndo ocorrem apenas numa dimensao individual, mas também, e poder-se ia mesmo
dizer que principalmente, no seio da coletividade, ndo esquecendo com tudo, que tal
comunidade é complexa e heterogénea, havendo na mesma uma cultura prépria das criangas.

Quando no terreiro se ouve o sinal da chamada“® é o primeiro passo para que os filhos
de santo cheguem a alguma atividade ritual. Atendendo ao chamado, eles se posicionam, cada
um segundo seu encargo funcional e tempo na religido, ao redor do locus da atividade.

No terreiro, quem chama para os rituais internos e os festejos publicos é,
hierarquicamente, o pai de santo (babalorixa) ou a mée de santo (yalorixa) que zela pela casa
(chefe do terreiro), os ogés (chefe dos atabaques), a mae pequena ou o pai-pequeno (porta-voz
da chefia zeladora da casa), as equédes* (auxiliares dos zelador(a) e das divindades do culto) e
demais autoridades patenteadas na casa de candomblé, segundo sua senioridade, que s&o
chamados de eghomis.

Os pais de santo ou as maes de santo foram iads um dia, isto quer dizer que sdo
“virantes”*?, pois manifestam a excorporacdo da divindade. Para chegar a este posto, é
necessario que ja tenham mais de sete anos de iniciados com raspagem da cabeca. Os ogas e
equédes ndo excorporam o orixa, e sdo escolhidos para recepcionarem a divindade enquanto o
pai de santo ou a mée de santo estiverem em transe e falardo por eles e pela divindade em terra.

A aprendizagem no terreiro requer tempos de dedicacdo. Segundo QUINTANA (2016),
o tempo de olhar descompromissado, da pergunta néo feita, do andar no sentindo oposto aquilo
que se busca, pode dificultar as trocas e 0s processos de socializagcdo, que s6 acontecem com a

participacdo ativa do praticante. No interior das comunidades de terreiro, sdo 0s orixas que

400 sinal da chamada é o barulho ocasionado pelo balango do adja. O adja é uma sineta de metal com duas ou mais
bocas, € utilizada para invocar os filhos de santo para alguma atividade, bem como a seus santos. Diz que o adja
tem o poder de chamar uma divindade em um iniciado para o orixa. O adj& que possui duas bocas é usado
unicamente para chamar os orixas abor6s (masculinos). O aja que possui trés ou mais bocas, é usado para chamar
os orixas abords (masculinos) quantos os orixas yabas (femininos) Ver Bastide 1985.

41A equéde: dentre os cargos femininos na hierarquia do candomblé no Brasil, 0 mais conhecido ¢ da equédes
Como os 0gds, elas ndo incorporam seu orixa de cabeca, ou seja, ndo entram em transe, pois necessitam estar
acordadas para atender as necessidades dos Orixas, Voduns ou Inkices para os quais foram devidamente
preparadas para servir. Ver Bastide 1985.

.

42 A0 transe da excorporacio, no Brasil, sdo conhecidos por “médium”, “rodantes” ou “virantes”.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Hierarquia
https://pt.wikipedia.org/wiki/Candombl%C3%A9
https://pt.wikipedia.org/wiki/Brasil
https://pt.wikipedia.org/wiki/Orix%C3%A1
https://pt.wikipedia.org/wiki/Transe
https://pt.wikipedia.org/wiki/Orix%C3%A1
https://pt.wikipedia.org/wiki/Vodun
https://pt.wikipedia.org/wiki/Inkice
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orientam onde o filho de santo chegara, o que alcangara e quando isso acontecera. Essas
aprendizagens diferem de individuo para individuo, de categoria para categoria, que se
desenvolvem em ciclos fundamentais para o desenvolvimento religioso dos que pretendem se
tornar membros do grupo. Sdo estes: Ciclo do Abi, Ciclo do 1a0, e Ciclo do Egbhémi.

Rituais como sacrificios de animais, oferendas de pratos com as comidas preferidas
pelas divindades, o trato para com 0s objetos que sdo utilizados no culto, iniciacdes, ou mesmo
reunides de desenvolvimento medidnico sdo encabecadas por essas hierarquias nos locais onde
0s rituais sdo executados. Nesses momentos, todos 0s gestos da chefia do terreiro sdo
observados pelos membros, incluindo as criangas, com a tentativa de serem entendidos,
compreendidos e de forma pratica assimilados.

Como ja foi dito, com a finalidade de entender a ritualistica, compreender sua
funcionalidade e assimilar sua pratica por meio do aprendizado observacional, é que adultos e
criangas participam dos rituais. Portanto, na realidade do terreiro, adultos e criangas sdo postos
em processos de aprendizagem. A distracdo, a dispersdo, 0s cochichos e as brincadeiras séo
malvistos nesses momentos. Durante os rituais, o zelador que chefia a casa sempre cobra
atencdo, siléncio, respeito e reveréncia aos demais, dizendo frases do tipo: “isso aqui € coisa
séria, viu?’. Os pais e os responsaveis das criangas reiteram essas cobrangas, apoiam a posicao
da chefia e reforcam nos filhos o comportamento requerido para que também aprendam e
compreendam a ritualistica. Todavia, a distingdo entre o sério e o lidico é algo por vezes alheio
ao universo simbdlico da criancas, e a brincadeira se mostra como um importante instrumento
de aprender o que € sério para elas, uma vez que as criangas relacionam o brincar ¢ o ‘faz de

conta” com as concepg¢des do mundo adulto.

Esta articulagdo permite as criangas apropriarem-se de aspectos da cultura dos adultos
que depois usam, refinam e expandem. [...] as criancas alargam a cultura de pares e
contribuem para a reproducdo do mundo adulto. (CORSARO, 2002, p.118-119).

No dia-a-dia dessas criancas, elas cantam as cantigas que aprendem no terreiro. Tanto
cantam, como dancam, dentro e fora do terreiro, nos espacos de vivéncias cotidianas. As vezes,
cantam apenas trechos, juntos ou acompanhado, outras vezes ficam cantarolando, algumas
vezes sdo corrigidas por estarem cantando “errado”, mas sempre com prioridade de quem sabe
fazer o que esté fazendo - e s@o ensinados uns aos outros sobre o que significam essas cantigas
e para que momentos/divindades sdo entoadas.

No terreiro ha claramente um processo de aprendizagem no qual as criangas se engajam,
e no qual, muitas vezes, ha desencontros em torno deste com relacéo a perspectiva do mundo

adulto e do mundo da crianca (em especial no que tange ao lugar que as brincadeiras ocupam
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nesse processo, pois o0 que se percebe é que, para os adultos, durante o culto, atrapalha a
aprendizagem); contrariamente, percebeu-se que a brincadeira é constitutiva da aprendizagem,
ou melhor dizendo, é talvez o principal meio dessa aprendizagem que envolve inimeros
elementos marcadores das identidades dos sujeitos.

E, por situar-se nesse contexto historico e social, as criangas acabam por incorporar a
experiéncia social e cultural do brincar por meio das relacfes que estabelecem com os outros —

adultos e criancas. Para BORBA:

(...) a brincadeira é um fenémeno da cultura, uma vez que se configura como um
conjunto de préticas, conhecimentos e artefatos construidos e acumulados pelos
sujeitos nos contextos histdricos e sociais em que se inserem. Representa, dessa forma,
um acervo comum sobre o qual os sujeitos desenvolvem atividades conjuntas. Por
outro lado, o brincar € um dos pilares da constituicdo de culturas da infancia,
compreendidas como significagdes e formas de acéo social especificas que estruturam
as relagdes das criancas entre si, bem como os modos pelos quais interpretam,
representam e agem sobre o mundo. (BORBA,2006, p.39)

Brincar € uma experiéncia de cultura importante ndo apenas nos primeiros anos da
infancia, mas durante todo o percurso de vida de qualquer ser humano. As criancas brincam,
isso é 0 que as caracteriza (KRAMER, 2007). Para ilustrar essa afirmacdo, devemos atentar
gue, mesmo antes do brincar com o0s objetos, vem o brincar consigo mesmo e com as pessoas.

O brincar com o corpo € descoberta. As primeiras brincadeiras do bebé estdo
relacionadas a descoberta do eu corporal: lidar com o seu corpo é uma grande e importante
brincadeira das criancas (MACHADO, 2015). O brincar alimenta-se das referéncias e do acervo
cultural a que as criancgas tém acesso, bem como das experiéncias que elas ttm (BORBA, 2006).

Machado afirma que:

Brincar € nossa primeira forma de cultura. A cultura é algo que pertence a todos e que
nos faz participar de ideais e objetivos comuns. A cultura é o jeito de as pessoas
conviverem, se expressarem, € 0 modo como as criangas brincam, como os adultos
vivem, trabalham, fazem arte. Mesmo sem estar brincando com o que denominamos
“brinquedo”, a crianga brinca com a cultura”. Ela acrescenta ainda que: “No brincar,
a crianca lida com sua realidade interior e sua traducéo livre da realidade exterior: é
também o que o adulto faz quando esta filosofando, escrevendo e lendo poesias,
exercendo sua religido” (MACHADO,2015, p.22).

A autora ressalta que o brincar € uma linguagem e que, para explorar, descobrir e
apreender a realidade, paradoxalmente a crianca se utiliza do faz-de-conta e das brincadeiras.
Brincando, ela aprende a linguagem dos simbolos e entra no espaco original de todas as

atividades socio-criativo-culturais. Ainda segundo MACHADO (2015):

“Faz-de-conta” surge quando a crianga esta apta a simbolizar: dizendo algo de outra
maneira, “fazendo poesia”. Do mesmo modo que os sonhos, as brincadeiras também
servem a auto revelagdo bem como, a comunicagdo com niveis mais profundos,
inconscientes, arquetipicos” (MACHADO,2015, p.26).
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Desta forma, a crianca na brincadeira se apropria de elementos da realidade imediata,
atribuindo-lhes novos significados. Por isso, toda brincadeira € uma imitacéo transformada, no
plano das emoc0es e das ideias, de uma realidade anteriormente vivenciada. A crianca que
brinca, esta ndo sé explorando o mundo ao seu redor, mas também, comunicando sentimentos,
ideias, fantasias, intercambiando o real e o imaginario nesse espa¢o chamado brincadeira e que

serd o de suas futuras atividades culturais.

2.4 Dando vida as historias das criangas do terreiro

2.4.1 "OGUN OLONA OLA" (Ogum é o dono do caminho da prosperidade) DOFONO DE
OGUM

Dofono* de Ogum é um pequeno menino de 6 anos, foi ele quem me mostrou que eu
tinha um problema de ordem tedrico-metodolégico. O menino ndo havia sido alfabetizado, ou
seja, ainda ndo demonstrava a leitura e escrita, ndo se expressava bem, seu vocabulario se
restringia a poucas palavras, mas sempre incisivas, no sentido de afirmar sua participacédo na
pesquisa. Ao saber que eu estava no barracdo, era sempre o primeiro a se aproximar.

Eu sentia que ndo podia perdé-lo de vista, aquele menino precisava mais de que um
colo. Seu pedido de participacdo foi concedido por sua mée que, gentilmente, permitiu que eu
me aproximasse dele. Eu precisava descobrir como escutar a fala daquele menino, pois eu sentia
que ele tinha muito para me ensinar.

Nos estudos académicos, a compreensdo da necessidade de entender o que criangas
pensam, desejam, gostam ¢ relativamente nova, contudo, ainda sdo “velhas” as formas de
chegar a essas informacOes e opinides, pois grande parte das pesquisas no momento de
investigacdo recorrem aos adultos que tenham mais contato com as criangas em questdo ou

entdo, observam as criancas e nd6s mesmos, professores ou pesquisadores adultos, inferimos 0s

4A iniciacdo pode ser de apenas um lad ou pode ser de muitos. Nesse caso recebe o nome de "Barco de lad".
Quando entra para fazer o santo sozinho sera chamado de Dofono (homem) ou Dofona (mulher), por ser o
primeiro e Unico. No caso do barco, com mais de um iad, o primeiro serd chamado de Dofono. (BENISTE, 1997)
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pensamentos, os desejos, as preferéncias das criangas e até supomos quais as motivagoes e
justificativas para isso.
Na pesquisa, queria desvencilhar destes velhos habitos e, para tanto, como fala Damiao,

era preciso:

[...] parir-me pesquisadora, dobrar-me, virar-me, abaixar para compreender as
singularidades do espaco social eleito por mim e dos entornos por mim e dos
contornos do presente trabalho. Este processo foi lento, intrinsecamente constituido
de davidas, alegrias, soliddo, acertos, medos, questionamentos, interlocugdes e
desejos (DAMIAO, 2005, p.53).

Precisava descobrir como moldar a pesquisa para captar o que as criangas do terreiro
tinham para me ensinar. Porque reconhecer a dificuldade de expressdo das criangas nao € o
mesmo que admitir que elas ndo tenham nada a dizer. Assim como Cruz, ao citar MALAGGUZI

(2010), eu sabia que 0 menino possuia percepcdes e opinides importantes para a pesquisa:

Reconheco que as criangas pequenas nos dizem muito através do jogo simbélico, do
desenho, do choro, do sorriso, dos olhos, do corpo todo. Basta estar atento para
perceber que, como afirma Malagguzi (1999), que todas as criancas tém cem
linguagens e que sdo patentes as suas “qualidades e capacidades surpreendentes,
aliadas a uma necessidade inexaurivel por expressao e realizagdo” (CRUZ, 2010, p.4)

Reconhecendo a importancia da fala das criangas e percebendo que a nossa metodologia
de pesquisa, questionarios semiestruturados, ndo era suficiente para acessarmos o0 que as
criancas tinham para nos mostrar, optamos em mergulhar no seu ambiente infantil. O uso de
outros instrumentos, para além da linguagem verbal, possibilitou que pudéssemos trazer o ponto
de vista das criangas de uma maneira indireta.

Uma das dificuldades do nosso trabalho foi acreditarmos que o ineditismo esta centrado
na analise de que h& uma relagao entre intolerancia religiosa vivenciada na escola e 0 processo
de discriminacdo racial. O dofono de Ogum € o Unico, dentre as criangas pesquisadas, que
estuda em escola de ensino particular. As caracteristicas citadas anteriormente fazem com que
suas experiéncias, fora do terreiro, sejam diferentes das demais criancas afrodescendentes e
candomblecistas.

Um indicador importante para pensarmos a desigualdade racial é o fato de que ele era a
Unica crianga da pesquisa estudante de escola particular, enquanto todas as demais, negras,
alunas de escolas publicas. E claro que os nimeros de nossa pesquisa, embora nio apresentem
um quadro exaustivo, auxiliam a referendar outras pesquisas que relacionam a pobreza no Brasil
com a origem étnica, e indicam que os problemas sociais do Brasil, em sua esséncia, também
estdo relacionados a problemas étnicos.

Filho de pais separados, dofono de Ogum frequenta o terreiro desde novinho com sua

mée, que € empregada doméstica e afrorreligiosa ha muitos anos; ja seu pai ndo possui religido,
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mas apresenta formacéo crista e, por isso, demonstra muito preconceito com a religido que a
mée segue, nao sendo a favor da iniciacao do filho. Mesmo assim, a mée o iniciou quando tinha
4 anos de idade, hoje ele tem trés anos de iniciado para o orixa Ogum.

Segundo algumas conversas com sua mae, ele ndo gosta da parte mais séria do terreiro,
gosta mesmo é de brincar e correr com as outras criangas. Sempre antes de sair de casa para ir
a roca, pergunta se havera outras criangas para poder brincar; se a mae falar que néo, até vem,
mas ndo com a mesma empolgacao.

Dofono de Ogum, como ja foi dito anteriormente, € frequentador de escola privada no
bairro onde mora, Coelho da Rocha, municipio de Séo Jodo de Meriti, a antiga sede do terreiro
I1é Asé Igba Omi. Ele estd no 1° ano de escolaridade, em processo de alfabetizacdo. Segundo
sua mde, ainda ndo entende muito a questdo do preconceito religioso na escola, mas nao gosta
de falar que é afrorreligioso candomblecista.

Foi possivel observar, nas idas e vindas do terreiro, que sempre que estava na roca,
dofono de Ogum apresentou ser uma crianca alegre e muito feliz. Gostava de brincar de pique-
pega, de cuidar dos bichos que havia no terreiro, para as futuras imolacdes, cantar, ajudar nos
ebos, e de interagir com os adultos. O foco principal dele era de brincar mesmo com as outras
criancas frequentadoras do terreiro.

Em poucas conversas que tive com dofono de Ogum, pois meu objetivo foi mais
observar do que perguntar, ele conversou comigo sobre 0s orixas, ainda que respostas breves.

Demonstrando uma identificagdo plena com a realidade vivida no terreiro, afirmou:

Pesquisador: vocé acredita em orixa?

Dofono de Ogum: Sim, os orixas sao bons pras pessoas.
Pesquisador: Vocé conhece a histéria do seu orixa?
Dofono de Ogum: Sei sim.

Ora, esta fala denota a interagdo de dofono de Ogum com o ambiente religioso, bem
comum nos casos da religido de matriz africana e no 11é Asé Igha Omi ndo é diferente. Refiro-
me ao aprendizado que vai sendo assimilado por vivéncia e por insercdo naquela comunidade.
Nota-se também a transmissdo do conhecimento, repassado pelos mais velhos de forma

paulatina:

Pesquisador: VVocé sempre vem ao terreiro?

Dofono de Ogum: E quando tem festas, assim essas coisas.

Pesquisador: O que vocé faz aqui no terreiro?

Dofono de Ogum: Brinco, corro, olho os bichos, ajudo as pessoas.

Pesquisador: vocé danca nas festas?

Dofono de Ogum: As vezes, né, quando eu quero.

Pesquisador: Quem te ensinou a dancar?

Dofono de Ogum: Com os outros aqui do terreiro, eu fui olhando, fui imitando, ai fui
aprendendo.
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Logo, esta crianca, que fora do terreiro ndo é estimulada a se comunicar, ndo se furta ao
processo de socializacdo dos saberes do terreiro, da forma como tem acontecido na relagédo de
transmisséo-assimilacdo. Desse modo, o que se pode verificar, por meio da etnografia e das
entrevistas, aponta que no terreiro ha claramente um processo de aprendizagem no qual as
criangas se engajam, no qual, muitas vezes, ha desencontros em torno deste com relacdo a
perspectiva do mundo adulto e do mundo da crianca (em especial no que tange ao lugar que as
brincadeiras ocupam nesse processo. O que pareceu € que, para os adultos, a brincadeira durante
o culto atrapalha a aprendizagem. Percebeu-se, entretanto, que a brincadeira € constitutiva da

aprendizagem, que envolve inimeros elementos marcadores das identidades dos sujeitos.

2.4.2 "IEMANJA AGBODO DAHUN IRE" (a mie dos peixes, dentro das aguas, responde
com o bem). DOFONITINHA DE IEMANJA

Durante toda a realizacdo da pesquisa, preocupei-me que ela pudesse ser um espaco para
ouvir as criangas candomblecistas. Parti do pressuposto que as experiéncias diarias destas
criancas dentro do terreiro se diferenciavam das experiéncias de criancas cristas ou daquelas
que ndo possuem religido de devocéo, por entender que o candomblecismo é alvo de racismo,
por ser uma religido produzida sob o signo da diaspora africana.

Em nossa pesquisa, a menina, filha de lemanjé, tem 11 anos de idade, 9 de iniciada para
0 Orixa e j com seus 7 anos pagos. Seus pais sdo separados, ndo vivem mais juntos, no entanto,
tém uma presenca forte em sua vida. Ela ainda tem um irmdo pequeno de 6 meses. Seus pais
sdo candomblecistas, ambos frequentadores do 11é Asé Igba Omi, o pai um Ogé confirmado
para o orixa Oxosse, e mde uma Egbomi iniciada para o Orixa Oxaguian.

Dofonitinha* de lemanja mora com sua mée no bairro da Piam, no municipio de Belford
Roxo, e cursa 0 5° ano do ensino fundamental na E. M. lolanda Borges, uma escola publica
municipal do bairro em que vive. Sua mée nao trabalha e, quando ndo esta estudando ou no

terreiro, ela a ajuda nas tarefas domesticas e no cuidar do irm@o menor.

440 segundo iad de um “barco” chama-se dofonitinho, o terceiro sera chamado de Fomo, o quarto de Fomotinho,
0 quinto de Gamo, o sexto de Gamutinho, o sétimo de VVimo, o oitavo de Vimutinho, o hono de Gremo, o décimo
de Gremutinho, o décimo primeiro de Cacula e dai por diante. Essa sequéncia de nomes é usada na maioria das
casas de candomblé de cultura Jeje-nagd, no entanto, algumas casas de ketu também utilizam (VERGER, 1997).
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Em vérias conversas com a menina, num dado momento lhe foi perguntado como era
sua relacdo na escola com os colegas e com sua professora, se tinha liberdade para expor sobre
a religido que praticava, e respondeu que ndo se sentia a vontade para falar para todos que era
candomblecista. Na verdade, sua mée nos confidenciou que tem pavor que alguém descubra,
com medo de sofrer preconceito, de perder as amizades na escola. Segundo ela, todos na escola
falam mal da religido, inclusive a professora, que é protestante e preconceituosa.

Quando a escola néo realiza relagbes entre 0 comportamento excludente da turma e o
pertencimento étnico dos alunos vitimas, perde-se uma oportunidade pedagdgica de
problematizar o tema, transformando aquele impasse, baseado no racismo e discriminagoes,
num momento de aprendizado. Segundo PEREIRA e SILVA (2007), assim a ideologia da
democracia racial brasileira encontra sua eficiéncia, subtraindo, por completo, ou
obstaculizando o surgimento de zonas interacionais nas quais 0s sujeitos poderiam expor seus
esquemas ldgicos, conceituais acerca do tema referéncia ao calor dos conflitos interacionais
(PEREIRA E SILVA, 2007, p. 244).

A atitude da professora nos faz retomar PEREIRA e SILVA (2007), quando introduzem
0 conceito de analfabetismo do tema genérico de referéncia negros e brancos no Brasil. Este
conceito € aplicavel a esta situacdo em que a professora, diante de uma situacéo de conflito, ndo
consegue percebé-lo e, por isso, ndo realiza nenhuma prética pedagogica de intervencao.
Segundo os autores, quando o professor age de forma semelhante ao caso apresentado,
invisibilizando o racismo, estancando o ocorrido, e ndo oportunizando 0 momento para a
realizacdo de trocas sociais, mantém a construcdo ideoldgica presente. Mantém a hierarquia
entre brancos e negros e demonstra seu analfabetismo com relagédo ao tema.

Diferente da escola, no terreiro, dofonitinha de lemanja adora estar Ia. Brinca com 0s
demais irmaozinhos de santo, interage com os adultos, ajuda na preparacdo de comidas e ebds.
Pelo que pude perceber, ela adora estar na cozinha, aprendendo a fazer as comidas religiosas.
Ela tem uma infancia tranquila e faz tudo que deseja, sem perder a fase de crianca.

Com isso, percebeu-se que, se na escola dofonitinha de lemanja ndo se sentia aceita, no
terreiro, ela vivenciava experiéncia de lar, de familia, de comunidade. Sentimento que, na
escola, ndo consegue vivenciar. CORSARIO (1997) explica o significado de cultura de pares
do universo infantil escolar, em que define os “eus” que interagem nas atividades do lazer que
produzem e sdo produtos de aprendizados diferentes, estruturados por sujeitos com experiéncias
diversas. Essa relacdo poderia e deve valorizar os saberes que as criangas trazem de suas
experiéncias em outros espacgos de formacdo. O problema que se percebe é que, como coloca

SARMENTO (2011), a escola se ocupa com o0 aluno e ndo com a crianga:
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De algum modo, perante a instituicdo, a crianca “morre”, enquanto sujeito
concreto, com saberes e emogdes, aspiragdes, sentimentos e vontades proprias,
para dar lugar ao aprendiz, destinatario da a¢do adulta, agente de comportamentos
prescritos, pelo qual é avaliado, premiado ou sancionado. A escola criou uma
relagdo particular com o saber, uniformizando o modo de aquisicéo e transmissdo
do conhecimento, para além de toda a diferenca individual, de classe ou de
pertenca cultural (SARMENTO, 2011, p. 588).

Pensando nas interagbes que ocorrem na escola, de um saber uniformizado,
padronizado, pautado na transmissdo de conhecimentos, em minhas idas e vindas ao terreiro,
pude perceber que as experiéncias construidas ali, possibilitam a construcdo de uma autoestima
positiva. As interacOes vivenciadas neste contexto sdo largamente importantes para 0 processo
identitario, visto que, no terreiro, junto aos elementos simbdlicos sagrados do candomblé, esta
mantida a identidade cultural do povo de santo, a identidade cultural das criancas. Compactuo

conceitualmente com SANTOS (1979) ao dizer que:

[...] na didspora, a pratica religiosa como elemento de coesdo , foi fator preponderante
que permitiu aos africanos e seus descendentes o0s reagrupamentos institucionalizados
que se converteram em verdadeiras comunidades com caracteristicas peculiares.|...]
Estes agrupamentos comunitarios se constituiram em centros organizadores de
transmissdo cultural e de elaboracdo de um ethos especifico que resistiu as pressoes
de desvalorizacdo. Uma revisdo interpretativa da propria estrutura e conteido, dos
sistemas de alianca das a¢des e atividades das comunidades de terreiros nos permite
inferir o papel das mesmas como instrumentos institucionalizados de continuidade e
reelaboragdo desse sistema sociocultural basico que com suas varidveis, saltos e
vazios, nos proporciona elementos de recomposi¢do de uma peculiar “negritude,
afirmagéo existencial” brasileira. (SANTOS, 1979 In: LUZ, 2000, p. 35).

Para dofonitinha de lemanj4, o terreiro ¢ um lugar encantado, segundo ela, “terreiro é o
lugar onde a gente pode brincar, dangar, cantar, conversar e rezar”. De fato, é preciso dizer que
a alegria, 0s cantos, os toques, as dancas, as rodas de conversas sao caracteristicas do cotidiano
de terreiro que, quando comparados aos ambientes educacionais oficiais, podemos dizer que
estas sdo caracteristicas singulares, particulares daquela comunidade, que ndo vimos

semelhantes em nenhum espago escolar.

2.4.3 "SANGO ONIBON ORUN" (Xangd, dono da trovoada no céu) DOFONO DE SANGO

Dofono de Xangb foi a primeira crianca a participar de nossa pesquisa. Eu o conheci
quando frequentava o terreiro pesquisado como abid. Ele ainda estava na barriga de sua mae.

Voltando alguns anos depois, mesmo tendo sido iniciado em uma outra casa, fui tratado por sua
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méae e avo com 0 mesmo carinho, e pude conhecer dofono, ja grandinho e com um sentimento
de orgulho expresso em suas falas quando o assunto era religido, principalmente o orixa Sang0.

Eu sentia que precisava conhecer melhor aquele menino, que representa a terceira
geracdo de uma familia de candomblecistas, sua vo materna e sua mée sdo da comunidade dos
filhos de santo. Quando Miguel ainda estava no ventre de sua mae, sua familia j& sabia de seu
destino, assim me contou sua vé, que hoje o cria. O destino ao qual me refiro é o da vida no
orixa, apresentado no jogo de buzios.

Dofono de Sang6 hoje tem 5 anos de idade, e mora com sua avo no bairro onde era
antiga sede do axe, em S&o Jodo Meriti. Sua mée ndo o cria, mas frequentam o mesmo terreiro;
ele tem contato com a mae. Seu pai ndo € muito presente na sua vida, e nem pertence ao
Candomblé. Quando iniciei a pesquisa, dofono de Sangd ndo estudava, mas no seu
desenvolvimento, sua v6 o colocou em uma escolinha particular de Ed. Infantil do bairro. Esta
na turma de Educacdo Infantil de 5 anos de idade. Pelo relato da avo, ndo tem vergonha de dizer
que ¢ “macumbeiro”, adora dizer para todos que é de Xangd. Sofre preconceitos mas, mesmo
sendo bem novinho, consegue lidar com a situacdo sem ter grandes problemas.

Nas vezes em que estive no terreiro, logo apds sua iniciacao, observei-o bastante, e pude
ver uma crianga alegre, que gosta de brincar, de ouvir os ités, e de se relacionar com os demais
membros do axeé, seja crian¢a ou adulto. Quando ndo esté brincando com as criangas, ele esta
perto de sua avo ou de outro adulto, querendo saber de tudo que estdo fazendo, demonstrando
uma curiosidade muito grande de saber e de entender as coisas. Todas as vezes em que havia
um adulto desempenhando uma tarefa corriqueira, se ndo estivesse brincando com as criancas,
ele estava do lado e, se 0 deixassem ajudar, ficava muito feliz, adorava.

Sobre a iniciagéo, sabemos que foram 21 dias de recolhimento, descritos por sua mae e
avo, como bom. Alguns destes dias, ele foi acompanhado por uma mulher adulta (a ojubona),
que cuidou dele e dos outros obrigacionados. Apos a saida, os recém- iniciados sao submetidos
a um periodo de resguardo de trés meses. Neste periodo, ele precisou restringir-se de varios
hébitos e também vestir-se de roupa branca da cabeca aos pés. Se fosse adulto, também néo
poderia fazer uso de bebidas alcoolicas ou cigarro. Essas determinagdes, chamadas de preceitos,
variam de acordo com a comunidade de terreiro, ou mesmo o contexto.

No terreiro, assim como dofono de Sangd, todas as criangas circulam livremente pelas
dependéncias da casa de santo, acontecendo ou ndo as atividades ritualisticas. O que, as vezes,
parece ndo ter muita relevancia para os adultos, em verdade, no meu ponto de vista, é
fundamental para a construcao da pessoa, e para a aprendizagem das criangas que, no ato de

circular pelo terreiro, experimentam a multiplicidade simbolica existente nesse espaco.
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Vemos, com isto, 0 quanto é importante a ajuda do adulto no processo de inicia¢do das
criancas no terreiro, pois ndo existe um terreiro s6 de criancas. Penso que o processo de
iniciacdo no Candomblé, considerando a realidade das criancas que crescem nos terreiros,
depende de dois tipos diversos de aprendizagens, uma primeira oriunda da vivéncia na cultura
dos pares, que envolve as dangas, as brincadeiras de tocar atabaque, cair no santo etc, que se
mostra como um dispositivo fundamental para compreendermos a aprendizagem entre as
criancas, desenvolvidas principalmente a partir de uma cultura corporea ; outra direcionada
pelos adultos, que aciona 0s conhecimentos necessarios para a realizagdo da iniciacao formal,

0 que inclui o recolhimento ritual.

Figura 11 — Final de uma festividade no terreiro, em que se percebe a clara
interacgdo entre adultos e criangas.

v

Fonte: O autor, 2021.

Ainda que os adultos exercam o monopolio formal sobre as instancias ritualisticas, as
criancas primeiramente vivenciam uma aprendizagem na cultura de pares para depois passar
para a outra. Com a iniciagdo ritual, a crianca passa a transitar entre duas instancias de
aprendizagens no terreiro, cuja articulacéo, antes de se caracterizar como conflitante, parece ser
vivenciada pelas criangas como um continuum. Acredito que o candomblé é, dentre os
contextos sociais existentes, aquele que “[...] reconhece as capacidades infantis de
aprendizagens e que permitem que as criancas explorem a totalidade da vida social”

(TASSIANARI, 2011, p. 14). Afinal, apesar de que seja evidente a complexidade envolvida no
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transito dessas criangas em outros espacos de aprendizagem, especialmente a escola, a questdo
do preconceito ainda se mostra evidente, o que dificulta que esses sujeitos vivenciem em sua
inteireza o que ¢ aprendido no terreiro.

A senioridade continua a ser um relevante elemento para se pensar essa religiéo,
especialmente as relaces de poder nela estabelecidas, contudo, isso ndo quer dizer que ndo
haja o que ser aprendido com as pequenas criancas Candomblecistas. Eu, particularmente,

aprendi muito com elas durante o periodo em que pude observa-las.
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3 TERREIRO NI AGBARA TI O LE RE, OJO, ADURA, ATI IBIJO, ATI IRIRI IGBA
EWE (O terreiro é lugar onde se brinca, danca, canta, reza, conversa e vivencia a

infancia)

Como o terreiro é o espaco de muitas aprendizagens, inicio este capitulo com um itan

que conta como Exu foi presenteado por Oxala com o dominio das encruzilhadas.

Exu ndo tinha riqueza, ndo tinha fazenda, ndo tinha rio, ndo tinha profisséo, nem artes,
nem missdo. Exu vagabundeava pelo mundo sem paradeiro. Entdo um dia, Exu passou
air acasa de Oxald. la a casa de Oxala todos os dias. Na casa de Oxal4, Exu se distraia,
vendo o velho fabricando os seres humanos. Muitos e muitos também vinham visitar
Oxala, mas ali ficavam pouco, quatro dias, oito dias, e nada aprendiam. Traziam
oferendas, viam o velho orixa, apreciavam sua obra e partiam. Exu ficou na casa de
Oxala dezesseis anos. Exu prestava muita atencdo na modelagem e aprendeu como
Oxala fabricava as médos, os pés, a boca, os olhos, 0 pénis dos homens, as maos, 0s
pés, a boca, 0s olhos, a vagina das mulheres. Durante dezesseis anos ali ficou ajudando
o velho orixd. Exu ndo perguntava. Exu observava. Exu prestava atengdo. Exu
aprendeu tudo. Um dia Oxala disse a Exu para ir postar-se na encruzilhada por onde
passavam 0s que vinham a sua casa. Para ficar ali e ndo deixar passar quem nao
trouxesse uma oferenda a Oxala. Cada vez mais havia mais humanos para Oxala fazer.
Oxala ndo queria perder tempo recolhendo os presentes que todos Ihe ofereciam.
Oxal& nem tinha tempo para as visitas. Exu tinha aprendido tudo e agora podia ajudar
Oxala. Exu coletava os eb6s para Oxald. Exu recebia as oferendas e as entregava a
Oxala. Exu fazia bem o seu trabalho e Oxala decidiu recompensa-lo. Assim, quem
viesse & casa de Oxala teria que pagar também alguma coisa a Exu. Quem estivesse
voltando da casa de Oxald também pagaria alguma coisa a Exu. Exu mantinha-se
sempre a postos guardando a casa de Oxala. Armado de um 0g6, poderoso porrete,
afastava os indesejaveis e punia quem tentasse burlar sua vigilancia. Exu trabalhava
demais e fez ali a sua casa, ali na encruzilhada. Ganhou uma rendosa profisséo,
ganhou seu lugar, sua casa. Exu ficou rico e poderoso. Ninguém pode mais passar pela
encruzilhada sem pagar alguma coisa a Exu. (PRANDI, 2019, pag. 40-41)

Exu é o orixa que matou o passaro hoje com a pedra que ele langcou ontem, por isso, 0
grande orixa funfun®, reconhecendo os favores de Exu ao longo de 16 anos cuidando da porta e dos
caminhos de sua casa, brindou-o com este poder. No itan que PRANDI (2019) escreveu, 0 que
mais me chama a atencdo é o fato de que Exu, permanecendo atento na encruza que guarda a
casa de Oxald, aprendeu de um tudo. Assim sdo as criang¢as. Tém muita facilidade de aprender
e criar situacOes inusitadas. Assim como ExuU, as criancas tém a facilidade de aprender de tudo.

Nesse sentindo, trazendo Exu para esta pesquisa, como 0 senhor das encruzilhadas,
aquele que possibilita algumas opc¢des de caminho. Assim também sdo as criangas. Assim € a

infancia candomblecista. Dentro do terreiro, as criangas constroem suas proprias encruzilhadas.

40rixa funfun (do lorub, orisa, "divindade" e funfun, branco (cor, adjetivo), "Divindades do branco,
do Candomblé, séo divindades primordiais os primeiros Orixas criados pelo criador supremo Olorum. S&o
orixas funfun: Oxalufan, Obatala(Oxala), Oduduwa, Osapopo, Oxaguian e Obalufon. O axé do orixa funfun é
ligado a cor branca, € caracterizado por substancias como o eftn, o chumbo, a prata, 0 algoddo, 0s 0ssos, 0
sémen.


https://pt.wikipedia.org/wiki/L%C3%ADngua_iorub%C3%A1
https://pt.wikipedia.org/wiki/Candombl%C3%A9
https://pt.wikipedia.org/wiki/Orix%C3%A1s
https://pt.wikipedia.org/wiki/Olorum
https://pt.wikipedia.org/wiki/Oxalufan
https://pt.wikipedia.org/wiki/Obatal%C3%A1
https://pt.wikipedia.org/wiki/Oduduwa
https://pt.wikipedia.org/wiki/Oxaguian
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Refletindo sobre a infancia candomblecista, este capitulo pretende analisar como as
criancas desenvolvem as habilidades dentro do terreiro de candomblé, e como o brincar
interfere nas relacGes sociais dentro do terreiro, bem como as implicacGes do tipo de
aprendizado na vida cotidiana das criangas nesses espacos. Busco ainda, demonstrar como o
corpo constitui um l6cus*® importante para a superacdo da dicotomia entre sujeito e mundo e
como o aprendizado no candomblé esta fundamentado no treino da percepcdo e da acdo.
Demonstro como os rituais publicos no terreiro constituem eventos onde as habilidades das
criancas tendem a se sofisticar e que a aquisi¢do do habitus*’ religioso, que QUINTANA (2016)
vai chamar de habitus candomblecista, antecede a iniciacdo formal do candomble.

No Candomblé, tanto a crian¢a quanto o adulto, passam por um vasto processo de redes
de sociabilidades existentes dentro do terreiro e a educar suas percepcdes, atitudes e acdes
cotidianas por meio das praticas e das condi¢cdes materiais de existéncia (QUINTANA, 2016,
p. 40). Assim, a socializagdo que acontece no interior do terreiro é caracterizada pela formacédo
do seu habitus religioso, presente na formacao da identidade pessoal e grupal do(a) filho (a) de
santo- socialmente constituidas, adquirindo nas e pelas experiéncias praticas. Bordieu define o

conceito de habitus como sendo:

Sistema de disposicOes duraveis e transponiveis, estruturas estruturadas predispostas
a funcionar como estruturas estruturantes, ou seja, como principios geradores e
organizadores de préaticas e de representa¢des que podem ser objetivamente adaptadas
ao seu objetivo sem supor a intencdo consciente de fins de dominio expresso das
operagBes necessarias para alcancga-los, objetivamente “reguladas” e “regulares” sem
nada ser produto da obediéncia a algumas regras e, sendo tudo isso, coletivamente
orquestradas sem ser produto da acdo organizadora de um maestro. (QUINTANA,
2016, p.40, apud; BORDIEU, 2009, p. 87).

Com isso, BORDIEU enfatiza que o habitus é um sistema de disposi¢Ges duradouras
adquiridas pelo individuo durante o processo de socializagdo. E como produto da historia:

O habitus produz as praticas, individuais e coletivas, portanto, da histéria; ele garante
a presenca ativa das expectativas passadas que, depositadas em cada organismo sob
forma de esquemas de percepcdes, de pensamento e de acdo, tendem, de forma mais
segura que todas as regras formais e que todas as normas explicitas, a garantir
conformidade das préticas e sua constancia ao longo do tempo. (QUINTANA, 2016,
p.40 e 41, apud; BORDIEU, 2009, p. 90)

46Quando falamos em incorporacdo, de modo geral associa-se ao apagdo. Essa ideia estd muito mais ligada a
possessdo do que ao transe. Em Africa, é comum vermos as pessoas possuidas pelos deuses. Elas entram em
estado inanimado e de total possessdo, em que se fazem necessarias varias pessoas para segura-la.

4"De acordo com os apontamentos de Bourdieu (1983, p. 65), habitus é uma espécie de mediagdo entre a realidade
interior, individual e a realidade exterior, uma internalizagdo do que € externo ao individuo e uma internalizacédo
do que lhe € interior. Desta forma, conclusiva e resumidamente, podemos afirmar que a conceituacdo de habitus
apresentada por Bourdieu carrega um carater mediador entre a realidade exterior e individuais, abrange a relagéo
entre individuo e sociedade, de maneira a desmistificar o pensamento de que esta apresenta uma dualidade
inencontravel, uma vez que nos apontamentos presentes na conceituagdo de habitus, esta relacdo acontece de
forma concomitante.
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Esse habitus religioso corresponde ao que é apreendido pelo corpo ao longo do tempo,
como expressdo e materializacdo de uma condicdo social, pela qual os(as) filhos (as) de santo
realizam a aprendizagem das rela¢des sociais, assimilando as normas, os valores e as crengas
da comunidade-terreiro da qual aquele adepto fara parte como filho(a) de santo: se é rodante,
passara a se relacionar com outros rodantes que possuem o mesmo status no grupo (abid, iad

ou ebdmi), o mesmo acontecendo se for equéde ou oga.

3.11BI TI AJO Tl ARA (a consagracéo natural do corpo)

O corpo, para os adeptos das religibes de matrizes africanas, em especial para os
praticantes do candomblé — aqueles cuja crenga encontra-se associada aos orixas, é percebido
como a “morada de orixa”, sendo um dos principais elementos de atengdo para o grupo. Este,
na visdo dos adeptos, € possuidor de uma logica particular que conecta 0 mundo natural e o
sobrenatural, e esta conexdo sera o fio condutor, reflexdo associada aos processos de
socializacdo, as praticas e aos saberes presentes no interior desta religido.

No &mbito desta reflexdo, o corpo é apreendido como expressdo e materializacdo de
uma condicdo social e de um habitus que se expressam na forma de posturas corporais e
investimentos na sua producdo, como indicado por BOURDIEU (2009). O corpo apresenta,
através de seus préprios gestos e movimentos e dos simbolos que porta, uma determinada
posicdo social. Neste sentido, o corpo passa a ser concebido como um signo social, a medida
que através dele se desenvolvem modalidades corporais e se expressa a visdo de mundo
especifica de determinado grupo social.

O corpo, na 6tica do candomblé, extrapola a simples condi¢éo fisica ou estética, pois é
o principal elemento de ligag&o entre 0 homem e o sagrado, visto como a morada de orixa e a
porta de comunicacdo entre os homens e as divindades. O corpo precisa estar saudavel,
equilibrado, protegido, “fechado” (BARROS; TEIXEIRA, 1989; TEIXEIRA, 2009), para que
possibilite condi¢Ges favoraveis para realizagdes de rituais litirgicos, além do proprio equilibrio
da comunidade, j& que o corpo, na cosmovisdo dos praticantes de candomblé, € também um
local propicio para a transmissao de axé, energia vital.

Diante disto, TIM INGOLD e VIVEIROS de CASTRO recorrem a nocdo de corpo

vivido para ressaltar a familiaridade do organismo com o seu ambiente. De acordo com
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MIRIAM RABELO (2008) identifica a teméatica do corpo como certamente uma das mais
frutiferas. De acordo com RABELO, o corpo, de uma perspectiva fenomenoldgica, pode ser

definido como:

[...] o fundamento de nossa experiéncia no mundo, dimensdo mesma do nosso ser. No
dominio da experiéncia constitui o ponto de vista pelo qual nos inserirmos no mundo.
E partir da perspectiva que o corpo fornece que nos orientamos no espaco (ou melhor,
que Somos no espaco) e apreendemos e manipulamos 0s objetos. Enquanto centro de
instrumentalidade, o corpo ndo tem o mesmo status que os demais objetos que
percebemos e empregamos na lida cotidiana; ele se confunde com nosso préprio ser.
(RABELO, 2008, p. 3).

A autora traz uma defini¢do que visa a ressaltar o quao conectados estdo o0 corpo e a
consciéncia®®. Do mesmo modo que a subjetividade redefine o corpo, que se torna a “expressio
visivel da vida espiritual” (MADISON, 1981, p. 12), a noc¢do de corpo vivido também redefine
a subjetividade. Sendo o corpo o “nosso ancoradouro em um mundo” (MERLEAU-PONTY,
2006, p. 2000), isto porque, estando o corpo enraizado “no mundo da cultura e da historia (mas
também das sensiveis)” (RABELO, 2008, p. 4), ndo faria sentido definir a subjetividade como
pura interioridade, posto que certa generalidade (o préprio mundo e o0 outro) sdo também seus

constituintes.

No corpo encontramos uma dimensdo de existéncia anénima, pré-pessoal que diz
respeito tanto ao ritmo de nossa vida natural, quanto a generosidade dos papéis sociais,
que nos remete tanto para a esfera das funcdes e processos organicos, quanto a acéo
do habito arraigado, das aspiracbes ndo articuladas e disposi¢cGes sedimentares,
dificilmente acessiveis a reflexdo. (RABELO, 2008, p. 04).

Na aquisicdo do habito é o corpo que o compreende. Compreender 0 mundo de modo
pratico é compreendé-lo de modo imediato, ou seja, sem a mediacdo de esquemas, codigos ou
representacOes culturais; isto é possivel gracas a imbricacao existencial entre corpo, consciéncia
e mundo a que me referi acima. A consagracao do corpo, no seu agir habitual, € o que se orienta
por um senso de familiaridade com o espaco, ndo 0 espaco objetivo das coisas-em-si, mas
aquele que é inserido e aceito pelo corpo, através da ancestralidade.

Retomando algumas observagfes que tive a oportunidade de presenciar no campo, €
importante buscar compreender quais as relacdes que as criancas estabelecem com o terreiro de
candomblé a luz das consideragdes anteriores sobre o corpo. Pode-se dizer que as criancas que

participaram comigo desta pesquisa habitam*®, na acepc¢do heideggeriana, o terreiro. O emprego

48Segundo Gary Madison (1981), corpo e consciéncia nio implicam uma fus&o, mas constituem uma estrutura de
referéncia matua e, portanto, circular.

49 Heidegger em Construir, Habitar, Pensar (2002), define o habitar como condigdo e possibilidades para o
construir e pensar. Para ele o habitar tem funcdo de resguardar (a quadratura), ou seja, o salvar (a terra), acolher
(o céu), aguardar (os deuses) e conduzir (os mortais).
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do verbo habitar no sentindo em que HEIDEGGER (2002) Ihe atribui é para remeter a um senso
de pertencimento e intimidade com o local, conforme nos ensinam as crianc¢as que se tornam
adeptas do Candomblé, a partir de seu envolvimento diario com as tarefas e com os demais
membros do terreiro, mesmo antes da iniciacao formal. Certa vez que fui ao terreiro e conversei
com o zelador Alexandre Cheuen, questionando sobre como as criangas aprendiam, ele me

revelou o seguinte:

“Aqui mesmo. E com a convivéncia, porque quando elas estio dentro do terreiro, tudo
que tem, as criancas estdo juntas umas das outras. Se vou fazer uma matanga, tem uma
colada comigo”.

Neste sentindo, gostaria de destacar um modo de inser¢do das criangas nas dinamicas
do Candomblé que independe dos processos formais de iniciacdo. Trata-se das brincadeiras
infantis, que quase sempre se desenvolvem em um contexto de incentivo a transgressao por
parte dos adultos. No Candomble, fingir que esta raspando um ia6 ou fazer de conta que rodou
no santo fazem parte das brincadeiras infantis. Embora o Zelador diga que “isso ndo ¢ muito
bom”, percebi que certa transgressio € tolerada e até mesmo incentivada entre elas. Os adultos
costumam contar com tom jocoso sobre a vez que dofono de Sango (de 5 anos) fez um ebé de
mentira, utilizando alguns materiais que foram descartados pelo babalorixa. O modo apurado
como dofono de Sango, disp6s o eb6 € motivo até de certo orgulho. Do mesmo modo, uma
crianga que ndo entrou na pesquisa, porque nao consegui contato com sua familia apds a
mudanca da sede do axé, dofono de Oxosse® (9 anos,), ter feito uma iad rodar no santo, ao
bater propositadamente com o oja em suas costas, & uma piada recorrente no terreiro.

Observa-se que, para participar dessa dinamica, as criancas nao precisariam
necessariamente ter se submetido a iniciacdo no Candomblé, contudo estarem familiarizadas
com a religido. Em outros termos, habitar o terreiro é a condi¢do de possibilidade para que
essas brincadeiras possam surgir. Em sua cotidianidade, as criangas falam com os santos,
cumprimentam-lhes, tomam-lhes a bencéo, envolvem-se nas conversas dos mais velhos, imitam
0s adultos e o0s orixas.

Durante uma observacgao, pude presenciar uma dessas imitagdes:

Babalorixa: Como é que o Ogum faz?

... 0 dofono de Ogum encosta os punhos nas costas, na altura da cintura, fecha os olhos
e comeca a se balancar. (neste momento, todos ddo uma risada) ... Ele bota a méo pra
tras e fica assim... O olho bem apertado... [fecha mais ainda os olhos...]

0Por conta da mudanca do terreiro, ndo foi possivel acessar sua familia e tdo pouco o menino, que também seria
pesquisado, mas precisou sair, porque ndo deu tempo de prosseguir com o acompanhamento.
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As criangas também costumam transgredir na ocupacdo dos espacos e a circular por
locais que sdo restritos a maioria dos adultos. Tenho a forte impresséo de que os dados por mim
aqui apresentados apontam para momentos importantes na constituicdo de habitus. Conforme
RABELO (2008, p. 5), “[...]mais que agregado de comportamentos sociais, habitus é uma
poténcia virtual para agir e responder as situagdes que solicitam formas caracteristicas de
mobilizagdo do corpo, segundo um esquema socialmente constituido.” A liberdade para
circular, fazer um ebd ou raspar uma iad “de brincadeira” constituem, a meu ver, experiéncias
decisivas para a formacdo do exis corporal® que, quando incorporada, torna-se disposicédo
permanente, maneira duravel de se portar, de falar, de andar e, dessa maneira, de sentir e pensar.
Para completar o sentindo, QUINTANA (2016, p. 41)” [...] entende que o exis corporal séo
estruturas que conformam pratica, gostos, atitudes e valores que dizem respeito a um grupo ou
classe social. Valores esses, que vado no sentido da honra, da justica, do patriotismo. Os
aprendizados dentro do terreiro se ddo através da socializacdo, e ndo ocorrem de forma linear.”
As relacdes de socializacdo sdo tdo importantes dentro do terreiro que, mesmo dofono de Xang6
sendo uma criancga, ele inventa de fazer e passar 0 eb6 “de mentira”, e, acredita que, sua
ineficacia fora atribuida a utilizacdo de materiais inadequados, ndo a algum erro propriamente
na execucdo. Assim sendo, posso supor que, se lhe fossem dados os materiais corretos, seria
capaz de produzir um “ebd de verdade”. Todavia, como j& mencionado, essas brincadeiras so
podem ter lugar entre aqueles que em algum momento participaram junto com 0s outros — eis
0 sentido efetivo da transmissdo de conhecimento (INGOLD, 2000), da producéo de um ebé ou
da feitura de uma iao.

Pensando na forma como as criangas se apropriam das brincadeiras dentro do terreiro,
WAJSKOP (1999), assinala que é na situacao do brincar que as criancas se colocam em desafios
e em guestdes gque vao aléem do seu comportamento diario, levantando hipoteses na tentativa de
compreender os problemas que Ihes sdo propostos pelas pessoas e pela realidade com a qual
interagem. Quando brincam de passar um ebd, de raspar um iad, ou de rodar um santo, ao
mesmo tempo em que desenvolvem sua imaginagdo, estdo também construindo relagdes reais
entre elas e elaborando regras de organizacdo e convivéncia. Concomitantemente a esse
processo, ao reiterarem situacfes de sua realidade, modificam-na de acordo com suas
necessidades. Ao brincarem, as criangas vao construindo a consciéncia da realidade, ao mesmo

tempo em que ja vivem uma possibilidade de modifica-la.

51Segundo Bourdieu (1989), o exis corporal sd movimentos corporeos que 0s Sujeitos que exercem uma
determinada pratica laborativa realizam quando exercem, movimentos harménicos.
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A brincadeira que acontece dentro do terreiro € uma forma de socializacdo, onde a
crianga, a sua maneira, aprende as coisas do “Candomblé”, do seu universo religioso
(QUINTANA, 2016, pag.113). Neste sentindo, as criancgas, ao brincarem no interior do terreiro,
0 “brincar de candomblé”, estdo interagindo (formas de interacdo e aprendizado). Assim, as
criangas se organizam e brincam em um espaco que ndo é pensado nem estruturado para esse
tipo de situacéo.

Contudo, o brincar ndo se opde ao real, ao sagrado, sdo préaticas culturais. Jogos,
brincadeiras, em que as criancas ndo apenas contribuem para a propria socializacdo, como
também criam e participam de suas proprias culturas, trazem a infancia concebida como uma
categoria social do tipo geracional. Assim, ao brincar de faz de conta, a crianca cria e, quanto
mais rica for sua experiéncia anterior, estabelecida por meio da identificacdo de elementos
advindos do contexto cultural local, de suas rotinas culturais, mais material estara disponivel
suas brincadeiras (QUINTANA, 2016, pag. 114).

Portanto, a brincadeira ¢ uma situacdo privilegiada de aprendizagem, na qual o
desenvolvimento pode alcangar niveis mais complexos, exatamente pela possibilidade de
interacdo entre 0s pares em uma situacdo imaginaria e pela negociacédo de regras de convivéncia
e de contetido. No cotidiano do terreiro, as criangas ndo sdo meras coadjuvantes, elas sao atores
sociais em um espaco que implica a producéo de culturas infantis no mundo adulto, tornando o
terreiro o espaco de suas presentificacdes.

Diante do compromisso que assumi de seguir os rastros deixados pelas criancas em suas
acOes cotidianas, pode-se concluir que, se elas dizem que aprendem olhando, é porque esse
olhar ndo se define pela passividade que ordinariamente Ihe atribuimos. O meu argumento —
bastante similar ao argumento nativo, diga-se — é que as criancas (e os adultos também)
aprendem a partir do seu envolvimento diario nas a¢des de outras pessoas — sejam elas adultas
Ou jovens — mais experientes; e 0 que elas aprendem néo séo representagdes acerca do mundo;
antes, seus corpos” adquire[m] o poder de responder por um certo tipo de solugdes a uma certa
forma de situagoes[...]” (MERLEAU-PONTY, 200, p. 117).

3.2. AWON OGBON IDAGBASOKE (desenvolvendo habilidades)

Todas as vezes em que estive no terreiro em observacdo, sempre que tinha uma

oportunidade, conversava com as criangas, e num dado momento, quando estavam sentadas
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numa area aberta do terreiro, cheguei bem pertinho, entrei na conversa, e perguntei se eles
sabiam qual eram na hierarquia religiosa. Segundo o dofono de Sango, um oga precisa saber
“cortar [sacrificar animais®Je tocar [atabaque]”; dofonitinha de lemanja me contou que uma
equéde deve saber “suspender uma iad [retira-la do transe] e arrumar o santo [paramenta-lo para
o ritual publico]”. Ja dofono de Ogum acredita que o babarolix& precisa ter habilidade para
“cortar para todos os santos, fazer ebo [oferenda] e arriar comida para os santos [oferecer o
sacrificio]”, enquanto dofonitinha de lemanja afirma que um ia6 tem que saber “dangar ¢ dar
santo [entrar na excorporacdo]”. Nesta secdo, gostaria de refletir sobre como as criangas
desenvolvem tais habilidades.

Na passagem das geracfes humanas, a contribuicdo de cada uma para a
cognoscibilidade da seguinte ndo se da pela entrega de um corpo de informacédo
desincorporada e contexto independente, mas pela criacdo, através de suas atividades,
de contextos ambientais dentro dos quais as sucessoras desenvolvem suas proprias

habilidades incorporadas de percepgdo e agdo. (TIM INGOLD, 2010, p.21)

Para INGOLD (2000), a habilidade, em sua acepcao genérica, deve ser entendida como
(1) o uso que se faz do corpo e do instrumento, sem que com isso tenhamos que atribuir uma
intencionalidade ao primeiro e uma funcionalidade ao Ultimo a priori, uma vez que estas
caracteristicas s6 podem emergir na “sinergia gestual” entre o artesdo, a matéria-prima e a
ferramenta; além disso, ao contrario do que pensa MARCEL MAUSS, (2) a habilidade nédo é
meramente uma “técnica do corpo”, uma coisa-em-si, mas uma prioridade do “[...] campo total
de relagdes constituido pela presenca do organismo [...] em um ambiente ricamente estruturado”
(INGOLD, 2000, p.353), em outras palavras, 0s agentes costumam prestar atengdo ao que
fazem. Conforme demonstrado na se¢do anterior. (4) o agir habilidoso prescinde de esquemas,
formulas e representacdes mentais. Neste sentido, (5) € a execugdo que estabelece a forma do
artefato (ou do rito), isto €, nenhum projeto por mais detalhado que possa ser é capaz de
especificar todas as etapas de sua execucao.

Desse modo, o que se quer dizer quando se diz que uma habilidade ndo é meramente
uma técnica do corpo? De acordo com MARCEL MAUSS (2003), as técnicas do corpo sdo 0s
modos como 0s homens em cada sociedade servem-se dos seus corpos para todo e qualquer
objetivo. Embora o antropdlogo TIM INGOLD seja critico a nocdo de técnica do corpo de
Mauss, percebo certa semelhanca entre o processo de educagédo do corpo, tal como concebido
pelo antrop6logo francés, e a concepcao de educagdo da atencdo de James Gibson, advogada

por Tim Ingold. Para Mauss, as técnicas do corpo antecedem e, por conseguinte, prescindem,

2No Brasil, as religides de matriz africana aceitam rituais com animais em oferendas aos Orixas. Animais esses,
que depois serdo consumidos dentro dos terreiros.



75

das técnicas de instrumentos. Ingold afirma que, ao definir as técnicas do corpo como “[...] um
ato de ordem mecanica, fisica ou fisico-quimica [...]” MAUS (2003, p.407) atribui ao corpo um
estatuto de “objeto fisico ou natural, [isolado] tanto da agéncia (desencarnada) que lhe poe a
agir quanto do ambiente no qual opera.” (Ingold, 2000, p.352). Talvez Ingold tenha razdo
apenas parcialmente em suas criticas. Uma vez que, ao se referir ao aprendizado da natacéo,
por exemplo, MAUSS (2003) aponta para um necessario senso de familiaridade do aprendiz
com o seu ambiente, assim os nadadores “[...] sdo antes de tudo familiarizados com a dgua, para
inibir seus medos, criar uma certa segurancga, selecionar paradas e movimentos.”(p. 402).
Parece-me que ha neste ponto uma inegavel convergéncia entre os antropélogos. Igualmente,
Maus (2003) também afirma que “o fato de andarmos calgados transforma a posi¢cao de nossos
pés” (p.406) e, consequentemente, o modo como andamos. Ou seja, ndo estaria implicita, neste
ponto, a ideia de que as técnicas do corpo se constituem em consonancia com as técnicas dos
instrumentos? Por julga-las independentes, Mauss considera uma resposta afirmativa como
necessariamente falaciosa e Ingold tem razdo em critica-lo por isto.

Além disso, creio que Tim Ingold concorda com Mauss quando este afirma que “a
posicao dos bragos e das médos enquanto se anda € uma idiossincrasia social, e ndo simplesmente
um produto de ndo sei que arranjos e mecanismos puramente individuais, quase inteiramente
psiquicos.” INGOLD (2000, p.404), ou fisiolégicos, eu acrescentaria. Mauss afirmava que até
mesmo” uma certa forma dos tenddes e mesmo dos 0ssos ndo ¢ sendo uma consequéncia de
uma certa forma de apoiar-se e firmar-se.” MAUSS (2003, p.410), ou seja, para ele, mesmo as
nossas atitudes mais “naturais”, se ¢ que posso falar nestes termos, sdo-nos impostas a partir do
exterior. Para INGOLD (2000), diferente das noc¢des de capacidades inatas e competéncias
adquiridas, as habilidades sédo produtos das relagdes totais que estabelecemos com outros
organismos humanos e ndo-humanos e com as coisas nos mais diversos ambientes ao longo de
nossas existéncias. Os rituais publicos do Candomblé, as festas, constituem um dos possiveis

contextos ambientais nos quais as criancas podem refinar suas habilidades.

3.3 AGBARA TI AGBARA TI OMI TI CANDOMBLE (os rituais publicos do candomblé)

A despeito da grandiloquéncia dos rituais que me acostumei a ver no Terreiro 11é Asé
Igha Omi, tenho impressdo de que toda festa no Candomblé é, em certo sentido, um ensaio

aberto para a festa seguinte. Podemos falar de duas festas do candomblé como se tratando de
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um mesmo ritual, ndo por serem idénticas, mas apenas porque comungam certo sentindo: o
ambiente onde elas se desenrolam, bem como a presenca de diversos ndo-humanos, tais como
as vestes brancas, os adjas®, os atabaques®*, os agog0s™, os tronos, as folhas, as quartinhas®® e
que também sdo responsaveis por sedimentar sentidos e histdrias, precisamente por estarem
envolvidos em dindmica de uso. Todavia, é consideravel o espaco que € dado ao imprevisto, ao
novo, Nos ritos.

Certa vez, a neta da Yakekeré® da casa, uma menina de 5 anos, ainda ndo iniciada, Mae
Pituka, também mée de uma lansa (sua filha carnal), Glicia de Oya (mé&e carnal da menina),
protagonizaram uma das mais belas cenas que ja vi em Candomblé. Mae Pituka segurava o adja
com uma das maos e com a outra segurava a mae de sua neta, e depois de dar rum a santa da
filha carnal Glicia de Oy, enquanto a conduzia para dentro do sabaji®®, entdo, sua pequena
filha, com sua miudeza, interp0s-se entre elas de modo bastante determinado, e passou a puxar
a saia de lansd e conduziu-a para o sabaji. M&e Piyuka, e os demais parti olhavam-na
enternecidos.

Ha momentos durante as festas em que o babalorixa precisa se ausentar do barracéo para
se dirigir ao quarto-de-santo. Neste momento, 0s 0gds permanecem tocando e 0s iads
aproveitam para se sentar na eni®®. Se ha musica, alguns ia6s marcam o ritmo batendo nas maos
espalmadas uns dos outros. Muitas das vezes, as criangas se juntam a brincadeira, e se pdem a
dancar junto dos iads, dos orixas. Nesse momento, a audiéncia parece ser tomada por uma
intensa afetuosidade, as pessoas riem, parecem ndo acreditar no que veem, apontam, suspiram
encantadas. E verdade que a circunspeccdo e austeridade ndo sdo exatamente os melhores

predicados para se caracterizar uma festa de Candomblé; alias, festa alguma. No entanto,

53E uma sineta de metal, utilizada pelos sacerdotes do candomblé durante as festas publicas acompanhando o toque
e, nas oferendas, com a finalidade de chamar os Orixas, ou provocar o transe (BENISTE, 1997).

SE um instrumento musical de percussdo afro-brasileiro. O nome se originou do termo arabe al-Tabag, que
significa "prato". Constitui-se de um tambor cilindrico ou ligeiramente conico, com uma das bocas coberta de
couro de boi, veado ou bode.

S5E também conhecido como ga. E um instrumento musical formado por um unico ou maltiplos sinos, originado
da masica tradicional ioruba da Africa Ocidental. O agogb pode ser o instrumento mais antigo do samba
(BENISTE, 1997).

%60 termo quartinha se refere a um recipiente de barro, usado para acondicionar agua. E um dos utensilios
indispensaveis nos cultos afro-brasileiros, sendo usado na maioria dos assentamentos e na obtencéo dos Axés e
em outros rituais. (BENISTE, 1997).

57A lyakekeré ou Mae-pequena do Axé ou da comunidade. Sempre pronta(o) a ajudar e ensinar a todos os iniciados.

S8E um espago dentro do terreiro, onde normalmente tem uma porta entre o barraco, o sabaji; um local usado
nos dias de Candomblé para mandar o Orixa ir embora (BENISTE, 1997).

SEsteira feita de uma palha trangada, onde os iniciados dormem até o complemento das obrigacGes (Beniste,
1997).
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durante as ceriménias, cultiva-se um imenso respeito por todas as entidades ali presentes e pela
propria liturgia. O que eu levanto aqui como argumento ndo € de que as criancas atuam de modo
irreverente nos rituais, mas que a sua presenca tende a impregnar qualquer cerimdnia com
leveza ou, como diz o Babalorixa da casa: “¢ a certeza da continuidade da religido, através das
criangas, que sdo o futuro da religiao’. Hoje, os pais praticantes de religido de matriz africana
conseguem entender que, se a religido é boa para eles, também sera boa para seus filhos, que

crescem dentro dos costumes e ritos religiosos.

3.4 ITERE (a incorporagao)

No nosso Candomblé, o termo ato de possessdo ndo é usado, muito menos o termo
incorporacdo. No entanto, no loruba néo existe traducdo para a palavra excorporacdo. Uma vez
que sabemos que os deuses, quando da excorporacio® no Candomblé, sdo meticulosamente
ensinados. Dai a diferenca entre transe e excorporacdo. Segundo minha tradicdo, o axé ndo se
faz sozinho, precisa ser transmitido, de uma pessoa para outra, neste caso 0
Babalorixa/lyalorixa. O sacerdote em questdo, ao transmitir esse axé através da iniciacdo, da
aquele nedfito particulas de seu axé, 1é-se, particulas do Orixa.

Em uma de minhas visitas, participando de uma conversa do babalorixa com seus filhos
de santo, o sacerdote explicava que a particula espiritual que nasce com o iad em sua iniciacéo,
precisa ser moldada, afinal, acabou de nascer e ainda esta “crua”. E por isso que se ensinam o0s
Orixas do Candomblé a dangarem e reproduzirem atos de acordo com a cultura Candomblecista.

Tais posturas de doutrinagio sdo ensinadas durante o transe do elegun®, e digo
novamente, ndo € segredo para ninguém que orixa de Candomblé é ensinado! N&o € possivel
medir niveis de excorporacdo, mas a grande maioria de estudiosos que ja escreveram e
escrevem sobre o tema, descartam ou dizem ser raros o transe 100% inconsciente, até entdo

seria apenas o ato de bolar.

60 Termo utilizado para expressar o que vem de dentro para fora. O “eu orix4”, reencontro com a natureza mitica
ancestral. N&o existe possessao do orixa, pois a divindade orixa nao é espirito que sai de dentro para fora, o orixa
se faz morada dentro de todos os seres humanos Ele se encontra com sua natureza, e por isso, 0 termo sair de
dentro, e ndo o contrario.

61E a palavra que exprime o conceito dos iniciados nas religides tradicionais ioruba e de matriz africana, como o
candomblé e o batuque, e que sdo sujeitos ao transe de incorporacdo, no Brasil, sdo conhecidos por "médium"
ou "rodante"(Beniste, 1997).



78

A excorporacdo nos permite lapidar a particula do Orixa que foi plantada no iad, até o
fim de seu ciclo iniciatico. Dancas e passos ritmados, momento de chegar, momento de ir
embora, momento de abaixar, de levantar etc, ndo nascem magicamente com a iniciacao, isso
da-se no processo de “lapidagdo” do Orixa, ou melhor dizendo, de lapidagdo da parcela de Orixa
plantada naquele corpo.

Quando o orixa chega através da excorporacdo €, sem duvida, um aspecto central da
vida no Candomblé, um dos momentos mais aguardados e festejados nas cerimonias publicas.
E neste momento que a audiéncia louva os orixas. A audiéncia aplaude as performances
efusivas das entidades, soa suas saudages, dirige aos orixas as duas médos espalmadas ou toca
o0 chéo do terreiro em busca de axé. Os presentes sdo convidados a regozijar-se com o acara de
lansd, a degustar o bolinho de inhame de Oxala, a saborear a meladinha de tempo, a fartar-se
com a pipoca de Obalué. Os orixas costumavam afagar as pessoas presentes ou, no caso de
Exus, erés e caboclos, mandar recados e lhes dar conselhos. Em conversa com a dofonitinha de
lemanja, que excorporava O orixa, notou-se que ndo se sentiu a vontade em falar
demasiadamente comigo sobre o assunto. Quando questionada, por exemplo, sobre como sabia
quando a possessdo se aproximava, respondia que simplesmente sabia, sem detalhar a
explicagdo. Nao é facil perceber que este siléncio imp0e restri¢des a analise. Contudo, nada me
impedia de observa-los em transe ou de conversar com pessoas proximas a eles sobre o tema.

De acordo com RABELO (2011), dois estilos interpretativos igualmente insatisfatorios

tendem a predominar sobre o assunto:

O primeiro consiste em desconsiderar a experiéncia vivida dos participantes para
definir os elementos do rito (arranjos de coisas, cores, sons, etc) como simbdlicos de
um pensamento abstrato oculto ou inconsciente. O segundo reverte esse foco, mas ndo
ilumina um caminho mais promissor. Diferentemente do descaso que o0s
representantes do primeiro estilo interpretativo demonstram com relagéo a experiéncia
que participantes tém do rito, os adeptos desse estilo atém-se a experiéncia. Mas, na
medida em que a transforma em um mero decalque dos discursos que as pessoas
produzem quando confrontadas com perguntas genéricas, suas analises conduzem a
uma versdo empobrecida e excessivamente literal da experiéncia, uma versdo que
subestima o complexo de significados subjacentes a ela. (RABELO, 2011, p.18).

Centrar nossas analises “nos modos e envolvimento e engajamento do corpo sensivel no
rito”, e articular esses modos de percepgdo e acdo que sdo aprendidos nos rituais com as
experiéncias da vida cotidiana seria, de acordo com Rabelo, uma das formas de escapar dessas
alternativas infrutiferas. Diante da recusa das criancgas a falar sobre o assunto, a alternativa
proposta por Rabelo me parece um caminho promissor a seguir. Nesse sentido, julgo proveitoso
abordar a possessao experienciada por dofono de Ogum, néo a partir da descrigéo dos gestos,

posturas e dancas que ele necessariamente precisou aprender ou da interpretacdo que ela produz
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da sua experiéncia extatica, mas estabelecendo uma correlagdo entre a possessdo de um
determinado tipo de orixa e o enredamento de tal aprendizado em outras esferas da vida da
crianca. Dofono de Ogum é um iad bem magricelo, o que me levava a questionar como um
pescoco tdo fininho era capaz de carregar tantos fios de contas e, a0 mesmo tempo, dancar com
tamanha desenvoltura. Quando seu orixa o possui, seu ila% é tdo potente, que parece que ela
vai explodir. J& a dofonitinha de lemanja, que ndo se sentiu a vontade para falar do assunto,
quando esta possuida por lemanja apresenta muita leveza, e em nada se parece com ela quando
ndo esta possuida, pois apresenta passos firmes pela roga. Segundo os iténs africanos, lemanja
cuida da satde mental de seus filhos.

Pensando a possessdo do orixa nessas criangas, podemos considerar 0 orixa ndo como
uma individualidade, mas, conforme sugestdo do antrop6logo GODMAN (2009), como uma
modulacdo de uma energia vital, 0 axé, e que tudo mais que existe é também produto da
modulagdo desta forga. Assim, devo concluir que o orixa é responsavel pela transformagéo na
vida de seu filho. Como bem observa Goldman (2009), falar do orixd como elemento
constitutivo da pessoa ndo é o mesmo que afirmar que as pessoas se transformam em orixas.
GOLDMAN (2009) encontra na nocao de devir dos filosofos DELEUZE e GUATARRI a
solucdo para este aparente impasse logico:

Se nds reinterpretassemos o Candomblé através da Gtica do devir, a possessdo, por
exemplo, ndo significaria tornar-se um orixa. Na verdade, diz-se claramente que
ninguém poderia suportar o poder infinito que esta possessdo ocasiona e que isto
levaria a completa aniquilagdo do corpo possuido. Por esta mesma razdo diz que 0s
orixas genéricos nunca possuem seus filhos. Se a possessdo ndo é transformacao, ela
também néo consiste em simples imitacdo. Antes, € um tipo de devir: um devir lansg,
que mescla um devir-vento e um devir-guerreira; ou um devir-omolu que combina um
devir-mineral com um devir-doenca ou um devir curador. (GOLDIMAN, 2009, p.
114).

De acordo com RABELO (2008), no candomblé, as acbes que sdo realizadas durante a
possessao nao sdo normalmente atribuidas ao médium. Em geral, considera-se a entidade como
a detentora do controle sobre o corpo do seu filho. Assim, as relagdes entre 0 medium, a
entidade e os demais filhos-de-santo e, as agéncias em jogo nestas relacfes, tornam-se
extremamente complexas. Todavia, ndo estou me referindo a possessdo experienciada pelos

homorixas®, em termos das possibilidades de agéncia que Ihes sdo dadas ou subtraidas durante

0 desenrolar da possessao, mas a imagem que tal evento cria a partir da concepcao de que 0s

620 ila do orix4 é o sinal de que o orixa esta na terra, e de que aquela pessoa que manifestou o orixa nio esta mais
ali, mas sim a divindade digna de adoracdo. O ila tem também a funcéo de legitimar o transe, pois 0 orixa que
ndo o emite pode ser tido como uma fraude (Verger, 1997)
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iniciados, sejam criancas ou adultos, e seu orixa, estdo ontologicamente entrelacados. Neste
sentido, prefiro interpretar a contradicdo entre o escarnio cotidiano e o respeito que o ritual

engendra como formas alternativas que a organizagdo do mundo social pode assumir.

3.5 ORO NIPA OJO Tl AYO (a funcéo social da escola)

O dia a dia nos mostra a diferenciagdo dada ao negro na escola, a comegar pelos
contetdos que ndo abordam positivamente a historia africana, como se o continente so tivesse
servido para a obtencdo de mao-de-obra.

Rocha vé a escola como “espaco privilegiado de interven¢do” e argumenta:

Ao omitir contetdos sobre a historia do pais, relacionados a populacdo negra, ao
omitir contribuices do continente africano para o desenvolvimento da humanidade e
ao reforcar determinados estere6tipos, a escola contribui fortemente para o reforgo
das construcdes ideolégicas racistas. (ROCHA, 2007, p.28)

Com base nas Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacio das Relagdes Etnico
Raciais 2004, p.19 e 20: “a¢des educativas de combate ao racismo e a discriminagao a principio
encaminham para a valorizacgdo da oralidade, da corporeidade e da arte, por exemplo, como a
danca, marcas da cultura de raiz africana, ao lado da escrita ¢ da leitura”, conteddos que nédo
mostram s6 questdes consideradas negativas aos alunos, mas também a contribuicao dos negros
para 0 nosso pais. Nesse viés, trabalhar de forma a valorizar a importancia que esta cultura to
rica teve e tem para todos os brasileiros.

A escola potencialmente poderia, assim, estabelecer uma relacao entre o “eu empirico”
¢ 0 “eu epistémico” destas criancas (CHARLOT, 2005), uma relacdo entrelagada multicultural
e interculturalmente (LEITE, 2006), pelas suas experiéncias individuais e de grupo. Contudo,
na realidade empirica, o que encontramos ¢ a incorporagdo de um “arbitrario cultural” nos
termos postos por BORDIEU e PASSERON (2009). A escola, em todo o seu processo
marcadamente contraditorio de exclusdo e de inclusdo, abriga alunos com culturas
diversificadas (SACRISTAN, 2005) para padronizar pela afirmacdo da cultura dominante.
Sendo assim, a vivéncia no terreiro tende a ficar “fora da escola”, ja que a escola historicamente
ignora os valores culturais negros (MACHADO, 2015).

Sabemos que, a medida que sdo dadas as condi¢bes privilegiadas de organizacdo e
difusdo de um credo religioso, de forma exclusiva, dentro de um espaco publico, e ele age na
perspectiva de inviabilizar ou exterminar o outro, institui-se a discriminagédo, nesse caso racial,

pelo trato histérico de preconceito que o credo privilegiado tem com a cultura negra. Essa
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pratica financiada e protegida pelo governo, visa atualmente a exterminacéo da laicizacdo em
todas as areas do conhecimento. O governo promove, desse modo, a cultura de um grupo que
ataca institucionalmente outro, nos campos do saber, na representacédo politica, na eternizacéo
de seus preceitos e fundamentos escritos em materiais pedagogicos, na midia, nos templos e na
formulacdo de leis e politicas, na escolha de representantes politicos, o que constitui um
labirinto para o outro grupo que, cercado por todos os lados, adere como defesa a invisibilidade,
que ja é dada como ataque antes de tudo.

Desta forma, habitando o terreno da escola, tanto os discursos e praticas do ensino
religioso com sua l6gica sagrada, na qual a Biblia explica o mundo, quantos aos pressupostos
eurocéntricos do conhecimento que universalizam o saber ocidental, constituem um desafio que
requer mecanismos para além de sua compreensao, requer alternativas para a sua distin¢éo.

O candomblé e as religiGes de matrizes africanas sao elementos constitutivos dos grupos
subalternizados pelo colonialismo. Sempre se forjaram na resisténcia a uma viséo de mundo
que os desconsidera como um elemento formador do povo brasileiro, aceitos no carnaval,
sobretudo.

Refletindo mais profundamente sobre a escola e sua fungédo social, BOURDIEU (1999,
p. 41) diz que o sistema escolar “¢ um dos fatores mais eficazes de conservagao social, pois
fornece a aparéncia de legitimidade as desigualdades sociais, e sanciona a heranca cultural e o
dom social tratado como dom natural”. Conforme BOURDIEU (1999, p. 41-42), é a heranca
cultural a primeira responsavel pela diferenca inicial da crianca na escola, uma vez que cada
familia transmite a seus filhos certos capitais culturais e a instituicdo escolar. Assim, quanto
mais elevada for a categoria socioprofissional e, consequentemente, o nivel cultural dos pais e
dos avos, mais se elevam as probabilidades de éxito escolar da crianca.

N&o é s6 a compreensdo e 0 manejo da lingua que garantem maior rentabilidade escolar
aos filhos das classes superiores, afirma Bourdieu. Eles herdam, além dos saberes, gostos e
“bom gosto” — praticas e conhecimentos culturais (teatro, museu, pintura, musica, jazz, cinema)
— tdo mais ricos e externos quanto mais elevada for sua origem social. A escola, pois, pelas
desigualdades de selecdo e pela acdo homogeneizante, s6 faz reduzir minimamente essas
diferencgas, contribuindo para a reprodugdo da “estrutura das relagdes de classe ao reproduzir a
desigual distribuigdo, entre as classes, do capital cultural” (BOURDIEU, 1999, p.198). Ao
atribuir aos individuos esperancas de vida escolar estritamente dimensionadas pela sua posi¢do
social, a escola opera uma selecdo que sanciona e consagra as desigualdades reais. Com isso,

contribui para perpetuar as desigualdades, ao mesmo tempo em que as legitima.
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Ao tratar todos os educandos como iguais em direitos e deveres, a escola sanciona as
desigualdades iniciais frente a cultura e “consegue tao mais facilmente convencer os deserdados
que eles devem seu destino escolar e social a sua auséncia de dons e méritos” (BORDIEU,
1999, p.218). Para ele, a igualdade formal que pauta a pratica pedagdégica mascara a indiferenca
frente as desigualdades reais e dirige-se tdo somente aos educandos que detém uma boa heranca
cultural, de acordo com as exigéncias culturais da escola.

Isso ocorre porque a cultura escolar € tdo proxima da cultura da elite que as criancas das
classes populares ndo podem adquirir, sendo com muito esforco, o que é herdado, pelos filhos
das classes cultivadas. Assim, a funcdo da escola reside em organizar o culto de uma cultura
cultuada. Nesse contexto, a escola assume por funcdo objetiva conservar os valores que

fundamentam a ordem social dominante. A essa pratica cultural se apropria:

[...] uma pedagogia racional e universal, que, partindo do zero e ndo considerando
como dado o que apenas alguns herdaram, se obrigaria a tudo a favor de todos e se
organizaria metodicamente em referéncia ao fim explicito de dar a todos os meios de
adquirir aquilo que ndo é dado, sob a aparéncia de dom natural, sendo as criancas das
classes privilegiadas (BOURDIEU, 1999, p. 53).

No entanto, a acdo da escola néo se dirige no sentindo de dar a todos os meios de adquirir
aquilo que ndo lhes é dado. Ela € o lugar de transmissdo do saber que recebe e trata os alunos
como iguais, a despeito da disparidade cultural. Com isso, sanciona as desigualdades que
deveria reduzir. Bourdieu analisa a funcao reprodutivista da escola que, embora aja no sentindo
de conservar as desigualdades e reproduzir as classes sociais, poderia ser também um espaco
de socializacdo, caso lutasse por um trabalho no qual oferecesse aos filhos das classes populares
condicgdes de adquirir o capital cultural que ndo herdaram. Porém, o autor francés considera
ingenuidade supor que, do funcionamento da escola, tal como esta organizada, possam surgir
as contradigdes capazes de determinar uma transformacdo profunda “e de impedir a instituigdo
encarregada da conservacao e da transmissdo da cultura legitima de exercer suas funcdes de
conservacgdo social” (BOURDIEU, 1999, p. 58).

Dessa maneira, a escola exerce uma funcdo de reproducdo cultural e de conservacao
social. Porém, ele acredita na existéncia de um espa¢o de autonomia no qual a resisténcia pode
gerar transformagdes. Além da funcéo de conservacéo e de reproducdo, a escola pode, através
de sua funcdo educativa, estimular a participacao ativa e critica dos alunos, primeiramente nas
atividades desenvolvidas na sala de aula e, posteriormente, no cendrio social propriamente dito.

A escola, concebida como institui¢do socializadora das novas geragfes, cumpre uma

funcdo permanente conservadora: “garantir a reprodug¢ao social e cultural como requisito para
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a sobrevivéncia da sociedade” (PEREZ GOMES, 1998, p. 14). Frente a uma funcio tio

complexa e contraditdria a escola apresenta:

[..] uma ideologia tdo flexiva, frouxa e eclética [...] cujos valores sdo o
individualismo, a competividade, a falta de solidariedade, a igualdade formal de
oportunidades e as desigualdades “natural” de resultados em fun¢do de capacidades e
esfor¢os individuais. Assume-se a ideia de que a escola é igual para todos e de que,
portanto, cada um chega onde sua capacidade e seu trabalho pessoal Ihes permitem
(PEREZ GOMES, 1998, p. 16).

Esse processo consagra a escola como reprodutora da arbitrariedade cultural num meio
que estimula a complexidade, em detrimento da solidariedade, desde os primeiros momentos
da aprendizagem escolar. Confirmando os dizeres de Bourdieu, PEREZ GOMES (1998, p. 19)
concluiu que a escola socializa preparando o cidaddo para aceitar como natural a arbitrariedade
cultural. Porém, o processo de reproducdo nem ¢é linear, nem automatico, nem isento de
contradicdes e resisténcias; 0 processo de socializacdo acontece também em consequéncia das
praticas sociais. A escola é um cenario de conflitos.

Segundo PEREZ GOMES (1998, p. 19), na escola, como em qualquer outra instituicio
social, existem espacos de relativa autonomia que podem ser usados para desiquilibrar a
tendéncia reprodutora, uma vez que o processo de socializacdo envolve um complexo
movimento de negociagdo entre reacdes e resisténcias; o processo de socializagdo envolve um
complexo movimento de negociacdo em que as reacOes e resisténcias de professores/as e
alunos/as podem chegar a provocar a recusa e ineficiéncia das tendéncias reprodutoras da
escola.

Para Bourdieu (1999), mesmo havendo uma alta capacidade de acesso e de retengéo no
sistema escolar, as desigualdades de sucesso permanecem na escola por causa da disparidade
na heranca cultural e da reproducéo das relag6es capitalistas que ocorrem durante 0s anos e que
registram as desigualdades. A generalizacéo e a unificacao do sistema escolar ndo se enquadram
nas representacGes de campo cientifico de Bourdieu, pois, para ele, quanto maior a heranga
cultural, maior a probabilidade de sucesso escolar; quanto menor, maior incidéncia de fracasso
escolar.

Pérez Gémez, afirma que a instituicdo escolar exerce a funcdo de reproducdo e
conservagao sociais, identificando, na escola, um espaco de autonomia no qual a funcéo
reprodutivista pode ser quebrada. A valorizacdo da funcdo educativa pode estimular a

resisténcia que geraria as transformacdes sociais.
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CONSIDERACOES FINAIS

Nesta dissertacdo, construi uma alternativa de compreensao de como se da a infancia
candomblecista e seus processos de aprendizagens, tendo como ponto de partida a observacao
e a andlise das criangas candomblecistas, e do jeito que vivenciam a infancia dentro do terreiro
e de que maneira aprendem a lidar com as demandas implicadas no pertencimento religioso.

Essas demandas, que sdo diversas, aqui foram analisadas a partir de trés eixos. O
primeiro visa a entender como se deu a formacdo do Candomblé na Baixada Fluminense,
buscou-se o contexto historico, a fim de conhecer um pouco da cidade onde a pesquisa foi
realizada, juntamente com a histéria do terreiro e do Babalorixa a frente desta comunidade
tradicional afrorreligiosa; o segundo objetivou dimensionar a participacdo das criangas no
processo de aprendizagem, apresentando quem sao as criangas pesquisadas; o ultimo tencionou
analisar os processos de socializagéo dessas criangas do terreiro, pensando a realidade infantil
com a dindmica do terreiro.

Os dados desta pesquisa foram, em grande medida, construidos a partir da compreensao
do que as criangas quiseram dizer ao afirmarem que aprendem olhando, brincando. Percebi que
o olhar é sinbnimo de participar, acompanhar outros seres, percorrer um caminho e que,
portanto, ndo se define como uma atitude meramente passiva.

Defendi que as criancas aprendem a partir do seu envolvimento diario nas dindmicas do
terreiro e 0 que elas aprendem ndo sdo representacdes acerca do mundo, mas disposicoes
corporificadas para agir. Este tipo de aprendizado esta alicercado em um senso de
pertencimento e familiaridade que antecede os processos formais de iniciagéo.

Destaquei que as brincadeiras infantis sdo fundamentais para a constituicdo de um
habitus. Alem disso, apontei para os rituais publicos do candomblé como situacdes em que as
habilidades das criangas podem ser desenvolvidas e refinadas, a partir da criagdo de um
contexto no qual a percepcdo e a atencdo sdo treinadas. Igualmente, tencionei mostrar como o
aprendizado da excorporacdo pode extrapolar o contexto ritualistico e desembocar na vida
cotidiana das criancas.

Dentre as diversas falas das criangas, em nossos encontros, destaquei a énfase que
davam ao olhar, durante o aprendizado no terreiro. Cabe destacar que elas lidam facilmente
com as mitologias africanas, oralmente transmitidas, conhecem segredos de vegetacdo, suas

possibilidades de cura e tratamentos, reconhecem e obedecem as hierarquias de sua religido,



85

respeitam e reconhecem a sabedoria dos mais velhos, vivem em comunidade dentro do terreiro,
e criam uma relacdo de reencontro mitico ancestral através de seus corpos que, ao se
reencontrarem com seus ancestrais, flexibilizam-se naturalmente num processo de simbiose.

O corpo, que foi apresentado nesta dissertacdo, traz uma concepgdo que, por si so,
compreende-se, sem a necessidade de esquemas que estabelecam uma media¢do com o0 mundo,
ou seja, numa compreensdo pratica. Tal compreensdo também depende do senso de
familiaridade com o seu habitus. Assim, defendi que as criancas habitam, no sentido que
Bordieur atribui ao termo, os terreiros de candomblé. Habitar aqui € 0 mesmo que pertencer a,
ou ser intimo de uma determinada ambiéncia e, ndo necessariamente, o de possuir residéncia.
Posso concluir que as criangas aprendem a partir do envolvimento cotidiano nas a¢des de outras
pessoas e o que elas aprendem néo séo representagcdo do mundo; antes, seus corpos.

Chego ao fim deste trabalho, e o sentimento é o de incompletude. Nao que o texto que
ora apresento nédo tenha alcancado os objetivos. A pesquisa que, por fim, intitulei, trouxe para
todos nos contribuicdes que nos auxiliaram na producdo de novos paradigmas para as crian¢as
do terreiro. Porque permitir que as criancas de terreiro se iniciem para o orixa, e deixa-las
crescer dentro do terreiro, respeitando sua infancia, € permitir a continuidade da religido.

O sentimento de incompletude diz respeito aos préximos passos, ao que farei com os
achados desta pesquisa, para que eles possam, de fato, como dito no paragrafo anterior,
contribuir na producdo de uma nova realidade educacional para 0s meninos e meninas
praticantes de religido de matriz africana da Baixada Fluminense. Ou ao menos para aqueles
sobre e com os quais dialoguei neste trabalho.

Mais reconfortante é perceber que, da mesma maneira que as criangas construiram o
roteiro desta pesquisa, sdo elas que apontam o que ainda ha por fazer. Quantas conversas
ficaram para depois... Quantas interrogacdes permanecem em mim? E quantas respostas
possiveis 0s meninos e meninas possuem para dar-me? Suas familias, as brincadeiras infantis
do terreiro, a préatica de transmissdo de saberes, a oralidade da comunidade dos filhos de santo?
As varias possibilidades me desestabilizam e me provocam. O caminho ainda € incerto, mas
aprendi que ele se faz no caminhar; sendo assim, sigo adiante.

Ouvir as criancas foi esclarecedor. Portanto, a metodologia empregada no trabalho,
baseada na observacdo e escuta atenta das criancas do terreiro 11é Asé Ighba Omi, possibilitou
alcancar as reflex6es desejadas e, assim, através dos resultados obtidos, constitui-se como um
importante campo de pesquisa para mim, almejando que assim seja também para outros que

venham a seguir nossos passos. Que tenham coragem de trazer o terreiro e sua luta por (re)



86

existéncia para dentro da academia, na construcdo de uma producéo cientifica democrética, em
que os participantes sdo criancas pretas falando de sua realidade.

Trazer as criangas para a pesquisa foi um exercicio de malabarismo. Durante todo o
estudo me sentia numa corda bamba, frio na barriga. Algo que me impulsionava a andar sobre
esta corda era o olhar atento, esperan¢oso dos meninos e meninas que contavam comigo, com
0 meu éxito, pois 0 meu éxito € éxito de todos 0s meninos e meninas pretos de terreiro, que
todos os dias sofrem na pele a rejeicdo e 0 preconceito por professarem uma fé diferente.
Diferente de uma minoria branca, racista e intolerante com o0s que n&o séo cristéos.

Por fim, espero que este trabalho tenha grande relevancia, pois pensei a vivéncia da
infancia candomblecista, a partir das falas, dos anseios, dos desejos, das necessidades, das
flexibilizagbes com o corpo e da valorizacdo dessas criancas de terreiro, na producéo intelectual
e sentimental.

Quando pensamos as criangas candomblecistas do I1é Asé Igba Omi como um grupo
singular, entendemos que esta singularidade é provocada pelas experiéncias compartilhadas no
terreiro. Sabemos que este universo conforma também diferencas, que ha formas diversas de
viver como criangas candomblecistas. Mas, 0 que marca a pesquisa sao as semelhancas, as
experiéncias comuns compartilhadas pelas criangas pesquisadas. Com o término deste trabalho,
ficou evidente que a religiosidade, o candomblé é um elemento marcador desta infancia. Ela
provoca um reencontro ancestral com a identificacdo da cultura afro-brasileira que estimula
posturas e comportamentos internos e externos diferenciados.

Espero que a pesquisa realizada possa apontar possibilidades para uma educacao
plurirracional com base nas referéncias negras presentes no candomblecismo, propondo abrir
didlogo com a escola, para trabalhar o respeito e a valorizacao dos saberes que sdo produzidos
pelas criangas dentro dos terreiros. Para isso, existe a necessidade de investimentos na formacéo
docente e 0 compromisso de educadores e educadoras com uma educagéo antirracista.

A pesquisa mostrou que as criangas do terreiro crescem felizes, construindo um
sentimento de pertencimento aquela tradi¢cdo, compreendem que o espaco do terreiro, na sua
construcdo arquitetdnica, como varandas, patios, salGes, e espaco aberto, propicia 0 encontro
ancestral e, principalmente, favorece as brincadeiras infantis. Arvores, plantas, animais, grande
circulacdo de pessoas, as relacOes desenvolvidas entre os religiosos marcadas por tracos de
familiaridade, no cotidiano das atividades sagradas, a presenca das criancas é permitida e
incentivada, todas essas caracteristicas fazem do terreiro um lugar de interesse das criancas.

Por sua vez, o terreiro € espaco fisico diferenciado das residéncias domiciliares, que na

sua maioria nao possuem jardins ou quintais, ndo ha pracas e as calcadas séo construidas de
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forma irregular. Ou seja, nas casas, nas ruas, nos bairros ndo ha espacos para as brincadeiras
infantis, enquanto no terreiro respira-se verde e vida. L& se canta, danca, as criancas tém um
protagonismo, porque ndo apenas aprendem, mas ensinam. No terreiro, as criangas ouvem e séo
ouvidas. L4, elas ttm um lugar.

A opcao pelo estudo de caso permitiu investigar uma unidade especifica de terreiro, o
I1é Asé Igha Omi, com dois meninos e uma menina iniciados para seus orixas e frequentes no
terreiro. A pesquisa foi desenvolvida entre abril de 2018 e fevereiro de 2019. As vivéncias
ocorridas dentro da comunidade de terreiro, como é vivenciada a infancia pelos valores e
referéncias compartilhados pelas criangcas candomblecistas, os dados apresentados por essa
pesquisa nos ddo pistas para desenvolver estratégias de uma teoria e pratica educativa

comprometida com a educacéo de todos.
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