Universidade do Estado do Rio de Janeiro

é"? e —— % %‘,
-,E’é U?RJ 5 Centro de Educacao ¢ Humanidades
> $
% Q.TEI[’,“ @% Faculdade de Educacao da Baixada Fluminense
1]

Jéssica de Oliveira Nonato Alves

Sire dos Saberes:

um estudo sobre as culturas de asé no Il¢ Asé Omi Lare Iya Sagba

Duque de Caxias

2022



Jéssica de Oliveira Nonato Alves

Sire dos Saberes:

um estudo sobre as culturas de asé no I1é Asé Omi Laré Iya Sagb4

Dissertacdao apresentada, como requisito parcial
para obtencao ao titulo de Mestre, ao Programa
de Pos-Graduacdo em Educacdo, Cultura e
Comunicagdo em Periferias Urbanas, da
Universidade do Estado de Rio de Janeiro. Area
de Concentragao: Educagao

Orientador: Professor Doutor Nielson Rosa Bezerra

Duque de Caxias

2022



CATALOGACAO NA FONTE
UERJ / REDE SIRIUS / BIBLIOTECA CEH/C

A474 Alves, Jéssica de Oliveira Nonato
Tese Siré dos saberes: um estudo sobre as culturas asé no Il¢ Asé Omi Laré Iya
Sagba / Jéssica de Oliveira Nonato Alves - 2022.
110f.

Orientador: Nielson Rosa Bezerra

Dissertacdo (Mestrado) — Faculdade de Educagdo da Baixada Fluminense,
Universidade do Estado do Rio de Janeiro.

1. Religido e educag@o - Teses. 2. Religioes afro-brasileiras - Teses. 1. Bezerra,
Nielson Rosa. II. Universidade do Estado do Rio de Janeiro. Faculdade de

Educacao da Baixada Fluminense. III. Titulo.

CDU 299.6:37

Bibliotecaria: Lucia Andrade — CRB7/5272

Autorizo, apenas para fins académicos e cientificos, a reproducdo total ou parcial desta

dissertacdo, desde que citada a fonte.

Assinatura Data



Jéssica de Oliveira Nonato Alves

Siré dos Saberes:

um estudo sobre as culturas de asé no I1¢ Asé Omi Laré Iya Sagba

Aprovada em 14 de junho de 2022.

Banca Examinadora:

Dissertacdo apresentada como requisito parcial
para obtengao do titulo de Mestre ao Programa
de Pos-Graduagdo em Educacdo, Cultura e
Comunicagdo em Periferias Urbanas, da
Universidade do Estado do Rio de Janeiro. Area
de concentracao: Educacao

Prof. Dr. Nielson Rosa Bezerra (Orientador)
Faculdade de Educacgao da Baixada Fluminense — UER]J

Prof. Dr. Luiz Rufino Junior
Faculdade de Educa¢ao da Baixada Fluminense — UERJ

Prof. Dr. Otair Fernandes
Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro

Duque de Caxias

2022



DEDICATORIA

Dedico este trabalho ao meu paizinho Pedro e ao v6 Orlando (In memoriam), por me
ensinarem que a vida também esta nas memorias. Dedico também a minha filha Lani e a todas
as criancas que nasceram durante a pandemia, elas mostram que a vida sopra forte e ¢

encantada pelas miudezas.



AGRADECIMENTOS

Depois de ter passado por despedidas, pandemia, assistido tantas pessoas partir sem
poder despedir-se dos seus entes queridos, de ver tanta violéncia sendo direcionada as culturas
que falam sobre vida, poténcia e existéncia, entdo depois de tudo isso eu somente posso
agradecer pela vida, e por todos e todas que seguem nessa caminhada comigo.

Agradeco a Esu, pela protecao e ndo ter desistido de mim.

Agradeco a mamde Osum que nessa caminhada além de abengoar a gestagdo desta
dissertacdo também me presenteou com a gestagao da minha filha.

Agradego a Grande Mae Yemoja, acolheu, permitiu e potencializou os meus caminhos
pela pesquisa.

Agradeg¢o ao meu orientador Nielson Rosa Bezerra, por acreditar que seria possivel
concluir essa etapa do mestrado, e por me incentivar a validar minhas memorias e sentimentos
como forma de conhecimento.

Obrigada querida maezinha, a senhora sempre foi fonte de grande inspiragdo para mim
como mae, mulher e profissional. Obrigada por insistir 14 atras quando conclui o ensino médio
e comecei a procurar emprego e a senhora enfatizou que eu poderia trabalhar, mas a faculdade
era prioridade. Sua persisténcia me permitiu ir além da graduagao.

Obrigada ao meu marido Daniel, que foi companhia no processo seletivo, nas visitas
ao Ile Ase Omi Laré Iya Sagba, leu e contribuiu na constru¢ido dos textos que deram vida a
essa dissertacdao. Obrigada por ser o companheiro das madrugadas de escrita, por cuidar de
mim, de nossa filha e sempre por acreditar em mim quando eu mesma nao mais acreditava.
Partilhar esse caminho com vocé me garantiu amor e seguranca.

Obrigada ao Baba Daniel ti Yemoja pela acolhida e apoio a essa pesquisa, por abrir sua
casa e mostrar para mim a imensidao de conhecimento que no terreiro circula. Aproveito para
agradecer aos filhos e filhas de Baba Daniel ti Yemojd, que diretamente ou indiretamente
contribuiram com essa pesquisa. E lindo ver como vocés cuidam com amor e carinho do Ilé
Asé Omi Laré Iya Sagba.

Gratidao a Marta Ferreira ti Osum, amiga e intelectual presente em todos os processos
dessa caminhada, sendo meu grande incentivo para realizar o processo seletivo do mestrado.
Carrega uma sabedoria generosa, me salvou em muitos momentos de desespero na pesquisa e
na vida, indicou bibliografias, contou historias e contribuiu imensamente através de sua

pesquisa. Obrigada querida amiga!



Gratiddo por ter minha sogra nessa caminhada, foi quem garantiu os cuidados com a
minha filha enquanto eu finalizava o processo de escrita. Nao s6 cuidou da minha garotinha,
mas de mim também. Obrigada pelo café quente, pela comida e carinho que sempre me
acolheu.

Obrigada a Stefany, Monique, Daiane, Denise, Roseclair, Lais, Natalia ¢ Amanda, as
pretas do mestrado. Compartilhar os desafios e as belezas dessa caminhada com vocés
garantiu que eu tivesse forgas para nao desistir.

Obrigada a querida amiga Julia Jacob pelas preocupagdes diarias, pela paciéncia e
carinho na leitura dos meus textos, por ser mostrar tdo perto mesmo estando tao longe.

Obrigada ao meu grupo de amigos “Delitas”, pela compreensdo nos momentos que
nao era possivel estar com vocés. No meio das leituras e producdo de texto em que eu estava
mergulhada sempre garantiam que chegasse até a mim um pouco de voces.

Obrigada aos professores e professoras do Programa de Pds-Graduagdo em Educagao,
Cultura e Comunicagdo em Periferias Urbanas que contribuiram de alguma forma para essa
dissertacdo através das disciplinas.

Obrigada ao grupo A cor da Baixada que contribuiu para essa caminhada, ¢ muito
gratificante fazer parte de um grupo tao especial.

Agradeco a todos e todas que de alguma forma contribuiram para essa pesquisa.

Obrigada, asé!



Laroyé, laroyé, laroyé

E poesia na escola e no sertio

A voz do povo, profeta das ruas

Tantas estamiras desse chdo

Laroyé, laroyé, laroyé

As sete chaves vém abrir meu caminhar
A meia-noite ou no Sol do alvorecer pra confirmar
Adaké Exu, Exu é odara

E bara 0, elegbara

La na encruza, a esperanca acendeu
Firmei o ponto, Grande Rio sou eu
Adaké Exu, Exu € odara

E bara 0, elegbara

L4 na encruza, onde a flor nasceu raiz
Eu levo fé nesse povo que diz

(Grande Rio, Carnaval 2021)



RESUMO

ALVES, Jéssica de Oliveira de. Siré dos Saberes: um estudo sobre as culturas de asé no Il¢
Asé Omi Laré Iya Sagba. 2022. Dissertagdo (Mestrado em Educagio, Cultura e Comunicagio)
— Faculdade de Educagdo da Baixada Fluminense, Universidade do Estado do Rio de Janeiro,
Duque de Caxias, 2022

Sir¢ € brincar, ¢ o movimento realizado pelos orisas quando chegam no terreiro e neste
estudo sir¢ também ¢€ saber, representando as manifestacdes dos conhecimentos que circulam
no terreiro. Sendo assim a dinamica do saber se d4 em relagcdo ao movimento dos orisas,
circula de modo dindmico e tem os itan e a ancestralidade como elementos fundantes. O saber
do terreiro € responsavel por constituir as culturas de as¢, um saber que tem dialogado com a
academia a0 mesmo tempo que cria estratégias para uma educacdo de combate a logica
colonial/moderna. Um saber de vida e por isso age negociando e driblando a morte do saber,
do ser e do poder. Pesquisei como essas culturas tém sido mobilizadas a partir de atividades
educativas/culturais/artisticas promovidas pelo terreiro, sustentando uma tradi¢do que valoriza
a diversidade de pensar e viver o mundo. O objetivo dessa dissertagdo ¢ promover e valorizar
formas outras de produzir conhecimento.

Palavras-chave: Educacdo. Culturas de asé. Terreiro.



ABSTRACT

ALVES, Jéssica de Oliveira de. Siré of Knowledge: a study about cultures of as¢é at Il¢ Asé
Omi Laré Iya Sagba. 2022. Thesis (Mestrado em Educagdo, Cultura ¢ Comunicagio) —
Faculdade de Educa¢do da Baixada Fluminense, Universidade do Estado do Rio de Janeiro,
Duque de Caxias, 2022

Sire is to play, is the movement made by the orisas when they arrived at the terreiro
and in this study sire is also knowledge, representing the manifestations of the knowledge that
flows at the terreiro. This way, the dynamics of the knowledge occurs in relation to the
movement of the orisas, it flows in a dynamic way and has the itan and the ancestry as
fundamental elements. The ferreiro’s knowledge is responsible to constitute the asé’s
cultures, a knowledge that has been dialoguing with academia at the same time that creates
strategies to an education that fights colonial/modern logic. A life’s knowledge that acts
negotiating and avoiding the knowledge’s death, the self’s death and the power’s death. I
researched how these cultures have been mobilized as of educational/cultural/artistic activities
promoted by the terreiro, sustaining a tradition that values diversity of thinking and living.
The objective of this dissertation is to promote and value other ways of producing knowledge.

Keywords: Education. Asé’s culture. Terreiro.
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INTRODUCAO

No decorrer desta dissertacao estao os mais sinceros esfor¢os de um projeto construido
em conjunto com o processo de reencontro com a ancestralidade, costurado a preocupagao de
situar a importancia das culturas de asé para o campo da educacdo. Os verbos fiar, tecer e
costurar acompanharam o processo de constru¢cdo desse texto pois foi na casa de Yemoja
Sagbd, a senhora dos fios de algodao, que desenvolvi esta pesquisa. A Grande Mae também
acolheu essa pesquisa como faz com os bebes em formagdo no tutero. Além de Yemoja que
abriu a sua casa acolhendo a mim e este estudo, pude contar nesse percurso com a luz do ouro
de mamae Osum, que por incontdveis vezes quando achei que a pesquisa ndo iria seguir
iluminou os meus percursos.

Esu, foi a forca que atravessou os meus caminhos, vestindo primeiro uma mascara que
ndo era dele, uma mascara forjada, envenenada, imposta. Esu engoliu a mascara e também o
meu medo, que ensinaram a ter dele quando crianga, e cuspiu de volta para mim, que tive que
pegar a coisa engolida e cuspida e entender o que fazer com aquela poténcia. E assim Esu me
fez ir buscar respostas sobre os medos que eu sentia indevidamente dele e dos orisas. E a
partir das reflexdes sobre as estruturas que agem alimentando o imaginario que demoniza os
simbolos culturais africanos e diaspdricos desenvolvi esta pesquisa a partir da seguinte
questdo: Como se d4 o enfrentamento da colonialidade a partir das praticas educativas e
culturais do terreiro?

A colonialidade esté relacionada ao colonialismo, sendo este ultimo caracterizado por
praticas que reverberam na submissdo de povos considerados subalternos ao homem branco, a
partir da exploragdo e violéncia com base na dominagdo politica, militar, econdmica, cultural
e epistemologica. Este sistema ¢ alimentado pelas hierarquias de dominagao mesmo quando
nao ha mais coldnia. Ou seja, as formas de dominacdo foram naturalizadas e as hierarquias
continuam se reproduzindo com base em raga e cultura, e ainda que ndo sejamos mais colonia
as estruturas de poder se mantiveram. NoOs, nosso tempo e espago somos marcados pelo
racismo, colonialismo e colonialidade. E o que Luiz Rufino (2019) ira nos apresentar como
“carrego colonial”.

Com outras palavras Rufino define carrego colonial como: ma sorte, espectro de
violéncia, despoténcia, carrego ocidental e marafunda colonial. A proposta de confronto a
essas amarras ¢ a pedagogia das encruzilhadas, que tem por objetivo implodir o carrego
colonial (RUFINO, 2017). As pedagogias anticoloniais, tal como a pedagogia das

encruzilhadas, sdo interpretadas como decoloniais. A decolonialidade ¢ pensada como
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atravessamentos por dentro do sistema mundo moderno/colonial, que dialogam com o sistema
vigente ao mesmo tempo que reinventam estratégias de vida, as mesmas estratégias que
costuram os paraquedas coloridos (KRENAK, 2019) meios que transformam a realidade.
Alias, a decolonialidade deve ser mais um projeto de intervengdo sobre a realidade do que
uma moda académica (BERNARDINO-COSTA, MALDONADO-TORRES,
GROSFOGUEL, 2018).

Nessa dissertacdo refleti como o terreiro tem confrontando a despoténcia causada pelo
carrego colonial. Sendo assim as atividades ou eventos culturais, que sao diferentes das
atividades espirituais', que constituem o que chamo de culturas de as¢, foram ferramentas que
possibilitaram, do lugar que estou partindo, ler no terreiro manifestacdes que constituem a
educagao de terreiro e as formas de (re)producdo de conhecimento. A participagdo nesses
eventos possibilitou tragar os objetivos deste estudo, que foram construidos visando a
promocao e valorizagdo da diversidade racial, epistemologica e cultural existentes no Brasil.
Como objetivo geral a pesquisa reflete sobre as contribui¢des do(s) Candomblé(s), seu espago
e adeptos para a promogao de uma educagdo anticolonial e a circulagdo de saberes outros, a
partir da analise de atividades culturais. Os objetivos especificos configuram-se da seguinte
maneira:

e Apresentar as atividades realizadas no IV Encontro das Culturas de Asé e na

campanha de 2/ dias de ativismo contra o racismo do ano de 2020;

e Apontar as principais tematicas debatidas nas atividades, refletindo sobre os conceitos,
ideias e vivéncias apresentados;

e Apresentar essas atividades como estratégias de confronto as estruturas de dominagao
colonial/moderna.

O Ilé Asé Omi Laré Iya Sagba apresentou entre as mais diversas possibilidades de
pensar as experiéncias de educacao de terreiro, o Encontro das Culturas de Asé e as atividades
relacionadas a campanha de 2/ dias de ativismo contra o racismo. Trata-se de eventos
educativos/cultural/artisticos que sdo anualmente realizados nessa casa de asé, composto por
atividades diversificadas e aberta para toda comunidade. Passar pela experiencia dessas
atividades contribuiu para repensar as formas como se aprende e ensina, refletindo que o
modo de se aprender e ensinar no terreiro tem muito a contribuir para as instituigdes formais

de ensino, como as escolas. Qualifico o modo de aprender e ensinar no terreiro como

! Atividades que envolvem ritos de inicia¢do, obrigagdes de tempo de feitura no santo, festas para as
divindades etc.
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anticolonial, pois sdo vivéncias diferentes das estabelecidas nas institui¢cdes estruturadas pelo
sistema mundo moderno/colonial. Essas agdes sdo ferramentas que operam promovendo
praticas e saberes confrontantes com os saberes instituidos pela colonialidade do saber, o
conhecimento universal e cientifico, além de confrontarem com a ideia monocromatica de
existir. Ou seja, sdo experiéncias que promovem e valorizam conhecimentos e manifestagdes
culturais comprometidas com a diversidade e, portanto, podem ser interpretadas como
decoloniais ou anticoloniais.

As atividades educativas/culturais/artisticas tornaram-se foco desta pesquisa por
apresentarem uma série de saberes e praticas que sdo (re)produzidos nos terreiros, que
estabelecem didlogo com saberes de outros campos de modo horizontal, como por exemplo o
saber académico. Olho para essas acdes promovidas no terreiro com a perspectiva de ampliar
a visibilidade sobre a contribuicdo de sujeitos que ha cinco séculos sdo responsaveis em
educar, (re)produzir conhecimento e (re)construir a memoria, cultura e histéria do povo negro
no Brasil.

A pesquisa foi iniciada com a proposta de fazer um trabalho de carater etnografico,
porém a pandemia da COVID-19 comprometeu o desenvolvimento do estudo dessa maneira.
O terreiro na imensiddo de sua ocupagdo pelo territério, se fez presente pelo virtual quando a
realidade pandémica nos submeteu a necessidade do isolamento. Pude vivenciar duas
atividades, que serdo apresentadas com mais detalhes nos capitulos seguintes. O trabalho de
campo realizou-se na maior parte do tempo através de transmissdes ao vivo em plataformas
digitais, as famosas lives que foram importante ferramenta de comunica¢ao durante o periodo
pandémico.

E importante salientar que este é um estudo de carater qualitativo, sendo assim déa a
possibilidade de perceber o que ¢ importante para os sujeitos envolvidos no processo de
pesquisa, possibilitando uma analise do que ¢ apontado como imprescindivel para os
individuos a partir da explicacdo dos mesmos (MORESI, 2003). Utilizo aqui a palavra sujeito
a partir da interpretagdo de Grada Kilomba (2019), que inspirada por bell hooks estabelece
que sujeito sdo aqueles/as que definem suas realidades, apresentam suas narrativas,
estabelecem sua identidade de modo autdnomo e nomeiam sua historia.

As midias sociais permitiram uma atua¢do no campo de estudo de modo integrativo.
Participei das atividades como espectadora tendo a possibilidade de expressar minhas
impressoes e duvidas. As plataformas digitais foram importantes ferramentas de divulgacao e
por onde realizaram-se as atividades em tempos de isolamento, além de permitir o acesso aos

registros fotograficos de atividades presenciais anteriormente realizadas no Il¢. As imagens
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formam um rico acervo, e utilizei algumas nesta dissertagcao pois ¢ um elemento que da corpo
a pesquisa.

Estas ferramentas que auxiliaram na construgdo da pesquisa, assim como as fontes de
pesquisa, possibilitaram refletir sobre os saberes abordados nas atividades, perceber a forma
dinamica que o saber ¢ mobilizado no terreiro, pontuar praticas que podem contribuir para a
educagdo formal e destacar como os didlogos entre terreiro e academia tem contribuido para
confrontar o epistemicidio. Reuni a experiéncia da pesquisa com algumas das minhas
memorias de vida, desde a infancia até a fase adulta. Essas memorias me possibilitaram maior
conexdao com o campo, ¢ a partir das sensagdes experimentadas no campo € nas minhas
memorias de outros tempos, segui por um caminho que me permitiu maiores possibilidades de
sentir e refletir a partir dos saberes sobreviventes da ordem colonial.

No primeiro capitulo Dos medos da infancia: Costurando paraquedas coloridos,
apresento a relacdo que (re)construi com Est, e o impacto dessa divindade nas reflexdes que
fiz para produzir esta pesquisa. A partir de algumas memorias e sensagdes dos meu tempo de
crianca, marcadas pelo medo imposto pela educagdo colonizadora aponto como o proprio
medo de antes foi transformado dando lugar ao interesse em aproximar e pesquisar sobre a
educacdo e o saber do terreiro. Entdo nesse capitulo apresento o(s) candomblé(s) e as culturas
que nele circulam como elementos que garantem a preservacdo, valorizacdo e repasse da
memoria africana e diasporica, garantindo a existéncia do povo e das culturas de asé. E assim
aciono a Filosofia ancestral de Eduardo de Oliveira (2009) para pensar sobre a importancia da
ancestralidade como forma de garantir as relagdes coletivas que fundam o terreiro e as
manifestagdes que nele ocorrem.

Fazendo alusdo a caracteristica de Yemoja como a fiandeira dos fios de algodao,
aponto como ela tem nos ensinado a fiar os fios que dao vida as culturas de asé. Nesse
primeiro capitulo também falo sobre trauma e alienagdo colonial e as formas de superacao
dessas feridas a partir da ideia da construcdo de paraquedas coloridos, onde o terreiro €
apresentado como espago que confecciona esses paraquedas nos auxiliando na reconfiguragao
da nocao de conhecimento e instituindo o corpo como elemento fundamental para o saber.

No Segundo capitulo Tecendo o campo: Entrelagamento do espago, da memoria e do
sentir, apresento o I1¢ Asé Omi Laré Iya Sagba, destacando a identidade visual da casa, que
traz elementos de grande importancia para a historia do proprio ile, da lideranca e para a
regido de periferia onde estd localizada. Neste capitulo relato a minha primeira visita ao Il¢
Asé Omi Laré Iya Sagba apresentando uma pouco das sensacdes vivenciadas nesse espago e

como elas reorientaram os caminhos da pesquisa deslocando o interesse prévio em estudar a
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educagdo de terreiro a partir dos cotidianos para refletir sobre atividades
educativas/culturais/artisticas.

No terceiro e ultimo capitulo Fiando as culturas de asé apresento as duas atividades
que exemplificam a dinamica do saber que circulam no terreiro, abordo como esse espago se
organizou para garantir o repasse do conhecimento mediante a realidade pandémica que
instaurou o isolamento social, apresento como as culturas de asé¢ tem sido uma tradi¢do
alimentada por varios terreiros tendo como efeito confrontar a forma unica de se pensar o
saber, sendo assim uma importante ferramenta de combate ao epistemicidio. Nesse ultimo
capitulo falo da importancia do Ibejis no enfretamento da necropolitica que se estabelece
desde a travessia, acionando os gémeos como forca ancestral que nos ensina a enfrentar a

morte, o carrego colonial. Por fim apresento as consideracdes finais.
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1. DOS MEDOS DA INFANCIA: COSTURANDO PARAQUEDAS COLORIDOS

Até certo momento da construgdo desta dissertacdo eu achava que os meus medos de
infancia haviam me trazido até aqui, de certa forma trouxeram, mas nao foram os Unicos
sentimentos ou mais importantes nesta caminhada que ainda continuard. Posso dizer que o
medo de antes me transformou, ou foi transformado em poténcia, incentivando a busca por
algumas respostas e reflexdes sobre aquelas coisas que no meu tempo de crianga eram
demonizadas. Nao bastou apenas saber, por exemplo, que Esu ndo ¢ o diabo, meu interesse
estava em entender os porqués dessa divindade tdo importante para as cosmovisdes africanas
e afrodiaspdricas ter sido assaltada e demonizada, e a quem e a qual estrutura interessava ter
Esu como um representante do mal.

Cresci assombrada pelas historias sobre “macumba’?

, no entanto muitas daquelas
coisas horriveis que diziam ndo faziam sentido para mim, que sempre fui atravessada por
muitas contradi¢cdes em relagdo as religides de matrizes africanas. Nasci no Largo do Bicao,
zona norte do Rio de Janeiro, e era muito comum as pessoas darem doces em dia de Sado
Cosme e Sao Damido, assim como no Dia das Criangas. Parte dos doces eu pegava nas
macumbas, entdo na minha cabeg¢a de crianca aquilo ndo poderia ser algo tdo ruim, como os
adultos costumavam se referir. Na hora de ir para escola minha mae levava uma bolsa a mais
para poder guardar os doces que eu ganhava pela rua, e essa tradicdo de pegar doces me
acompanhou por boa parte da infancia, inclusive ap6s minha mudanga para Duque de Caxias
com 7 anos de idade.

A da tradicdo de pegar doce era acompanhada de alguns discursos do tipo “Nao se
come bolo dado em macumba”, “cuidado, eles fazem o mal e isso pega nas criangas”, “la
faziam mal para as criangas com esses doces do diabo”. Essas frases soltas sdo parte do
conjunto de preconceitos que alimentaram meus medos pelas religides de matriz africana até a
fase adulta. E assim eu cresci podendo pegar/aceitar os doces, mas sempre acompanhada por
discursos que nada combinavam com a alegria que eu encontrava ao ganhar as sacolinhas
recheadas. Esses episddios marcaram as construgdes negativas, temerosas e equivocadas
sobre os simbolos culturais africanos criado no meu imaginario quando ainda de crianga e que
me acompanharam até o inicio da vida adulta.

Em algum momento o medo que eu carregava dos orisds desde a infancia,

especialmente Esu, deixou de ser alimentado até que durante a graduacdo em ciéncias sociais,

2 Termo utilizado para se referir as religides de matriz africanas. Pode ter conotagio pejorativa.
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motivada pela curiosidade de entender o porqué das relagdes homoafetivas ndo apresentarem
os mesmos tabus para as religides de matriz africana, como apresentavam para as cristas, fui
ao terreiro de um primo de consideragao de minha mae fazer um trabalho para disciplina de
antropologia. Kaka, como ¢ carinhosamente conhecido, conversou comigo sobre o
candomblé, como era a concep¢do de mundo dos candomblecistas e falou sobre a questao das
relagdes homoafetivas, até que perguntei mais sobre os orisds, especificamente sobre Esu.
Essa foi a oportunidade ideal que tive em anos de vida para realmente ser apresentada a uma
divindade do cosmo africano a partir da 6tica de alguém de dentro do candomblé.

Desde entdo ndo s6 minha relacdo com Esu foi ressignificada como também a relagao
com tudo relacionado ao terreiro e as culturas de asé. Pensando um pouco mais sobre a minha
infancia, lembro das inimeras vezes que acompanhei minha mae para comprar vela e olho de
boi nas lojas de artigos religiosos, popularmente chamadas de “loja de macumba”. Eu gostava
do cheiro que tinha nessas lojas, era algo diferente e a0 mesmo tempo familiar, uma mistura
de barro, com esséncia de plantas, de vela, de chuva, enfim, um cheiro que agradava, um
cheiro que lembrava os defumadores que minha mae, catolica, faz para purificar a casa antes
da virada de ano, um cheiro familiar. Entdo, entre as contradi¢des e temores que abragam
minha relagdo com os simbolos africanos durante a infincia, nem tudo foi assaltado pela
logica moderno/colonial, as sensacdes de alegria/leveza de uma forma ou outra se faziam
presentes, hora comendo os doces dados nos terreiros ou sentido os cheiros das lojas de
macumba.

Na verdade, eu nunca acreditei muito no que falavam sobre as macumbas, por ser algo
distante da minha realidade de crianga catolica (nem tdo distante assim) era comum estranhar
algumas coisas, como por exemplo a sacraliza¢do dos animais para os rituais, mas o medo que
fui ensinada a ter ndo era maior que a curiosidade de querer conhecer melhor. As
oportunidades para uma aproximacao apareceram quando eu estava na faculdade e ja tinha
autonomia para decidir sobre o que gostaria de aprender/desaprender. Nessa época além do
primo Kaka me apresentar Esu uma amiga indicou o livro de Stela Caputo (2012) Educagdo
nos terreiros e como a escola se relaciona com as criangas do candomblé para a realizagao de
um trabalho da graduagao. O livro ampliou ainda mais minha visao acerca do candomblé e

mais recentemente a pesquisa de Marta Ferreira ti Osum?® (2015) mergulhou meu olhar para

A grafia utilizada para nomear os/as orisas e os demais elementos do candomblé, foram embasados na grafia
utilizada por Marta Ferreira (2015 e 2021)
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esse universo, ou melhor dizendo, as d4guas de mamae Osum banharam e possibilitaram maior
aprofundamento para elaborar esta dissertacao.

Antes de falar um pouco mais sobre os percursos dessa pesquisa, preciso reverenciar a
quem vem primeiro assim como aprendi no terreiro, € ndo por acaso foi o primeiro que
conheci e a me receber no terreiro, abro os caminhos dessa pesquisa saudando o senhor dos
caminhos, Laroié, Esu! Conheci Esu ainda menina, mas de modo equivocado ele foi
apresentado a partir de uma visdo deturpada, pesadamente negativa e violenta. A
transformagao de Esu em um demonio ¢ apenas um dos aspectos que exemplifica o quanto a
escravizagdo operou, para muito além do confinamento fisico e de exploracdo da mao de obra
africana e de seus descendentes. Os elementos culturais remetidos a uma origem africana
passaram por intenso processo de apagamento, ruptura, apropriacdo e destruicdo. Esu foi
eleito pelos dominadores como representante de uma nao-cultura, a representacao da maldade.

E por que Esu? Por ser uma divindade extremamente poderosa, que reune uma série de
caracteristicas nos mitos africanos que reverenciam seu nome, suas faces, seus poderes,
completamente diferente do ser de chifre, rabo e tridente que a tradigdo cristd desenhou. Esu
nao ¢ contrario ao seu criador, foi o primeiro a ser criado e € o oOrisa da comunicacdo. Gosta
do equilibrio entre as partes, por isso ajuda sempre o lado mais fraco, e além de reger a
comunica¢do ¢ também o senhor dos percursos. Esu ¢ aquele que vem na frente, que tudo
come, tudo devora, sua fome ¢ insaciavel. Come até o que ndo ¢ para comer como apresenta o
itan a seguir.

Exu era filho cagula de Iemanja e Orunmila

irmdo de Ogum, Xango e Oxdssi.

Exu comia de tudo

¢ a sua fome era incontrolavel.

Comeu todos os animais da aldeia em que vivia.
Comeu os de quatro pés e comeu os de pena.

Comeu os cereais, as frutas, os inhames, as pimentas.
Bebeu toda a cerveja, toda aguardente, todo o vinho.
Ingeriu todo o azeite de dendé e todos os obis.
Quanto mais comia, mais fome Exu sentia.

Primeiro comeu tudo de que mais gostava,

depois comegou a devorar as arvores,

0s pastos, e ja ameagava a engolir o mar.

Furioso, Orunmila compreendeu que Exu néo pararia
e acabaria por comer até mesmo o Céu.

Orunmild pediu a Ogum

Que detivesse o irmao a todo custo.

Para preservar a Terra e os seres humanos e 0s proprios orixas,
Ogum teve que matar o proprio irmao.

A morte, entretanto nao aplacou a fome de Exu.
Mesmo depois de morto,

podia-se sentir sua presenca devoradora,

sua fome sem tamanho.

Os pastos, 0s mares, 0S poucos animais que restavam,
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todas as colheitas, até os peixes iam sendo consumidos.
Os homens nao tinham mais o que comer

e todos os habitantes da aldeia adoeceram

e de fome, um a um, foram morrendo.

Um sacerdote da aldeia consultou o oraculo Ifa

E alertou Orunmila quanto dos maior riscos:

Exu, mesmo em espirito, estava pedindo sua atengao.
Era preciso aplacar a fome de Exu.

Exu queria comer.

Orunmila obedeceu ao oraculo e ordenou:

“Doravante, para que Exu ndo provoque mais catastrofes,
sempre que fizerem oferendas aos orisas

deverdo em primeiro lugar servir comida a ele”.

Para haver paz e tranquilidade entre os homens,

E preciso dar de comer a Exu,

em primeiro lugar. (PRANDI, 2001, p.45 e 46)

A morte nao findou a fome de Esu, assim como o assalto a sua imagem pela empresa
colonial que o pintou como o diabo também nao findou com o real significado do orisa para
as culturas de asée, mas o projeto moderno/colonial de morte continua em andamento. Por isso
Esu mostra que ¢ importante estarmos esfomeados, ndo podemos bobear, temos que ter fome
de viver, e para garantir que essa fome seja constantemente saciada criar estratégias de
garantia de vida, nas variadas formas de ser e existir. A fome pela vida ¢ importante para que
mesmo depois de morto possamos ser alimentados, e isso acontece quando contamos as
historias daqueles que ndo mais estdo aqui fisicamente, quando narramos e vivenciamos 0s
saberes passados tradicionalmente, garantindo o repasse do conhecimento e ampliando outras
possibilidades de viver o mundo.

Garantir vida(s) ¢ historicamente um grande desafio para as pessoas pretas e
indigenas, que em meio a tempestade violenta e aniquiladora instaurada pela colonizagdo,
reuniram esforcos coletivos e individuais que preservaram valores, culturas, tradigdes e
saberes de povos milenares. Pensar o(s) candomblé(s), seu espaco, € os saberes, vivéncias €
tradi¢des que circulam nesse lugar ¢ uma das formas mais importantes para preservar a
cultura e memoria, além de garantir outras formas de ver o mundo que dialogam com a
diversidade. Interpreto o(s) candomblé(s) e seus elementos (espago, saber, vivéncias e
tradicdo) como constituintes das culturas de asé, uma ideia ainda preliminar, mas que me
ajudou a refletir sobre as manifestacdes que ocorrem nos terreiros.

Pensando no significado da palavra cultura, que carrega o verbo cultivar, penso entio
que o cultivo de diferentes manifestacdes relacionadas a arte/educacdo/cultura a partir das
narrativas e experiéncia de asé nos tem permitido revisitar uma histéria que ¢ coletiva, uma
histéria que foi unilateralmente contada, demonizada e violentada de inimeras maneiras. A

existéncia e resisténcia dessas narrativas e experi€éncias sdo possiveis pelo fato de ser
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elementos constituidos por uma memoria ancestral profundamente significativa, que tem o
corpo como base. Como coloca Kabengele Munanga (2019), os valores primarios, africanos,
foram acrescidos aos valores encontrados e ressignificados no novo ambiente, embora em
condigdes hostis, extirpados de suas raizes, as pessoas negras tinham seus elementos
culturais/artisticos como nucleo de sua existéncia, somente assim foi possivel sobreviver ao
rompimento forcado pela tragedia colonial.

O maior desafio no processo de pesquisa foi construir uma escrita que sustentasse a
forga dessas manifestacdes das culturas de asé, ao mesmo tempo que atravessamos uma
pandemia, e eu pessoalmente atravessada por despedidas carregando a minha vida e da minha
filha ainda no ttero. Alids, boa parte desta dissertacdo foi parida no tempo que gestei e pari a
minha menina, ¢ uma escrita de travessia, a mulher preta, professora, mestranda, filha, esposa
e que se torna mae. Uma escrita atravessada por morte e vida. A partir das leituras e conversas
realizadas para compor essa dissertagdo a ideia de vida e morte ganharam outros significados,
assim como o projeto inicial de pesquisa foi tomando outros caminhos dado as circunstancias
do isolamento social, mas também pelas inquietagdes que o terreiro manifestou em mim.

O(s) candomblé(s) ¢ compreendido neste estudo como uma das principais ferramentas
utilizadas para manter e (re)construir a subjetividade e humanidade do negro em meio ao
projeto de mutilacdo colonial. As experiéncias mobilizadas nos terreiros sdo parte dos
elementos que hoje nos permitem falar em memoria e heranca africana e diasporica.
Entendendo a importancia da tradicdo de asé no processo de (re)humanizacao e reintegragao
das subjetividades negras, e por isso me debrucei sobre o estudo das atividades culturais
promovidas no espago de terreiro, especificamente no Ile Asé Omi Laré Iya Sagba. Olho para
essas atividades como fios que constituem as culturas de asé, compostas por manifestagdes
artisticas, educativas que dialogam com diferentes esferas da sociedade, em destaque a esfera
académica.

A principio o eixo do estudo estava focado nos cotidianos de terreiros e nas praticas de
educar mobilizadas nesses espagos. Porém ao estreitar relagdes com o terreiro tudo o que
considerava pré-determinado para iniciar a pesquisa simplesmente perdeu o sentido, o que de
inicio foi desesperador, no entanto, essa tremida na base serviu para mostrar novos caminhos
e possibilidades, apresentando outros pontos que mereciam atengdo. Dessa forma as questoes
iniciais que acionavam o cotidiano, ja ndo mais cabiam na relacdo estabelecida com a casa de
asé. O terreiro se apresentou para mim como um desafio, e exigiu algo que nos primeiros
contatos ndo havia percebido. Enquanto eu nao estava aberta para ouvi-lo, a pesquisa ndo

caminhava.
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Este estudo nasceu daquilo que, eu, como ndo iniciada poderia aprender, ouvir e
viver/sentir dentro do Il¢ Asé Omi Laré Iya Sagba (casa do herdeiro das aguas de Mie
Sagbéd/Yemonja); casa que abragou esta pesquisa. O fato de ndo ser iniciada me preocupou
durante muito tempo por medo de ndo conseguir dialogar com esse novo lugar que o
candomblé passou a ser para mim. Com o caminhar da pesquisa fui percebendo que mesmo
ndo sendo iniciada o terreiro ocupava um lugar no meu intimo relacionado as minhas
memorias de infancias, ndo somente aquelas memorias de medo dos orisas, mas memorias de
onde germinaram os saberes de vida que formaram meu modo de estar e ver esse mundo.

Nessa caminhada fui acolhida por duas Iya* que mostraram os caminhos e dialogos
que eu, como amiga do asé’, poderia estabelecer no I1¢ Asé Omi Lare Iya Sagba. A primeira é
Yeémoja, presente na figura do Baba Daniel ti Yémoja que carinhosamente abriu as portas do
Ile para receber este projeto, € mamae Osum, que carnalmente se fez presente na figura de
Marta Ferreira ti Osum, amiga e intelectual que enriqueceu os caminhos desta dissertagao.
Yemoja e especialmente Osum foram meu alento durante todo o processo de pesquisa,
apresentaram caminhos que ndo seriam possiveis ser percebidos fora das aguas salgadas e
doces. Além de refletir sobre as manifestagdes do terreiro que envolviam agdes educativas e
artisticas em didlogo com outras esferas, percebi que era importante salientar que esses
movimentos sdo constituidos de processos de aprender/ensinar e producdo de saberes
diferentes dos universais/ocidentais. Sendo assim manifestagdes que causam fissuras nas
correntes da colonialidade.

A colonizacdo estabeleceu um constante estado de guerra, com batalhas no campo
social, cultural, epistemoldgico e economico, além de decidir quem deve viver e morrer. Uma
das chaves que temos como possibilidade de enfrentamento dessa guerra colonial, que se
estabelece ainda nos dias de hoje pela colonialidade, ¢ a decolonialidade. Para qualquer
possibilidade de ultrapassagem do modelo imposto precisamos nos comprometer com aqueles
e aquelas que foram arrancados de suas realidades, tanto ao serem sequestrados de suas terras
de origem, como ocorreu com os africanos, e também com os indigenas que tiveram sua
realidade assaltada dentro de sua propria casa. E como fazer isso? Uma das maneiras ¢
investir em outras narrativas de ver e perceber o mundo, narrativas que se constroem a partir

da imbricacdo com o diverso, narrativas que visam construir paraquedas coloridos

4 Mae

5 No I1¢ Asé Omi Laré Iy4 Sagba o Baba Daniel Ti Yemonja costuma chamar as pessoas nio iniciadas que
participam das atividades culturais, visitam a casa de asé e ndo tomam obrigagdo de amigos do asé. Essa ¢
uma categoria diferente do abia.
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(KRENAK, 2019), para nos auxiliar na queda que a colonialidade insiste em nos submeter. E
assim, na casa da grande fiadeira dos fios de algodao, Yemoja Sagbd, pude ver como podemos
fiar, tecer e costurar paraquedas de asé.

Para a confec¢do dos paraquedas sdo necessarios diversos materiais, entre eles as
linhas de costura, e uma das mais importante ¢ a linha da ancestralidade. Temos um
compromisso ancestral com quem veio antes e com quem ainda vird, ¢ uma responsabilidade
com a vida e com todos/as que lutaram por diversos meios para garantir nossas formas de
existir. Devemos preocupar-se com a preservacao da tradicdo africana e diaspodrica, assim
também com a indigena. Para pensar essa responsabilidade aciono o trabalho de Eduardo
David de Oliveira (2009) sobre ancestralidade. Ele aborda o conceito como uma categoria
analitica que promove a filosofia cultural de base africana pensada no Brasil e salienta que se
nao fosse o senso de comunidade/coletividade dos povos negros sequestrados para as
américas, nos nao teriamos sobrevivido.

A filosofia da ancestralidade, constituida por trés elementos singulares o mito, o rito e
o corpo (OLIVEIRA, 2012), atua na critica a filosofia que se estabeleceu como universal e
enfatiza o fazer filos6fico como uma poténcia de criar mundos. Ailton Krenak versa sobre a
importancia da ancestralidade, afirmando que “Se as pessoas ndo tiverem vinculos profundos
com sua memdaria ancestral, com as referéncias que dao sustentacdo a uma identidade, vao
ficar loucas neste mundo maluco que compartilhamos.” (KRENAK, 2019, p. 9). Trata-se- de
um elemento amparado pela tradicao que se faz presente em diversas manifestagdes culturais
no Brasil, especialmente no Candomblé, que como explica Oliveira (2009) ¢ organizado pela
ancestralidade, tendo esse elemento como principal fundamento que nio se limita aos lagos de
sangue/parentesco. Ou seja, nessa perspectiva a ancestralidade esta para além das relagdes de
parentescos estabelecidas pela consanguinidade.

Para a costura sustentar o baque da queda colonial, ¢ necessario a utilizagao de linhas
fortes e agulhas mais grossas, sendo assim a costura necessita das agulhadas das pedagogias
que confrontam a logica colonial, assim como a Pedagogias das Encruzilhadas, um “projeto
poético/politico/ético arrebatado por Exu” (RUFINO, 2018, p.73). O foco da pedagogia
exuriana estd na reinvengao dos seres, na possibilidade do vir a ser, nas imprevisibilidades e
criatividade. O corpo que costura também ¢ o corpo que serd protegido pelo paraquedas, e as
narrativas de terreiro sdo estabelecidas pelo saber que tem o corpo como base, nesse universo
o corpo assume o papel de “elemento que institui e organiza o projeto comunitario”

(RUFINO, 2018, p. 84).
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Um terreiro ndo ¢ apenas uma casa religiosa, cada il¢ ¢ uma comunidade
representando um todo dentro de uma parte. Esse espago tem apresentado manifestacdes que
dialogam com a diversidade do saber, caracteristica bem diferente da educacgdo tradicional
colonial que na histéria brasileira teve como objetivo inicial catequizar povos nao cristaos,
demonizando tudo que fugisse da fantasia branco colonial europeia. Os objetivos do sistema
mundo moderno/colonial foram atualizados e o projeto seguiu se reorientando pela violéncia,
sentenciamento de morte e instauragdo de medos e traumas responsaveis por despotencializar
vidas e desencantar o mundo.

Como evitar a morte, os medos e traumas impostos pela tragédia colonial? Resposta
dificil, mas o que se pode dizer ¢ que ha possibilidade de reconstru¢cdo diante das feridas, ha
possibilidade de negociar e driblar a morte, e como salienta Krenak a queda esté ai, ha muito
tempo temos caido, precisamos definir como passar por isso, como vamos despencar? As
narrativas de asé, as vivéncias e saberes do terreiro, as pedagogias anticoloniais apontam ha
muito tempo para as formas outras de perceber e viver o mundo, serd que temos ouvido? Ou
nossa escuta ainda continua completamente envenenada? Com os ouvidos machucados pelo
trauma colonial. E na tentativa de contribuir na confec¢do dos paraquedas, na reconstrugo
dos seres, enfrentamento dos medos e traumas e elaborag@o de estratégias que garantam a vida
na sua plenitude que costurei essa dissertacdo, a partir dos meus medos, superagdes e vivéncia

nas culturas de asé.

1.1 RECONFIGURANDO O CONHECIMENTO: Reconstrucao diante do trauma

Para seguir na construgdo desse texto precisei me colocar diante dos meus proprios
traumas, ndo s6 relacionados aos medos de infancias, mas também dos medos de ser uma
mulher preta que escreve para sentir-se importante. A academia sempre foi para mim um
sonho, fui a primeira da minha familia a chegar na universidade publica, a primeira da familia
de minha mae a ter um diploma de graduacdo. Da realidade que parti, embora sempre
incentivada por minha mae a estudar, pensar em fazer faculdade ndo era prioridade para a
maioria das pessoas, ¢ a frente disso geralmente estava a necessidade de trabalhar. Tanto era
uma necessidade que iniciei a graduagdo em ciéncias sociais trabalhando como recepcionista
em uma clinica de satde. Na universidade experimentei uma sensac¢ao horrivel de impoténcia,
me achava burra demais para estar ali, ndo conseguia dialogar com os classicos da sociologia,
olhava para os meus colegas e pensava “todo mundo aqui conhece esse tal de Marx s6 eu

nao... por que escolhi isso meu deus?”.
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Por muito pouco ndo desisti da graduacdo em ciéncias sociais, textos dificeis, tinha
medo da maioria dos professores/as, fazer pergunta nem pensar, na minha cabega eu ja tinha
cara de quem ndo sabia de nada, se abrisse a boca entdo ai mesmo que iriam me descobrir.
Desisti nem sempre ¢ uma opg¢ao facil, principalmente para nos pretas/os. O primeiro periodo
foi pesado, trabalhava quarenta horas semanais na clinica e nos dois dias de folga lia todos os
textos para entdo realizar os fichamentos e as demais atividades. Eu morava em Duque de
Caxias, trabalhava em Bonsucesso e estudava no Instituto de Filosofia e Ciéncias Sociais da
UFRJ, localizado no Centro do Rio de Janeiro, ou seja, o transito entre casa, trabalho e
faculdade desgastava bastante. Mas ndo desisti, ¢ minha persisténcia no curso foi porque
encontrei acolhimento de amigos/as, professores/as que me permitiu seguir € contornar as
situagdes mais dificeis nesse processo e at¢ me apaixonar por estudar aquelas coisas tao
dificeis que as ciéncias sociais me apresentaram.

Porém mesmo depois de “superar” os primeiros obstaculos, eu sempre experimentava
um amargor de ndo me sentir boa o bastante para estar naquele lugar, minha escrita nunca
parecia boa o bastante, uma inseguran¢a além da conta. As coisas que eu queria teorizar,
pesquisar, pareciam nao ser importantes, ou quando eram poderiam (e foram) taxadas como
posicionamento politico. Falar sobre a inferiorizacdo do corpo negro, citando inclusive o
renomado antrop6logo Kabengele Munanga, e querer discutir como os negros/as tem usado a
estética como estratégia para lidar com discriminagdes, foi visto como problematico. Eu
poderia ser interpretada como alguém que esta querendo fazer politica na universidade. Como
se eles ndo fizessem.

Achei importante trazer esse breve relato da minha experiéncia na graduagdo porque ¢é
o lugar da academia que alcancei o sonho da formacdo no ensino superior, a0 mesmo tempo
que aprendi o quanto era dificil para mim, uma mulher preta trabalhadora da periferia ler,
escrever e pautar minhas vivéncias e ideias naquele lugar, o que fez eu desenvolver medo de
falar e escrever. E importante dizer que eu nio tinha medo do debate, de ser apresentada ao
novo, alias esta diante de tantas ideias diferentes era maravilhoso, no entanto a sensagdo que
eu construi com aquele espago € que o que eu lia e carregava como conhecimento, ndo era
aceito ou ndo era lido como conhecimento relevante para aquele espaco.

Escrever para mim desde crianga era um exercicio de prazer, eu pedia minha mae para
passar copia e ficava horas reproduzindo em uma folha de papel algum texto de jornal ou
livro. Depois comecei a escrever meus proprios textos, quando eu tinha sete anos escrevi uma
redacdo sobre o animal que eu mais gostava, o ledo. Eu vivia escrevendo cartinhas para minha

mae, para as professoras, para minhas amigas da adolescéncia. No ensino médio recebi muito
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incentivo do professor Henrique, e quando eu dizia ndo saber o que escrever na redagdo ele
mandava eu escrever o que estava sentido. Numa ocasido dessas eu estava chateada com meu
pai e o professor Henrique falou para entdo eu escrever sobre isso. Entdo escrever para mim
sempre foi uma pratica do dia-a-dia, me ajudava a organizar as ideias a0 mesmo tempo que
estimulava outras ideias. Mas quando eu chego na faculdade tudo o que eu vivi até ali, minha
relacdo com a escrita, € com as ideias, parecia bobo, pequeno, insuficiente. Eu tinha que
desaprender tudo aquilo que carregava comigo para entdo aprender o certo, o cientifico, o
universal.

Grada Kilomba (2019) ressalta que escrever para ndés ¢ importante pois por muito
tempo fomos calados/as, e escrever um livro, por exemplo, nos (re)aloca no lugar de sujeito,
pois por muito tempo ocupamos o lugar de objeto, um lugar que foi reservado a nds pelo
projeto colonial. Escrever como ensina Kilomba deve ser um ato de torna-se, pois enquanto
escrevo eu narro a minha prépria realidade, e o lugar de objeto ¢ esse onde nossa escrita no
minimo sai fraturada, esgargada, com validago e legitimagio sentenciada pelos outros. E uma
escrita estremecida pelo trauma, completamente violada. Por defini¢do trauma significa lesdao
causada por uma forga externa, devido a uma violéncia causada por outro propositalmente ou
de forma acidental ou contra si mesmo. A reconstrucdo diante de um trauma prever que €
necessario diagnosticar/nomear o elemento responsavel pela ferida.

Reservei esse espago para apresentar alguns conceitos das violéncias ocasionadas pelo
sistema mundo moderno/colonial, que desencadeiam processos traumaticos, de morte e
aniquilagao causando a despoténcia do ser. Toda essa necropolitica (MBEMBE, 2018) ¢
confrontada por estratégias que visam garantir as construgdes de mundos, as diversas formas
de existir e pensar, sendo entdo elementos que estancam o sangue da ferida aberta pela
tragedia colonial, e ¢ no tratamento das escoriagcdes que o terreiro aparece trazendo a forga de
suas tradigdes, saberes, vivéncias e pessoas. Somente quando as estruturas de poder sdo
reconfiguradas que identidades marginalizadas podem reconfigurar a no¢ao de conhecimento
(KILOMBA, 2019), e o terreiro ¢ um espago onde se dar essa reconfigura¢do da nocao de
conhecimento.

A nogao de conhecimento e educacdo existente no terreiro ¢ constituida a partir do
corpo, do que se experimenta e do que se sente. O corpo ¢ o suporte da memoria ancestral e
dos saberes multiplos, na pedagogia das encruzilhadas (RUFINO, 2017) que ¢ encarnada nas
imensuraveis poténcias de Exu, o corpo ¢ a coluna desse projeto politico, poético, educativo,
antirracista, decolonial. Luiz Rufino (2017) aponta que antes de qualquer posicionamento

contrario ao projeto colonial Exu j& havia se pronunciado, manifestado, inventado e
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negociado modos de enfrentamento através do corpo, palavra e movimentos daqueles
submetidos a logica da despoténcia. Na filosofia a toque de tambor (filosofia do terreiro),
como diz Sodré, o pensamento atravessa o corpo que ¢ elemento indispensavel para a
realidade do culto afro, ou seja, é fundamental para realidade do terreiro. E o corpo que ira
romper com a logica dominante, inclusive através da danga que ¢ um ponto de transmissdo do
saber tradicional para os africanos (SODRE, 2002), ¢ o territorio do corpo ¢ flexivel, pois nio

se estabelece apenas na nocao de territorio fisico.

... 0 territorio do corpo sempre se mostrou flexibilizante. Relativizando a fixagdo da
area implicada na nocdo de territorio fisico, fazendo emergir a pluralidade dos
lugares. E ao relacionar-se festivamente com o espago pela danga, pela liberagdo dos
sentidos, o individuo modifica a sua energia, a sua forca pessoal, e seduz a diferencga
étnica para uma maior sensibilizagio em face do mundo.” (SODRE, 2002, p. 147)

A tradicdo cientifica ocidental, que exerce uma dominagdo alienante a partir da
negacao de possibilidades outras de conhecer, despreza o saber quem tem o corpo como
fundamento. Eduardo de Oliveira afirma que “uma estratégia de dominacao efetiva ¢ alienar
do sujeito cultural sua possibilidade de produzir significados sobre seus proprios signos
idiossincraticos (OLIVEIRA, 2009, p. 1), e no caso da pessoa negra a alienagdo ¢ responsavel
pelo processo de interiorizagdo/epidermizagao da inferioridade (FANON, 2008). O
conhecimento da tradi¢do cientifica ocidental ¢ fundamentado pelo eurocentrismo e
cientificismo (Penso, logo existo) que tem o “eu” como parte principal para a realidade, sendo
assim o saber ¢ gerado a partir de sensagdes e experiéncias do proprio “eu”. Maldonado-
Torres (2007) explica que se tem um eu que pensa entdo existe, hd um outro que nao pensa,
ou ndo pensa de acordo com o pensamento hegemdnico, logo o outro nao existe. Essa mesma
corrente julga o que ¢ ¢ o que ndo ¢ cultura, e pensando que cultura ¢ uma manifestacao
especifica dos seres humanos, ao julgar uma manifestacdo como nao cultura, também julga o
manifestante como nao humano.

Essa ciéncia de base eurocentrista apresenta ‘“uma desvalorizagdo das sensagodes e
percepgdes corporais como possiveis fontes de conhecimento valido” (BERNADINO-COSTA
et al.,, 2018, p. 11). Trata-se de uma problematica do conhecimento que se impde como
universal, ¢ desprovida de uma geopolitica, ou seja, sem enderecamento pois diz abranger a
todos os espacos e realidades e interpreta o saber visto como nao universal como nao
conhecimento. O conhecimento universal se constituiu a partir da violacdo de formas outras
de conhecer e, portanto, nega o conhecimento do Outro/a. A ideia de Outro/a que utilizo esté

relacionada ao conceito de Outridade como nos explica Grada Kilomba (2019), trata-se da
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representacdo mental onde o sujeito negro/a ¢ colocado/a no lugar que o branco ndo deseja,
introjeta no outro aquilo que ndo quer que reconhega em si mesmo.

Para confrontar esse lugar imposto pelo colonizador, homens e mulheres sequestrados
do continente africano tiveram que tragar estratégias de sobrevivéncia para além da fisica,
uma vez que estavam fadados ao processo de desterritorializacdo. Os processos de
desqualificacdo do outro funcionam como elemento fundamental para a impregnacdo do
racismo religioso, que no caso brasileiro abrange em maior numero de dentincias as religides
de matrizes africanas. A desqualificagdo do outro estd relacionada ao que Grada Kilomba
(2019) chama de processo de negacdo, segundo ela o sujeito branco, o senhor, direciona ao
sujeito negro aquilo que ele ndo quer ser relacionado, nega o projeto de colonizagdo
responsabilizando o colonizado pela sua condigao.

Nesse jogo que fomos ensinados a jogar aprendemos escrever, pensar, falar e valorizar
tudo relacionado a perspectiva do colonizador. Nessa jogada, o/a negro/a assume o lugar
como Outro/a, nega caracteristicas fisicas, saberes, tradi¢des e culturas relacionadas a
ascendéncia africana, uma patologia colonial, um trauma. E € nessa exploragdo e despoténcia
do outro que o projeto do sistema mundo moderno/colonial constroi as colunas que sustentam
sua empresa, hierarquizando vidas e narrativas. A hierarquizacdo entre conhecimento
reconhecido - e patenteado - e 0 ndo reconhecimento de outros saberes, estd relacionado ao
que Fanon (2008) chama de zona do ser e zona do ndo ser. Esses dois espagos sao
responsaveis por originar algumas dicotomias tais como, civilizados x selvagens e
desenvolvido x primitivo. As pessoas qualificadas como selvagens e primitivas sao
submetidas a zona do ndo ser, e sabemos bem qual o perfil de pessoas atribuidas a esse espago
ao longo da historia da dita humanidade branco ocidental. A zona do ndo ser viola a
possibilidades de viver das pessoas que sao relegadas e esse lugar, trata-se de “uma regiao
extraordinariamente estéril e arida...” (FANON, 2008, p. 260). Podemos dizer que as zonas do
ser ¢ do ndo ser sdo constituidoras dos traumas que o colonialismo relegou aos povos nao

brancos.

Os elementos centrais do trauma, como nos ensina Grada Kilomba, sdo: i) o choque
violento, que traz uma experiéncia inesperada ou a recriagdo do elemento surpresa
que a subjetividade € incapaz de assimilar; ii) a ruptura ou separacdo que instaura
subcategorias da humanidade; iii) a atemporalidade, que mantém a presenga da
ferida, revivendo no presente um evento que ocorreu no passado ou vice-versa.
(TOLENTINO, 2021, p. 115)

Os elementos basilares do trauma colonial sdo fiadores dos componentes da
colonialidade, alimentam e refor¢am as estruturas coloniais/modernas. Nossa sociedade foi

forjada pela colonialidade sendo atravessada pelo trauma colonial que € constituido pelos
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orgdos vitais desse sistema mundo: escravizacdo, colonialismo e racismo (KILOMBA, 2019).
Grosfoguel (2018) aponta que a colonialidade estabelece o racismo como principio
organizador das relagdes de dominagdo da modernidade, ou seja, o racismo ¢ a coluna de
sustentagao desse sistema. Como aponta Grosfoguel, o socidlogo Anibal Quijano utilizou o
conceito de colonialidade sem fazer referéncia aos intelectuais que usaram a categoria raca ou
racismo para fundamentar a dominagdo moderno/colonial, como por exemplo: Angela Davis
(1981), género como privilégio da mulher branca ou mulheres negras vistas como fémeas e
nao como mulheres; Frantz Fanon (1952 e 1961), racismo como infraestrutura e Aimé Césarie
(1950 e 1957), relacdo reducionista entre raga e classe (GROSFOGUEL, 2018). Grosfoguel
enfatiza que essa ¢ uma postura evidente de racismo epistémico.

Os componentes da colonialidade sao formados pelos eixos do saber, poder e ser, ¢
sdao elementos discutidos na tradicdo do pensamento negro (BERNADINO-COSTA 2018)
Pensar os componentes basicos ¢ entender que a subjetividade ¢ atravessada pelas trés
dimensdes encorpadas pela logica do apagamento e morte. Os colonizados sdo entendidos
dentro da logica colonial como nao ser, e a eles ndo ¢ relacionada nenhuma potencialidade de
producdo de conhecimento e objetividade (FANON, 2005; MALDONATO-TORRES, 2018)
ou seja, sdo incapazes de produzir saberes, devendo ser ensinados como e que falar, como e o
que escrever, como e 0 que pesquisar, bases para a colonialidade do saber. A colonialidade do
poder constitui-se a partir de um modelo de poder onde a ideia de raga e racismo estamparam-
se “como principios organizadores da acumulagao do capital em escala mundial e das relacdes
de poder no sistema-mundo.” (BERNARDINO-COSTA, 2018, p. 121). De acordo com
Quijano (2005) a diferenga entre dominantes e dominados se estabeleceu a partir da ideia de
raga, ¢ isso vai influenciar no controle da economia, Estado, institui¢des, relacdes raciais, de
género e sexuais, além do controle sobre a natureza e o conhecimento.

A colonialidade do ser baseia-se em alimentar nos sujeitos subalternizados o sentido
de ndo-existéncia, segregou africanos e indigenas do carater humano. Esse eixo encontra
formulagdes principalmente no pensamento de Franz Fanon quando o mesmo diz que “o
negro nao ¢ um homem” (FANON, 2008, p. 26) pois ha um complexo de inferioridade que se
deu pela interiorizacdo do ideal de homem - epidermizagdo da inferioridade. A lingua,
importante elemento que constitui a identidade (MUNANGA, 2012), ¢ entendida no
pensamento de Fanon compreendendo a ideia que, possuir a linguagem significa possuir o

mundo ou falar uma determinada lingua ¢ assumir o mundo e a cultura onde ela se expressa.

Todo povo colonizado — isto €, todo povo no seio do qual nasceu um complexo de
inferioridade devido ao sepultamento de sua originalidade cultural — toma posi¢do
diante da linguagem da nacg@o civilizadora, isto ¢, da cultura metropolitana. Quanto
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mais assimilar os valores culturais da metropole, mais o colonizado escapara da sua
selva. Quanto mais ele rejeitar sua negriddo, seu mato, mais branco serd. (FANON,
2008, p. 34).

Contudo, Fanon (2008) também vai colocar que historicamente para o negro ¢
importante falar a lingua do colonizador visto que isso ¢ a chave para oportunidades até entao
impossiveis, como o mesmo diz, se ndo fosse assim as portas para 0s negros continuariam
interditadas. A alienacgdo colonial € responsavel por ndo constituir o negro como sujeito da sua
propria historia, e para deixar de ser alienado ndo basta mudar a visao de mundo, ¢ necessario
mudar o mundo, a tomada de consciéncia ¢ uma luta que se da pelas ideias e pela pratica
(FANON, 2008).

O trauma e alienagdo colonial causados pelas dimensdes coloniais que afetam o ser,
poder e saber ndo devem ser esquecidas ou perdidas de vista pois necessitam ser confrontadas.
Rufino (2018 e 2017) aponta que a colonialidade ¢ uma espécie de carrego colonial que se
articula para manter as estruturas de dominag@o, um sistema articulado pelos por dois pilares,
raca e racismo, responsaveis por desmantelar seres a0 mesmo tempo que os remontam como
colonizados, seres em despoténcia. Na qualificagao deste trabalho Rufino apontou que carrego
colonial ¢ uma categoria analitica que estd além da nossa lente, e esse carrego nao pressupoe
necessariamente um descarrego, mas sim artimanhas de guerra, sendo necessario ser
expurgado.

Como ja mencionado o enfrentamento a essa dominagdo se dd corporeamente e
afetivamente, trata-se de um ato de comprometimento com a vida e com a diversidade das
existéncias. Como raca e racismo sdo pecas fundamentais dos quebra cabegas do sistema de
dominagdo do Estado colonial, ¢ importante o enfrentamento se d4& de modo a desarticular
esses componentes. Nesse quesito wanderson flor (2016) aponta o(s) candomblé(s) como
grande aliado na desarticulagao dos pilares racistas e de dominagao, pois quando nao reduzido
apenas a experiéncia religiosa, sdo fontes potentes de interlocugao filosofica, sendo entdo uma
ferramenta de combate ao racismo.

Uma vez que foram desviados dos trilhos e atropelados pelo trem da
colonialidade/modernidade, os africanos e seus descendentes precisaram direcionar seus
esforcos a fim de reconstruir a subjetividade e demais potencialidades, e a religiosidade de
matriz africana possibilitou a continuidade. Sendo assim o(s) candomblé(s) ¢ o principal
guardido dos valores, saberes, tradigdo. formas de organizacdo e lingua que hoje nos
permitem falar e perceber essa heranca no Brasil, para além do nosso tom de pele e demais

caracteristicas fisicas. Muitas foram as estratégias para construir um outro chdo em terras
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desconhecidas, em meio a escravizagdo de seus corpos e mentes, o processo de
desterritorializacdo, foi extremamente danoso, para as/os escravizadas/os.

Isso nos ajuda a compreender o contexto no qual as religides de matrizes africanas
foram forjadas dentro do sistema-mundo moderno/colonial, € o nascer das trajetorias dos
povos negros em terras brasileiras, experiéncias que ressignificam as tradi¢cdes e culturas dos
africanos na didspora. O terreiro entendido como um espago que ultrapassa a dimensao
religiosa, nao estd isolado da realidade moderna/colonial e como sinaliza wanderson flor, o
candomblé ¢ gestado no Brasil a partir das experiéncias do entremundos, pois ¢ carregado de
elementos da vivéncia africana, indigena e lidando com a experiéncia ocidental da

colonizagao.

Por isso, os candomblés precisam lidar com a experiéncia ocidental que foi imposta
aqui no Brasil, de modo colonial. Falamos o portugués, nos terreiros, juntamente
com outras linguas africanas. O entorno dos terreiros ¢ conformado pela construcdo
da sociedade nacional brasileira, cuja formagdo foi totalmente colonial. Seria
estranho pensar que o terreiro pudesse ser uma bolha que se isolasse totalmente de
todos esses elementos que o circundam. (FLOR DO NASCIMENTO, 2019, p. 138).

O terreiro tem apresentado agdes para lidar com os traumas e feridas ocasionados pelo
carrego colonial, o espago das religides de matriz africana ¢ uma espécie de ateli€ onde sao
confeccionados os paraquedas coloridos que Ailton Krenak (2019) nos sugere costurar para
lidar com a queda. A confecgdo desses paraquedas se da de modo diversificado, a partir da
valorizagio da légica da espacialidade, da proximidade, contato e corpo (SODRE, 2002). A
partir do que se tem pensado, vivido e teorizado sobre o(s) candomblé(s), seu espago e o saber
que circula nesse ambiente ¢ para além dele, busquei apresentar no proximo topico alguns
conceitos, ideias e pesquisas que encorpam os tecidos de culturas de asé, engomados pela
producdo de saberes e vivéncias que confrontam as feridas provocadas pelo trauma colonial.
E a versatilidade desses tecidos constituidos pelos fios de algoddo fiados por Yemoja Sagba, a

Grande Mae que acolhe na queda, que tem garantido os paraquedas coloridos de asé.

1.2 Terreiro: Atelié dos paraquedas coloridos

E importante falar o porqué de utilizar a palavra candomblé(s) no plural. wanderson
flor no artigo Sobre os candomblés como modo de vida: Imagens filoséficas entre Africas e
Brasil (2016), faz uma reflexdo apontando o carater diverso das praticas da religiosidade de
matriz africana conhecida como candomblé. Ele nos explica que os candomblés sao
historicamente constituidos por uma variedade de praticas e crengas provenientes de

diferentes espacos e povos africanos. Sendo assim temos que cuidar para ndo fazer
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generalizagdes que comprometam o didlogo com a diversidade presente na concepgdo dos
candomblés.

E comum utilizar-se da expressdo “nagdo do candomblé”, como marcador que busca
apontar a predominancia de um local de origem das praticas. Ha véarias “nacdes”;
entre elas, as mais conhecidas e praticadas sdo Ketu, Angola e Jeje, designando que,
na organizacdo das praticas predominam, respectivamente, elementos advindos das
regides iorubds de Ketou, no atual Benin com influéncias iorubas de outros lugares
da Nigéria; das regides bantas de Ngola, compreendendo as regides dos atuais
Angola e Congo e das regides ewé-fons do Antigo Dahomé, atual Benin e Togo
(SERRA, 1995). Essas diferentes predominancias fazem com que determinadas
acdes, visdes de mundo e valores se modifiquem no interior dos candomblés,
fazendo com que ndo se possa, sem complicacdes, simplesmente homogeneiza-los
como uma “Unica” pratica com nomes diferentes. Desse modo, qualquer
generalizagdo devera ser feita com bastante cuidado para ndo cometermos erros de
aproximagdo. (FLOR DO NASCIMENTO, 2016, p. 154).

Ha muitas resisténcias e preconceitos em relagcdo aos costumes das religiosidades de
matriz africana, e pensar os candomblés como modos de vida (FLOR DO NASCIMENTO e
BOTELHO, 2020, p. 412) faz parte de uma realidade a qual busca negar-se por conta do
racismo religioso que edificou a sociedade brasileira. Estamos acostumados a "vestir" modos
de perceber ou atuar no mundo de outros arranjos religiosos, mesmo quando ndo estamos
diretamente relacionados a religido, como por exemplo, pessoas que nao comungam a fé
cristd, mas casam na igreja ou batizam seus filhos. O terreiro de candomblé(s) munido de
singulares modos de vida, costurado por diversos componentes tais como, lingua, gestos,
vestimentas, comidas, dancgas, rituais e saberes constituem uma complexa rede educativa
(FERREIRA, 2015), que podem compor nossas praticas cotidianas influenciado para que
estejamos mais abertos ao dialogo e convivio com a diversidade. Nomeio essa rede
educativa/cultural/artistica de culturas de asé.

Os terreiros sdo constituidos por uma série de saberes anticoloniais/decoloniais que
mesmo com toda violéncia instaurada pela colonialidade através de praticas violentas e
imensuravelmente devastadoras, assumem o papel de “bastides da salvaguarda dos valores
ancestrais africanos no Brasil” (FLOR DO NASCIMENTO e¢ BOTELHO, 2020, p.408). E
nesse espago que versam saberes diversos, conhecimento de e para vida, onde temos
aprendido que ndo é necessario excluir o outro para construir conhecimento. E o espago do
terreiro que tem potencializado intelectuais comprometidos/as com o asé, para disputar na
academia outras narrativas que entendem o conhecimento como possibilidades de agir diante
do mundo (FLOR DO NASCIMENTO e BOTELHO, 2020). Isso significa que o
conhecimento ndo deve ser apreendido como posse, mas sim como caminhos.

A educacado de terreiro tem sido elemento importante na producao de saberes e praticas

que ndo preocupam-se em negar os conhecimentos legitimados, sdo experiéncias relacionadas
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ao que Rufino (2018) chama de cruzo. Essa perspectiva, assim como outras historicamente
subalternizadas, parte da ideia que a diversidade de experiéncias e das praticas de saber
ultrapassam ao que a narrativa dominante creditou como conhecimento tnico. O cruzo propde
outros caminhos que nao necessariamente implicam em negar ou ignorar saberes legitimados
pelo ocidente, e como salienta Rufino (2019) o cruzo pressupde outros caminhos, o

entrelagamento dos referenciais subalternos com os historicamente dominantes.

A encruzilhada ndo ¢ aqui reivindicada para negar a presenca da modernidade
ocidental, mas para desencadeira-la do seu trono e desnuda-la, evidenciando o fato
de que ela ¢ tdo parcial e contaminada quanto as outras formas que julga. O conceito
de encruzilhada combate qualquer forma de absolutismo, seja os ditos ocidentais,
como também os ditos ndo ocidentais. A poténcia da encruzilhada € o que chamo de
cruzo, que ¢ o movimento enquanto sendo o préprio Exu. O cruzo é o devir, o
movimento inacabado, saliente, ndo ordenado ¢ inapreensivel. O cruzo versa-se
como atravessamento, rasura, cisura, contaminagdo, catalisagdo, bricolagem —
efeitos exusiacos em suas faces de Elegbara e Enugbarijo. O cruzo ¢ a rigor uma
perspectiva que mira ¢ pratica a transgressdo ¢ nio a subversdo, ecle opera sem a
pretensdo de exterminar o outro com que se joga, mas de engoli-lo, atravessa-lo,
adiciona-lo como acumulo de forga vital. (RUFINO, 2019, p.14)

Pensando no componente vital que dinamiza o saber de terreiro, Muniz Sodré (2002)
aponta que o pensamento nago valoriza o espago ¢ a forga (poténcia) em contraponto com a
modernidade que esta pautada no tempo, ou melhor, na compressao do tempo. O espacgo era
para o povo escravizado uma categoria central, e como as condi¢des impostas pela escravidao
e colonizagdo ndo possibilitavam uma revolugdo os escravizados necessitavam
reterritorializar. Segundo Sodré (2002) o terreiro é a reterritorializagio da Africa no Brasil,
sendo a Africa aqui uma metafora espacial do terreiro e nessa composi¢io a corporeidade ¢
essencial, pois a légica do espaco ¢ a ldgica do corpo, categorias que fundam o terreiro. A
logica do corpo valoriza a proximidade, o contato e ndo nega a existéncia do conflito, como
sinaliza Sodré em entrevista dada ao canal do Youtube, Nos Transatlanticos®, destacando que
temos a necessidade do halito do outro, ou seja, de sentir o outro pois nés nos validamos
através do outro. Essa visdo se contrapde ao pensamento ocidental que ¢ focado na cabeca, e
alicer¢ado pelo cristianismo que entende o corpo como algo que deve ser controlado pelo
espirito.

Nos ultimos dez anos a educacgao de terreiro tem sido pensada pela academia com mais
abrangéncia, um dos importantes estudos ¢ o da historiadora e educadora Vanda Machado,
que ainda nos anos 80 comecgou a pensar sobre a aprendizagem do povo de asé. Machado foi
responsavel pela criagao do Projeto Politico Pedagogico Iré Ayo na Escola Municipal Eugenia

Anna dos Santos no Il¢ Axé Opo Afonja localizado em Salvador/BA. Este projeto propiciou

¢ Link do canal https://www.youtube.com/channel/UCsgl Y2GNK9ID7HXRn17DngQ Acesso em 22/04/2021
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para a escola o reconhecimento pelo MEC como Referéncia Nacional. O Iré Ayd que na
lingua iorubd significa caminho de alegria, ¢ um projeto fundamentado no pensamento
africano, que reflete em uma concepgao de aprender e ensinar concebendo o conhecimento
como caminho conectado as vivéncias cotidianas. Em seus estudos Machado (1986, 2002 e
2013) busca compreender os desdobramentos do pensamento africano recriado na diaspora, €
para ela a vivéncia e o entendimento sobre esse aspecto foi possivel a partir da experiéncia do
cotidiano do terreiro e o desenvolvimento do Iré Ayo.

A construgdo do Projeto Politico-Pedagogico Iré Ayo atendeu a pressuposigdo de
legitimar espagos escolares como possibilidades polilogicas, polissémicas e
polifonicas. Escola ¢ o lugar onde todas as vozes podem ser ouvidas, onde tudo ¢
juntado e tem significado incluindo uma perspectiva de reconfigurar o processo
educativo de sujeitos autdnomos, coletivos e solidarios a partir da cultura local.
(MACHADO, 2013 p. 21).

Nessa perspectiva o ato de em-sinar ¢ entendido como sina € ndo como um caminho
pré-determinado, mas um caminho que esta tragado em um constante processo de aprender e
ensinar pois “considera-se a sina, ou o caminho, ndo como uma predicao fatalista. Trata-se de
fazer emergir todas as possibilidades criadoras que podem ser alcangadas pelo sujeito na sua
condicdo de aprendente e ensinante.” (MACHADO, 2013, p. 19). A gestacdo do Iré Ayo se
deu a partir da escuta, um dos principais modos de aprender nas comunidades de terreiro, e foi
nas vozes, memorias e¢ vivéncias dos sujeitos que constituem a comunidade I1€ Axé Opod
Afonja, que Vanda Machado encontrou os elementos necessarios para pensar na proposta
pedagoégica. Ela enfatiza que procurava por elementos que estivessem abertos a dialogar com
a realidade dos alunos da Escola Eugenia Anna dos Santos, e acabou também resgatando suas

proprias memorias e vivéncias para a construcao do Iré Ayo.

As missas, rezas das pretas velhas, as procissdes, o povo da roga, as feiras, o
engenho e a casa de farinha dos meus padrinhos, os homens que cantavam na feira,
as festas de Antonio Machado, os presépios, os banhos de rio, a solidariedade do
povo negro e pobre dos suburbios; a feitura, as festas da comunidade nas suas
repeticdes. Esta foi a chave para a pedagogia criada para o Projeto Iré Ayo noutra
forma de en-sinar fazendo educagdo para o cuidado com a vida (MACHADO, 2013,
p. 114).

Assim como Machado, acreditamos na poténcia da escola como um espago que pode
ouvir todas as vozes. No entanto essa realidade ndo estd presente na maioria dos espagos
escolares formais, ou quando estdo sdo resultados de constantes esforcos de professores e
alunos que compreendem e valorizam a importancia de uma educagdo que seja aberta ao
dialogo com a diversidade. As perspectivas mais tradicionais de ensino e aprendizagem
interpretam os que estdo na condi¢ao de aprendiz como quem nada sabe, e aquele que estd na

posicdo de mestre/professor, ¢ lido como detentor do conhecimento. Entendemos que o
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processo de ensino e aprendizagem ¢ marcado de modo que quem aprende também ensina e
quem ensina também aprende, pois o conhecer assume novas possibilidades para cada um dos
envolvidos no processo.

Podemos aprender e ensinar com as tradigdes, com os elementos que compdem a
heranga africana no Brasil. Os mitos, por exemplo, sdo retalhos que constituem as redes de
educacdo costurados nos terreiros, como nos explica Marta Ferreira (2021), e assim
funcionam como elementos que potencializam o ser, auxiliando nas escolhas e reflexdes sobre
diferentes aspectos da vida. O ensino através dos mitos, apresenta movimentos que mostram o
poder da palavra e dos saberes tradicionais, que sdo importantes para compreender e construir
caminhos para lidar com os atravessamentos do hoje.

No cerne de sua pesquisa com os itan’ Ferreira (2015) exemplifica o processo
apontado por Machado (2002), que consiste na ideia de trabalhar com os mitos como pratica
educativa possibilitando as criangas incorporarem o papel de ouvintes, uma vez que exercitam
a escuta e potencializam a compreensdo e organizacdo de ideias. Os mitos sdo presentes na
educagao de muitas criangas antes mesmo delas irem para escola, ¢ a ferramenta que integra o
ser no mundo, que vao evidenciar valores e praticas tais como autorreconhecimento,
convivéncia comunitéria, reveréncia e respeito aos mais velhos. Eles sdo o embasamento para
educacdo de criangas e jovens e sustentacdo da familia que ¢ a institui¢do basica da sociedade,
entendendo familia a partir da ideia de comunidade. O mito também atua na constitui¢do da
identidade de jovens e criangas do terreiro, promovendo pertencimento e reconhecimento.

Machado e Ferreira falam sobre a ciéncia produzida no terreiro, e apontam que os
saberes concebidos e reproduzidos nesse universo ndo sdo fomentados de modo
fragmentando. A interdependéncia dos saberes com a realidade vivida é a conexdo
responsavel pela vitalidade dos processos de conhecimento que sdao generalistas no
pensamento africano, e se traduzem assim nas tradi¢des afrodiasporicas no Brasil. O projeto
do Iré Ayo, por exemplo, ¢ constituido a partir do pensamento africano que tem como pratica
reflexiva aproximar e reconciliar a ciéncia com a cultura, com a filosofia, com os campos da
psicologia moderna e com a vida (MACHADO, 2002). Ferreira (2015) aponta que o terreiro
(re)produz uma epistemologia propria, ndo se trata de algo novo, ¢ uma ciéncia antiga, um
modo de (re)produzir conhecimento que ganhou variadas formas a partir da experiéncia dos

negros na diaspora.

7 Em iorub4 itan corresponde ao conjunto dos mitos, cangdes, historias € outros componentes que ddo sentido ao
modo de vida ioruba que se fazem presentes nos terreiros das religides de matriz africana.
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Hampate B4, escritor malinés, mestre na tradi¢ao oral africana, foi basilar tanto para
Machado quanto para Ferreira nas reflexdes sobre a ciéncia de terreiro. Ba (2011) apresenta a
ciéncia como conhecimento da vida, um saber estritamente relacionado a utilizagdo pratica,
constituido a partir do emaranhado de saberes que se cruzam, nao podendo, ou ndo devendo
ser pensados de modo fragmentado, pois assim comprometeria a visdo do todo. Trata-se de
saberes que conversam confluindo a ciéncia das plantas, ciéncia da terra, das aguas etc, e
dessa forma a pessoa formada por esses conhecimentos ndo conhecera apenas uma ciéncia, se
tornando um especialista, mas tera acesso a diversas ciéncias que favoreceram o uso pratico
(Ba, 2011).

Portanto, a ciéncia do terreiro deve ser compreendida como a ciéncia da vida, um
conhecimento que nao ¢ compartimentado porque sé tem sentido se envolver a complexidade
do todo, e esse saber tem sido desenvolvido por meio da tradi¢do encontrada nos terreiros de
candomblé(s). Importante entendermos que, o ato de aprender e ensinar no terreiro ndo esta
relacionado ao tradicionalismo e sim a tradigdo, como ressalta Ferreira (2015) no seu estudo
sobre os processos de escritas no Il¢ Asé Omi Laré Iya Sagb4, mesma casa que abriu suas
portas para o desenvolvimento desta pesquisa. Segundo Mariategui (2007) o tradicionalismo ¢
explicitamente conservador e, portanto, consideramos uma das maiores ameagas para a
tradicdo pois pressupde uma ideia estitica e Unica desse componente (imutavel, sem
movimento). wanderson flor do nascimento nos explica que somos tentados a pensar tradi¢do
como algo que nao muda, nao modifica, sendo que pensar a tradi¢ao a partir das perspectivas
africanas esta mais relacionado a dindmica de transmissdo, refletindo entdo em uma

perspectiva que interpreta a tradicdo como caminhos, assim como o conhecimento.

Tradigdo significa que ensinamos e aprendemos o conhecimento e praticas
fundamentais e basicos para a compreensdo de nossa existéncia e para os parametros
de avaliagdo de nossas agdes. Até aqui, parece que a defini¢do € pacifica; entretanto,
o problema se coloca quando precisamos saber o que ¢ fundamental ou basilar para
compreender nossa existéncia e o que necessitamos para orientar nossas agoes.
(FLOR DO NASCIMENTO, 2019, p. 128)

A ciéncia do terreiro ndo comporta fragmentacdes dos saberes, pois isso compromete
as conexdes estabelecidas que constituem a totalidade dos seres. Separar a experiéncia do
conhecimento compromete o modo de acessar os saberes produzidos sistematicamente no
mundo, pois “Separando o mundo conhecido do conhecimento, a educagdo tem produzido a
catastrofe da perda do sentido da totalidade da histéria e da memoria coletiva do povo
brasileiro.” (MACHADO, 2013, p.88). Entdo, como indica Vanda Machado ¢ importante que

mudemos a musica € o tom da musica que a tanto tempo cantamos, so trocar o tom nao sera o
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bastante. O terreiro nas imensiddes de suas complexidades e singularidades ha tempos cantam
e dancam em melodias, letras e ritmos que destoam do que nos foi imposto pelo carrego
colonial.

A dissertagdo de Marta Ferreira ti Osum (2015), /tan oralidades e escritas: um estudo
de caso sobre cadernos/didrios no Ilé Asé Omi Laré lyd Saghd, foi fundamental para
aproximar mais o meu olhar do saber que circula no terreiro por meio das historias dos orisas,
além de apresentar algo que eu nao tinha percebido, a experiéncia dos processos de escrita
nesse espaco tradicionalmente marcado e reconhecido pela transmissao oral de conhecimento.
Esses elementos abordados por Ferreira foram importantes para eu ampliar minha visdo sobre
a educacdo de terreiro, que apresenta singularidades e também pontos em comum com a
educagao praticada em outros espagos.

Ferreira (2015) refletiu sobre os processos educativos desenvolvidos no I1¢ Ase Omi
Laré Iya Sagbd, apontando a presenga da escrita no candomblé como um componente
importante para manutencdo e repasse da tradi¢do de asé, mais especificamente se debrugou
nos didrios de asé® que sdo cadernos onde os novos iniciados no culto aos orisas registram o
cotidiano no ile. E comum encontrar nesses cadernos anotacOes de cantos, itan, rituais,
memorias do cotidiano no as¢, imagens em desenhos e fotografias e artefatos de importancia
afetiva (folhas, penas...). Sdo cadernos escritos individualmente, mas que apresentam
experiéncias de uma realidade mais ampla, pois “ndo sdo simplesmente cadernos onde se
registra 0 que se ouve; sdo registros das experiéncias individuais que a0 mesmo tempo sao
coletivas.” (FERREIRA, 2015, p. 61).

Marta ti Osum nos apresenta a escrita como uma ferramenta importante para
manuten¢do da tradicdo negra no Brasil, pois mesmo as religides de matrizes africanas sendo
tradicionalmente organizadas a partir da oralidade, caracteristica que organiza e (re)produz o
conhecimento que ¢ transmitido no terreiro, a escrita também se faz presente, sendo uma
importante ferramenta de combate ao suicidio epistemolégico. No Ilé Asé Omi Laré Iya
Sagba, segundo Marta Ferreira (2015), as escritas sdo construidas dentro do que ¢ ensinado
nas oralidades, e um processo nao ¢ incentivado em detrimento da importancia de outro,
sendo entdo processos que caminham em proximidade. A utilizagdo dos cadernos ¢ uma
pratica pouco comum nesses espacos como salienta Ferreira, e no Ilé Asé Omi Laré Iy4 Sagba

0 incentivo a essa pratica esta relacionado a sua lideranca, o Babalérisa Daniel ti Yemonja.

8 Aquilo que da equilibrio, também pode entender como “forga realizadora” (Sodré, 2002, p. 62)
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Para Omindarewa o que o Babalorisa Daniel faz em seu terreiro, contando itan,
esclarecendo o que cada reza e cada cantiga quer dizer, explicando os sentidos dos
rituais, € evitar que outros suicidios culturais acontegam, através do esclarecimento,
das conversas com seus filhos de santo. O incentivo ao registro de tudo o que ¢
aprendido, sentido e vivenciado dentro do espago do terreiro, estar aberto a contar
historias suas, de outros ¢ dos orisa tornam cada vez mais vivo e circulante os
saberes de ase; sem seguir uma receita, um roteiro, cada um com sua propria escrita,
sua forma de registrar seja com letras, desenhos, colagens... (FERREIRA, 2015, p.
38)

Com isso aprendemos que a escrita e a tradi¢do oral ndo sdo inimigas e ndo precisam
estar em terrenos diferentes, como nos ensina Marta Ferreira ti Osum, “as oralidades, tao
deixadas de lado pela sociedade eurocentrada, continuam como formadoras no espaco desse
terreiro e as escritas a acompanham como uma das estratégias na construcdo das redes
educativas nesses espagostempos...” (FERREIRA, 2015, p, 98 e 99). E com base na pesquisa
de Ferreira busquei desenvolver esta pesquisa, tendo como ferramenta as atividades
culturais/educativas/artisticas promovidas no espaco de terreiro, entendendo que essas
manifestagdes, também compdem o que venho chamando de culturas de asé. Uma
problematica que Ferreira indicou foi a escassez de trabalhos que relacionam educacdo e
terreiro ou educacdo e a religiosidade de matrizes africanas apontando os seguintes numeros:
25 pesquisas entre 1989 e 2011 no banco de teses da CAPES entre dissertagdes de mestrado e
teses de doutorados, o que deu em doze anos uma média de duas pesquisas por ano, € no ano
de 2012 nenhum registro foi encontrado (FERREIRA, 2015).

Utilizando do mesmo banco de dados que Ferreira realizei um levantamento entre os
anos de 2013 e 2019, usando as palavras chaves Candomblé e Terreiro uma por vez e
filtrando ano a ano. Usei o filtro grande drea de conhecimento e entre as opgdes deste foi
selecionado ciéncias sociais, ¢ no filtro area conhecimento foi selecionado educacdo. O
objetivo foi mapear as pesquisas realizadas nos programas de mestrado e doutorado em
Educagdo nos ultimos sete anos que envolvessem educagdo em terreiros. Apresento o

resultado no quadro a seguir.
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Quadro 1: Pesquisa com tema educa¢do em terreiro e candomblé

ANO N°DE PESQUISA UNIVERSIDADES

UFC (3) UNEB (1) UFSCar (1)
UNEB (1) UNEB (1) UFV(1) UEC (1)
UERJ (3) UFC (3) UNIRIO (1) UFAL (1)
Unicamp (1) UEFS (1) FURG(1)

UFRRJ (1) UERJ (3) UFSCar (1) UFPA (1)
UNEB (1) PUC-SP (1) UFF (1)

UEPA (3) PUC Goias (1) UFPA (1)

UESB (1) UEPA (2) UFSCar (1) UERJ (2)
UFC (3) UNICENTRO (1) UFSC (1)
UERJ (2) UFRPE (1) UFSC (1) UEPA (2)
UFRRJ (1)

Fonte: A autora, 2020

Dentro do intervalo de tempo considerado encontrei cinquenta e duas (52) pesquisas
sobre educagdao em terreiros. Desse total trinta e nove (39) correspondem a dissertacdes e
treze (13) correspondem a teses. Majoritariamente as pesquisas foram realizadas em
universidades publicas com excecdo dos estudos dos programas da PUC-SP e PUC Goiés.
Comparando com os achados de Ferreira (2015) que chegou a um total de vinte e cinco (25)
pesquisas entre 1989 e 2011, houve um aumento consideravel no nimero de pesquisas que
tem mobilizado o tema educac¢ao-candomblé-terreiro.

Essa dissertacdo foi pensada justamente para contribuir com esse campo importante
que ¢ a educacdo de terreiro. A pesquisa de Ferreira (2015) me ajudou a definir como se daria
esta contribui¢do, e iniciei pensando como era o aprender do terreiro, que ¢ diferente do
aprender na escola, como apontou algumas das criancas e jovens entrevistados por Ferreira.
Além disso a pesquisa sobre a escrita nos cadernos de asé me mostrou a circulagdo de saberes
que iam além dos objetivos rituais/religiosos, sinalizando que a experiéncia coletiva nesse
universo esta entrelagada a individual, e sd3o marcadas por muitos movimentos e
ressignificagdes. Outro ponto que chamo a atencao na pesquisa de Ferreira € a perspectiva de
andlise utilizada. De modo muito criativo ela aciona o itan do Cansosd Ode (Qsoss¢) “para
explicar como conduziu sua andlise, uma vez que a mesma teve que fazer como o cagador
0x0.

Exercitar a asticia, a perspicacia, a paciéncia do cagador para observar os
movimentos contidos nos cadernos, as narrativas de histérias, de momentos

? Qsossé ou Ox0ssi é o Orisa relacionado ao conhecimento e a floresta
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“vivificados” no coletivo e escritos na individualidade. Possuo instrumentos
diferentes dos que meu querido cacador carrega (arco, flecha, sua méae com presente
e magia); no transcorrer das leituras posso recorrer as entrevistas e as conversas nos
momentos de incertezas. (FERREIRA, 2015, p. 350)

E a partir do itan do cagador Qsosse e o itan dos Ibejis também presente na dissertacao
de Ferreira que comecei a entender que as minhas reflexdes também estavam relacionadas ou
imbricadas pelos ensinamentos Das historia dos Orisas. E na existéncia desses elementos de
conhecimento e (re)orientacdo do ser que mobilizei meus olhos e atencdo para as atividades
culturais/educativas/artisticas produzidas no Ilé Asé Omi Laré Iya Sagbd. Assim como
Ferreira entende que a escrita no candomblé ¢ uma estratégia para se livrar de 7ku (morte),
interpreto assim também as atividades que compdem as culturas de asé. A ideia de morte aqui
esta relacionada ao obito causado pela colonialidade, que atua nas ordens do ser, saber e
poder. Uma morte que tem acometido muitos povos em diferentes espagos que acabam por se
desconectar das experiéncias ancestrais, podendo chegar a uma desconexdo por completo,
quando individuos que pertenciam a uma mesma coletividade ou a coletividades que
dialogavam, acabam por nao se reconhecerem, um dos mais profundos traumas/ferida que a
l6gica moderna/colonial pode submeter, além da morte fisica.

“Nao ha dor maior que a percepcao da propria fraqueza, quando se tem necessidade de
ser forte.” i essa frase de Schopenhauer no livro O terreiro e a Cidade de Muniz Sodré (2022,
pg. 124) e pensei no quanto aqueles/as que vieram antes de mim tiveram que lidar com essa
percepcao, de ser forte em meio a tragédia que os atravessava. Essa € a sensagdo que acomete
povos que precisam criar estratégias de sobrevivéncia em meio ao caos, embora muitas vezes
doloroso, o processo de reconstrucao tem sido possivel, a historia mostra isso, ndo a historia
unica, mas sim as historias que adiam o fim do mundo (KRENAK, 2019), sdo historias que
adiam o nosso proprio fim.

O terreiro tem sido testemunha dessa reconstrucdo que se da partir de cacos, através
das frestas, das miudezas. Uma reconstrucao reorientada pelas memorias de antes e do agora,
a Jéssica menina, que nasceu no largo do Bicdo, mas cresceu no Morro do Paraiso, ndo
imaginava que os medos dela a trariam até aqui, que esses medos iam impulsionar algo que
estava trancado dentro dela. Mas ndo foi ela quem trancou, e sua missdo com essa dissertacao
foi, ou pelo menos pretendeu, além de contribuir para uma educacdo que se constitui a partir
do diverso, imbricada pela potencializacao dos seres nas suas mais variadas formas de ser,
pensar e existir, foi apontar para essas chaves que aprisionam as poténcias, que esforcam-se
para aprisionar os fios de algoddo que Yemoja Sagbd usa para nos ensinar a fiar, tecer e

costurar os paraquedas coloridos de asé. E assim a partir das memorias, saberes e vivéncias
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que tem (re)construido minha vida, no capitulo a seguir apresento a casa da Grande Mae,

fiandeira do algodao que tem nos permitido criar estratégias que garantem a vida.
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2. TECENDO O CAMPO: ENTRELACAMENTO DO ESPACO, DA MEMORIA E
DO SENTIR

Falar sobre os terreiros, especialmente o I1é Asé Omi Laré Iya Sagba que permitiu e
potencializou estd pesquisa/dissertacdo, ¢ falar sobre a (re)descoberta de um mundo que
parecia ndo caber em mim, devido a educacdo colonizadora experienciada ao longo da vida.
Aos poucos fui entendendo, ou melhor, percebendo/sentido que mesmo nao sendo “de santo”
(iniciada no culto a oOrisd), o terreiro em cada visita me parecia mais familiar do que estranho.
O titulo deste capitulo traz o verbo tecer, e a ideia com esse nome ¢ mostrar que descrever o
campo, apresentar I1¢ Asé Omi Laré Iya Sagb4, foi um exercicio de tecer fios, ndo somente os
fios que constituem o campo, mas também os fios que (re)constitui dentro e fora de mim ao
estudar educagao de terreiro nesta casa.

“Entrelacar; prender organizadamente, entrelagando, juntando uma coisa a outra ou
entre si...” esse ¢ o significado de tecer no dicionério'® e aqui tecer também traz o significado
do cuidado, em substituicdo da palavra descrever pois a ideia ndo foi realizar um
detalhamento literal do espago, mas preferencialmente constituir os fios a partir do sentido.
Entdo aqui busquei apresentar os fios que entrelagam o espago do Ilé Asé Omi Lare Iya Sagba

ao meu sentir quanto mulher preta pesquisadora que busca se re(ori)entar pela ancestralidade.

10 hitps://www.dicio.com.br/tecer/
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Figura 1 - Simbolo do I1¢ Asé Omi Laré¢ Iya Sagba

Fonte: acervo do I1¢ Asé¢ Omi Laré Iya Sagba

A identidade visual do Ilé As¢ Omi Laré Iyd Sagba, apresentada na figura 1 esta
presente nas artes de divulgacdo dos eventos realizados na/pela casa de as¢, assim como ¢
também o rosto dos perfis nas redes sociais dos eventos Encontro das Culturas de Asé e Festa
de Yemonja de Paraty. Busquei compreender o significado e importancia dos elementos
presentes no simbolo, pois constituem a trajetoria da lideranga da casa, o Babalérisa Daniel Ti
Yeémoja e a historia da comunidade onde situa-se o ile. Além disso, esses elementos sdo parte
constituinte de um enredo ainda maior, as culturas de ase que sdo cultivadas no Brasil pelo
povo de terreiro, que tanto contribuiu para a constru¢do do nosso pais como garantiu a
sobrevivéncia das subjetividades negras. O primeiro elemento em destaque ¢ o peixe,
representando Yémoja, a orisa do Baba Daniel e que d4 nome a casa, Iya Sagba.

Yeémoja ¢ uma divindade iorubana e entre os bantus ¢ interpretada como Kaitumba,
uma das divindades relacionada as aguas do mar (SILVA, 2018). No Brasil, Yéemoja foi
ressignificada passando a ser chamada de rainha dos mares, como ¢ popularmente conhecida.
Aqui também ¢ nomeada por outros codinomes relacionados a diversidade dos candomblés
brasileiros: Dandalunda, Inaé, {sis, Janaina, Marabd, Mucund, Princesa de Aioca, Princesa do
Mar, Sereia do Mar, etc. Considerada a mae dos filhos peixes, dos orisas e dos seres humanos,
¢ a orisa relacionada a maternidade, possui seios volumosos porque amamentou muitos filhos.

Tolentino (2021) entra no universo do candomblé através das concepgdes de alguns

artistas e intelectuais do Brasil e Cuba sobre a deusa dos mares. Ele aponta que ha uma gama
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de historias e interpretagdes sobre a Yeémoja nos continentes africano e americano, sendo que
neste tltimo Yémoja aparece como a deusa de muito mais agua. Possivelmente isso se da por
conta da travessia que as pessoas escravizadas foram forgadas a fazer através da imensidao do
mar, e assim aqui no Brasil Yemonja estendeu seus poderes aos mares. A tradi¢ao oral também
¢ um elemento que ajuda a compor as variagdes nas historias que mencionam Yeémoja
(TOLENTINO, 2020) e assim tanto ¢ recriada como uma mulher linda quando a Grande Mae
de seios flacidos. Recebe o titulo de “mae de todas as cabegas” ficando entdo “responsavel
pelo equilibrio emocional, psicolégico e espiritual do ser humano, provendo o homem da
harmonia necessaria para ter uma boa existéncia no aié.” (MAURICIO, 2009, p. 297).

Sendo Yemonja a mae de todas as cabegas, isso nos leva a pensar quem seria o pai, nos
conduzindo entdo ao elemento presente na parte superior da identidade visual do Il¢ Asé Omi
Laré Iy4 Sagb4, a pomba branca que representa Osala. Trata-se de um orisa velho, também
conhecido como Obatala, Orixanld e Oxalufi, o Grande Orisa — Orixa NI& — ¢ o grande
criador do homem carregando o principio da vida, a respiragdo e o ar (PRANDI, 2001). A
pomba branca, Eiyelé funfun em iorub4, representa a conexdo do orun com o aiyé'' e estd
presente em varias cerimonias de culto a orisa.

Pai Paulo de Oxal4, no espaco de religido e fé do site do jornal Extra'?, explica que por
tradicdo sdo consagradas a Osald fémeas de determinados animais, entre estes a pomba
branca, sendo considerada pelos iorubas como passaro da vida e paz, representante da honra,
prosperidade e vida longa, pois para estes povos, viver muito ¢ um privilégio dado por
Olodumare'®. A pomba branca é a responsavel em fazer a comunicagio entre Olodumare e os
homens - “Eiyel¢ funfun I¢ mu lo déara si 0run” (A pomba branca tem o poder de encaminhar
os bons espiritos para o céu) - ou seja, Osald ¢ responsavel pela comunicagdo dos homens
com orun. Nao sO os iorubas consagraram a pomba branca, outros povos inclusive fora do
continente africano a sacralizaram e a designaram como representante da paz e harmonia.

Osala, o Grande Orisa, é considerado o “pai de todas as cabegas” e junto com Yemonja

“a mée de todas as cabegas” é reverenciado no Bori'* (MAURICIO, 2009). Ele é representado

' Orum e Aie costumam ser traduzidos por alguns estudiosos e liderangas do culto a orisa como céu e terra.

12 Material disponivel em https://extra.globo.com/noticias/religiao-e-fe/pai-paulo-de-oxala/o-passaro-sagrado-de-
oxala-22424936.html ¢ https://extra.globo.com/noticias/religiao-e-fe/pai-paulo-de-oxala/oxala-o-homem-
santo-5444353.html (acesso em 20/04/2022)

13 Divindade suprema do povo iorub4, criador do universo e de tudo que é fisico e abstrato

14 Ritual de reveréncia e oferenda a cabega (ori) que pode ser realizado para pessoas nio iniciadas no culto a
orisa.
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pela cor branca, tudo de Osala é branco, cor simbolo que da a entonagdo de um dos ritos mais
comuns dentro das culturas de terreiro, as Aguas de Osala. Nesse contexto o branco torna-se
um sentido e ndo somente uma cor (FERREIRA NETO e SIMOES BRAGA, 2019). A ideia
de branco como sentido lembrou-me a sensagao que vivenciei ao ver o Odu Ika de Eduardo ti
Osald no Ilé Asé Omi Laré Iya Sagba, sem duvida uma das coisas mais bonitas que ja vi
mesmo sem entender os significados do que assistia. Na ocasido fui invadida por uma grande
emoc¢ao, era como se uma luz bem forte acendesse dentro de todo meu corpo, Osala parecia
um avd andando devagar, sereno. Lembro das pessoas ali presentes falar alto e forte “Epa
Baba!” e uma senhora da casa passou ao meu lado e disse “meu pai ¢ lindo, ndo tem para
ninguém” o que s6 confirmou que eu estava na presenca de uma for¢ca muito grandiosa, o pai
maior, o Grande Orisa.

O terceiro elemento que aparece na identidade visual ¢ o Oxé, um machado com dois
gumes também conhecido como “machado de Sangd”, pois ¢ de uso exclusivo desse Orisa,
marcando-o como governador da justica (PRANDI, 2001). O machado institui a Sango o
papel de mito-herdi, o revelando como senhor da justica (LODY, 1984), além de ser
conhecido como aquele que detém o poder do fogo, o Oba Ina (O rei do fogo). E um orisa
muito difundido no culto africano possivelmente porque, como explica Prandi, Sango teria
sido um dos primeiros reis da cidade de Oid, e por muito tempo governou boa parte das
cidades iorubanas.

O senhor da justica também ¢ apontando como o orisa mais cultuado no Brasil, “foi
ele o primeiro deus iorubano, por assim dizer, que pisou em terras brasileiras. E, portanto, o
principal tronco dos candomblés no Brasil” (BARCELLOS, 2012, p 90). Raul Lody (1984),
também aponta que o governador da justica ¢ tdo popular e difundido no Brasil que nomeia
casas de candomblés principalmente no Nordeste, como por exemplo, em Pernambuco onde
terreiros sdo chamados de Sangod ou Casa de Sango. George Mauricio (2009) explica que
Yémoja e Sangd sdo muito proximos devido a um relacionamento de caracteristica maternal,
tao forte ¢ essa relacdo que ¢ comum Sango prestar reveréncias a Yémoja nas cerimonias e
tem o seu igba!> colocado junto da mie de todas as cabegas.

O Ox¢é ¢ um instrumento que referencia a a¢ao de Sango, e ¢ um elemento tao
importante nos terreiros que mesmo nas casas de as¢ onde ndo ha iniciados de Sango o Oxé

deve estar presente (LODY, 1984). O Oxé presente no simbolo do Il¢ Asé Omi Laré Iya Sagba

15 Assentamento trata-se de uma representa¢do do Orisd, alids, uma representagio fisica do vinculo da pessoa
com o origd. O Igba ¢ constituido por elementos ligados a origem do orisa e precisa ser cuidado/alimentado.
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marca a presenca do Orisa ressaltando seu carater combativo, que ndo aceita injusticas. E tdo
inflexivel com injustica que ao tomar conhecimento que havia prendido um homem de modo
injusto comeca uma mobilizagcdo para soltar e limpar o tal homem que estava muito sujo e
debilitado por conta do carcere. A identidade do prisioneiro foi revelada quando Sango se
dirigiu a pris@o a fim de liberar quem havia sido preso injustamente e soube que cometera a
injustica contra Oxalufa (Osala velho). Além de pedir para cada orisa trazer 4gua para limpar
e cuidar de Oxalufd, o rei de Ay6 vestiu-se de branco e carregou nas costas o Grande Orisa.
Esse é um dos mitos que constituem a cerimonia Aguas de Osala.

Destaco o trabalho de Daiane Medeiros (2017) que ao acionar a justica social de
Sangd o relaciona também com uma educacdo preocupada em emancipar os sujeitos
assaltados pela ordem eurocéntrica, uma vez que “Xang6 ¢ determinante na construgcdo da
identidade e na desconstrugcdo de tudo que foi imposto socialmente” (MEDEIROS, 2017, p.
18). Nao a toa o componente educa¢do ¢ de grande importancia ndo somente para esta
pesquisa, mas especialmente para o Babalorisa Daniel Ti Yemonjé, questdo que abordaremos
mais adiante neste capitulo. Sendo assim entendemos que os trés orisas representados na
identidade visual do Il¢ Asé Omi Lare Iya Sagba além de marcarem importancia na historia da
casa e de sua lideranga, sdo divindades populares no processo afrodiasporico brasileiro no
qual sdo elementares no culto a orisa que aqui foi difundido.

Ha um quarto elemento na identidade visual do I1¢ Asé Omi Laré Iya Sagba, o proprio
nome da casa, que traz Yémoja como Iya Sagba. Antes de falar desta “qualidade” de Yémoja
preciso apresentar a pessoa que nos aproximou, Marta Ferreira de Osum. Nos conhecemos
através da professora e amiga em comum Doris Barros que foi minha orientadora no TCC da
especializacdo em Ensino de Histérias e Culturas Africanas e Afro-brasileiras oferecido
Instituto federal do Rio de Janeiro (IFRJ). Doris convidou Marta para participar da banca de
avaliacdo do trabalho que desenvolvi na especializagdo ¢ mesmo sendo uma relacao iniciada
por fins académicos, a permanéncia de Marta em minha vida se deu pela ancestralidade,
amizade e acolhimento.

Marta ¢ Iyakekeére (méde pequena) do Ilé Asé Omi Laré Iya Sagba, e esse cargo traz
responsabilidades/funcdes especificas, pois a coloca como segunda pessoa responsavel pelo
ilé na auséncia do Babalérisa (MAURICIO, 2009). Uma filha de Osum escolhida por Yemoja
para desempenhar esse importante papel na casa, e destacamos que a relagdo de Osum com

Yemoja ndo € mera coincidéncia como explica George Mauricio na citagdo a seguir.
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Como participante do grupo das Iyamis, lemanja estd incluida no seleto grupo das
veneraveis Grandes Maes, relacionando-se também com os Ox0s, os grandes
feiticeiros das matas. Dentre as maes, liga-se com Oxum, sua filha mais bela, que
possui o controle sobre as aguas doces e as cachoeiras, conhecida como a grande
‘Senhora dos Feitigos’! (MAURICIO, 2009, p. 296)

Negra, candomblecista, professora, pesquisadora, cria das periferias (FERREIRA,
2021) e como apontou o professor Nielson Bezerra na apresentacao do livro de Marta Redes
Educativas e os cadernos diarios: Criangas e jovens na educa¢do de terreiro ela nos
confunde se devemos chama-la de Ferreira ou ti Osum. O primeiro contato que tive com os
itan foi através da pesquisa de Marta que me possibilitou um mergulho mais profundo nas
culturas de asé, e por isso se estabeleceu como uma das principais referéncias desta pesquisa.

Retomando a conversa sobre a dona da casa, Iya Sagba, a Iyakékeéré Marta ti Osum,
me explicou que se trata de uma Yémoja mais velha, esposa de Osala, a tnica Iyaba a mexer
com Ifa. O Baba Daniel apresenta Yémoja Sagbd como a senhora de todas aguas, tanto das
espumas brancas do mar como do rio, € nas aguas mais profundas dos oceanos realiza
cagadas. Essa Iya ¢ responsavel por tecer os fios de algoddo, elemento de seu marido Osala, e
como aponta Baba Daniel, com esses fios Yémoja Sagba ¢ capaz de fiar segredos e destinos.

Ela manca de uma perna por causa de uma briga que teve com Esu, e mesmo
habitando as profundezas Iya Sagba caminha sobre as ondas, ou seja, ela tanto vé quem esta
dentro e fora d’agua, afinal Yemonja ¢ a senhora Mae de todas as cabegas. Sdo muitas as
qualidades/caracteristicas que constituem Yeémoja Sagbd e tais representagdes levantam
questdes que ndo tenho como responder, mas que se apresentam e assim ¢ possivel sugerir
algumas interpretagdes: O que significa ser Mae de todas as cabecas? O que significa viver e
cacar nas profundezas do oceano e também ser senhora das espumas brancas do mar e do rio?
E esse ferimento que carrega a deixando manca por conta de uma briga com Esu, por que nao
sara?

Sobre Yémoja ser a senhora de todas as cabecas uma das possiveis explicagdes esta no
itan lemanja é nomeada protetora das cabecas apresentado por Reginaldo Prandi no livro
Mitologia dos Orixas (2001). Neste itan Olodumare, o responsavel pela criagdo do mundo na
concepgdo iorubd, também conhecido como Olorum, havia marcado uma reunido com as
divindades, Yémoja foi a tnica que preocupou-se em levar um presente para Olodumare, que
recebeu da Iyd uma cabeca de carneiro. Sendo assim Olodumare disse “Cabegas trazes,
cabeca seras.” e assim Yeémoja passa a ser a senhora de todas as cabecas. Ja no itan que
citaremos a seguir além de encontrar outro caminho que indica como Yeémoja foi intitulada

senhora das cabegas, mostra a reorganizacao do pantedo das divindades africanas na diaspora.
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Quando Olodumare fez o mundo,

deu a cada orixa um reino, um posto, um trabalho.

A Exu deu o poder da comunicagéo e a posse das encruzilhadas.
A Ogum deu o poder da forja, o comando da guerra

¢ o dominio dos caminhos.

A Oxo6ssi ele entregou o patronato da caga e da fartura.
A Obaluaé deu o controle das epidemias.

Olodumare deu a Oxumaré o arco-iris

e o poder de comandar a chuva,

que permite as boas colheitas e afasta a fome.

Xango recebeu o poder do trovao e o império da lei.
Oia-lansa ficou com o raio e o reino dos mortos,
enquanto Eud foi governar os cemitérios.

Olodumare deu a Oxum o zelo pela feminilidade,
riqueza material e fertilidade das mulheres.

Deu a Oxum o amor.

Oba ganhou o patronato da familia

e Nan3, a sabedoria dos mais velhos,

que ao mesmo tempo € o principio de tudo,

a lama primordial com que Obatald modela os homens.
A Oxala deu Olodumare o privilégio de criar o homem,
depois que Odudua fez o mundo.

E a criag@o se completou com a obra de Oxaguia,

que inventou a arte de fazer utensilios,

a cultura material.

Para Iemanja, Olodumare destinou os cuidados de Oxala.
Para a casa de Oxala foi lemanja cuidar de tudo:

de casa, dos filhos, da comida, do marido, enfim.
Iemanja nada mais fazia que trabalhar e reclamar.

Se todos tinham algum poder no mundo,

um posto pelo qual recebiam sacrificio e homenagens,
porque ela deveria ficar ali em casa feito escrava?
Iemanja ndo se conformou.

Ela falou, falou e falou nos ouvidos de Oxala.

Falou tanto que Oxala enlouqueceu.

Seu ori, sua cabega, ndo aguentou o falatorio de Iemanja.
Iemanja deu-se entdo conta do mal que provocara

e tratou de Oxala até restabelece-lo.

Cuidou de seu ori enlouquecido,

oferecendo-lhe agua fresca

obis deliciosos, apetitosos pombos brancos, frutas dulcissima.
E Oxala ficou curado.

Entdo, com o consentimento de Olodumare,

Oxalé encarregou Ilemanja de cuidar do ori de todos os mortais.
Iemanja ganhara enfim a missdo tdo desejada.

Agora ela era a senhora das cabegas.

(PRANDI, 2001, p. 397, 398 ¢ 399)

Diferente do continente africano, onde um determinado Orisd poder ser cultuado dentro
de uma determinada regido e ha alguns poucos cultuados em todas ou na maioria das terras
iorubas, no Brasil cada um dos orisds ¢ cultuado em todo territorio, apresentando algumas
poucas excegdes (PRANDI, 2001). No Brasil ha dezesseis principais orisas cultuados por todo
territério, a maioria estd citada no itan exceto Irocd, Logun Edé, Ossaim e Ibeji.
Possivelmente o culto a varios orisas ressignificado no Brasil, foi a estratégia que as pessoas

escravizadas encontraram para unir forg¢as e garantir suas subjetividades. Importante lembrar
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que ha orisas cultuados na Africa que ndo sdo conhecidos ou cultuados no Brasil. Alguns sdo
mais raros € outros mais comum como por exemplo Yeémoja.

Entao o que possibilitou o culto a orisa Yemoja ser tao difundido no Brasil, a tornando
umas das divindades mais popular no processo afrodiasporico? Sendo a mae das aguas os
africanos que foram forcados a fazer a travessia foram acalentados por ela, seja na bruma das
praias onde ocorriam o embarque e desembarque ou nas aguas mais profundas por onde os
navios navegaram no trafico transatlantico. Yémoja como senhora de todas as aguas ¢ também
mae das aguas do ventre, estd presente no desenvolvimento do bebé a comecar pela cabeca.
Junto com Nand, Osum e Oia, Yémoja constitui o grupo das Grandes Maes-Orixds que regem
a Maternidade, cada uma dentro de uma instancia, e a rainha do mar cabe o principio gerador
da vida (RODRIGUES e FARO, 2019).

Além de nomear as divindades presentes no pantedo iorubano cultuado no Brasil, o
itan pontua as responsabilidades e poderes dados por Olodumare aos orisds. Ao destacar
Yeémoja o itan mostra sua proximidade com Osald, ela a senhora de todas as cabecas e ele
criador do homem, pai de todas as cabecas. Senda assim, Yémoja e Osald sdo mae e pai de
todos. Os orisas citados no itan, no terreiro se organizam em roda, formando entao o sir¢, que
pode ser interpretado como brincar/festejar. Essa ¢ uma manifestacdo onde os orisas
organizados em roda dangam ao som dos atabaques, como aponta Marta Ferreira ti Osum “Na
brincadeira, no sir¢, os orisa bailam, bradam ¢ relembram suas historias, seus itan...”
(FERREIRA, 2021, p. 80). A ordem dos orisas no sir¢ ¢ de acordo com cada casa, no sir¢ do
Ilé Asé Omi Laré iyé Sagba os orisas se apresentam na seguinte ordem: Esu, Ogﬁn, Ososse,
Ossae, Omolu, Osumare, Nana, Osum, Yansan, Logun Edé, Oba, Ewa, Sangd, Yemoja, Osala

(FERREIRA, 2021, p. 81).
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Figura 2- Convite

AV. AUTOMOVEL CLUBE K 51 RUA PROJETADA 13 QUADRA 10 LOTE 36 JB0SQUE DONEREES TN A SERRA - DUQUE DE CAXIAS - RJ

Fonte: acervo do Il¢ Asé Omi Laré Iya Sagba

A convite de Marta Ferreira ti Osum em junho de 2019 finalmente tive a oportunidade
de ver um sire, era dia Candomblé de Ogum e Qsgss¢ como mostra no convite apresentado na
Figura 2, essa foi a oportunidade que tive para finalmente matar uma grande curiosidade, ver
um orisa dangando. Cresci em familia materna e paterna que comungavam o catolicismo e,
portanto, fui batizada e fiz primeira comunhdo na igreja catdlica, por onde direcionei minha
fé, exclusivamente, até os dezenove anos de idade. Até o inicio da vida adulta fui carregada e
compartilhei de muitos preconceitos acerca das religides de matriz africana, alimentando
muitos medos dos orisds, os/as quais eram identificados sempre de modo pejorativo como
demonios e me distanciando desse universo durante muito tempo.

O medo nutrido pela “macumba” ocupou boa parte da minha histéria de vida e na
infancia fui ensinada a pedir licenca toda vez que passasse por um terreiro ou despacho na
rua, era a forma de ndo ser afetada pelas coisas “ruins” disseminadas por essas religiosidades.
Até os seis anos de idade eu morei em dois bairros da Zona Norte da cidade do Rio de janeiro
e as visitas a Duque de Caxias eram comuns nos finais de semana quando visitava minha
familia materna. Essas visitas eram marcadas por um medo especifico: havia uma imagem na
frente de uma loja localizada dentro da rodoviaria onde os Onibus que vinham da zona norte
para Baixada faziam ponto final, e aquela imagem sempre me chocava, ndo lembro
exatamente quem me ensinou, mas aprendi que se tratava de um demdnio. A Unica histéria
sobre os/as orisas e o terreiro que eu conhecia chegavam até a mim através de pessoas que nao
tinham nenhuma relagdo com esse espago e o pantedo das divindades africanas. Como adverte

Chimamanda Ngozi Adichie (2009 e 2019), a histéria tnica causa distor¢des terriveis,
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expropriam e ressaltam o mal pois de tanto ouvir repetidamente que os orisas eram
representantes do mal, tais divindades se tornardo exatamente o que eu ouvia.

O suposto “demodnio” que até hoje esta localizado no mesmo lugar era na verdade Esu
que se manifestou para mim como carranca. Tudo relacionado a Esu, até entdo, partia de
conotacdes negativas, sempre associado ao diabo, conotagdes que extrapolam a ideia de
preconceito, a qualifico como racismo religioso. Conforme aponta Rufino (2017) Esu ¢ o
principio de toda e qualquer criagdo e também de toda e qualquer forma de relagdo, Esu ¢
aquele que comunica, ¢ dele esse principio. Nao poderia caminhar por esta pesquisa sem antes
falar um pouco da relagdo que (re)construi com Esu. O primeiro ensinamento que aprendi
quando pisei em um terreiro foi que Esu ndo queria me assustar, mas sim assustar aquilo que
poderia me ferir. Ouvir isso foi um verdadeiro divisor de 4guas sobre tudo o que eu pensava e
sentia sobre Esu e o candomblé. A figura a qual fui ensinada a sentir medo foi responsavel por
me libertar dos temores da infincia que por muitos anos assaltavam meus pensamentos e
maneira como enxergava o mundo.

Esu orienta, organiza, equilibra e desestabiliza. Entre os principios que carrega esta
mobilidade, transformacdo e imprevisibilidade (RUFINO, 2018). Senhor de todas as
possibilidades, “é ele o principio dindmico que cruza todos os acontecimentos e coisas, uma
vez que sem ele ndo ha movimento.” (RUFINO, 2019, p. 19). Esu cruzou meus caminhos e
movimentou tudo, incentivou que eu fosse além de perder os medos de infancia, e junto com
Osum e Yémoja, mostraram os caminhos e didlogos que eu, como amiga do asé'®, poderia
estabelecer com a educacao de terreiro. A Grande Mae Yémoja se fez presente na figura do
Baba Daniel ti Yémoja que acolheu a mim, minha familia e a pesquisa carinhosamente.
Mamae Osum se fez presente na figura de Marta Ferreira ti Osum que sempre emprestou seu
ombro, ouvidos e contribuiu imensamente com os saberes de terreiro.

Para minha surpresa ndo somente ver as pessoas dancar “viradas no santo” chamou
minha aten¢do, mas também toda a beleza presente em cada detalhe do ritual as roupas,
gestos, tocar dos atabaques, comidas servidas durante o ritual, cantos, dangas e a emog¢ao das
pessoas que assim como eu assistiam. Mas antes de falar sobre minha primeira visita ao Il¢
Asé Omi Lare Iya Sagba considero importante trazer algumas informacdes desta casa que foi
fundada em 14 de abril de 2016 e est4 localizada no terceiro distrito da cidade de Duque de

Caxias na Baixada Fluminense do Rio de Janeiro. O Babalorisa Daniel ti Yemonja mantém a

1 No Il¢ Asé Omi Lare Iya Sagba o Baba Daniel Ti Yemonja costuma chamar as pessoas nio iniciadas que
participam das atividades culturais, visitam a casa de asé e ndo tomam obrigagdo de amigos do asé. Essa ¢ uma
categoria diferente do abia.
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raiz do as¢ da casa na nagdo Ketu, que ¢ reconhecida como a mais numerosa e popular nacao
de candomblé dentro do Brasil. George Mauricio (2009), utiliza o termo iorubd em
substituicdo de nagd para nomear a nagdo ketu e outras nagdes que também cultuam orisa.
Segundo Sodré (2002) os Ketu foram importantes difusores da tradicdo nagd e através do
terreiro reterritorializaram a Africa no Brasil.

Atualmente a casa tem em torno de 120 filhos/as, entre adultos ¢ criangas sendo boa
parte de familias carnais e o perfil socioecondmico ¢ heterogéneo. Os/as filhos/as residem nas
proximidades do Il¢, em outras cidades (Rio de Janeiro, Paraty, Nova Iguacu, Volta Redonda,
Sdo Gongalo, Macaé e outras) e também em paises como Portugal e Estados Unidos. O perfil
educacional ¢ diversificado variando do ensino fundamental incompleto a pds graduagdo
(FERREIRA, 2021), e acredito que isso contribui para o estreitamento do didlogo da casa com
a universidade, pois além de Marta Ferreira ti Osum, outros/as filhos/as da casa tém dialogado
com o mundo académico pautando as narrativas e saberes do terreiro.

O didlogo com a academia reflete principalmente a importancia que a lideranga do Il¢
Asé Omi Laré Iya Sagbé da a educagdo, incentivando as criangas, jovens e adultos a educagdo
formal. Ferreira (2021) apresenta a historia de vida do Baba Daniel do nascimento e infancia
em Duque de Caxias até a formacdo como médico, mostrando a importancia da historia de
vida do mesmo para as composi¢des que constituem a identidade como Babalorisa. A
educagdo formal teve na vida de Baba Daniel um poder de transformacgdo social, e sua
caminhada em busca da formagao formal move-se juntamente com sua trajetdria espiritual
marcada por um momento de afastamento do culto aos orisds por conta da mudanca de
religido de sua mae carnal, que saiu do candomblé e se converteu a uma religido evangélica.
No entanto o coragdo de Daniel continuou no terreiro de candomblé levando-o a se
reaproximar do terreiro escondido da familia (FERREIRA, 2021).

Na primeira oportunidade que estive no Ilé Asé Omi Laré Iya Sagba estava
acompanhada do meu companheiro Daniel e do meu amigo Pedro. Nao sabia praticamente
nada sobre a cultura de terreiro. Antes de continuar a descri¢do dessa memoria é importante
salientar que optei por trazer alguns momentos e detalhes desse dia e antecipo que faltara
muitos outros detalhes e momentos pois a ideia para descrever essa vivéncia, mais
especificamente o que senti, veio quase trés anos depois desse momento, quando incentivada
pelo meu orientador, Nielson Bezerra, a ndo ter medo de assinar aqui as minhas memorias,
que estao sendo importantes para enunciar o lugar da onde falo e escrevo, a periferia.

Grada Kilomba explica que a teoria ¢ localizada em um lugar/espago e tempo

especifico de quem produz, e por isso o discurso ndo se desenvolve como neutro e objetivo,
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mas sim a partir de um lugar especifico e ndo universalizante. Falar sobre si pode ser
entendido como narcisismo, porém, falar e explorar os significados do préprio corpo e
experiéncias tem sido uma importante estratégia para mulheres negras (re)construir e
posicionar no meio académico (KILOMBA, 2019). A Escrevivéncia, como nos ensina
Conceicao Evaristo, ¢ uma escrita de si a partir dos abebés de Osum e Yémoja, nada tem a ver
com a escrita narcisica onde o narcisico se perde no proprio eu. O abebé de Osum nos mostra
nossa beleza e poténcia individual, nos proporciona um reencontro com nossas subjetividades
que foram violadas pela empresa colonial, € 0 abebé de Yemoja revela nossa poténcia quanto
coletividade, nos encorajando a escrever nossas historias construida por muitas vozes
(EVARISTO, 2020).

Como apresentado na figura 2 além de candomblé de Ogum e Qsosse, Odu Ejé'” de
uma filha de Osum era dia também de saida de iawo,'® e este Gltimo traz consigo um elemento
importante desde a travessia dos africanos para as Américas na condi¢do de escravizados, o
barco. O historiador Jodo Reis!®, fala da figura do Malungo, que era o modo como as pessoas
que realizavam a travessia juntos se intitulavam. Na lingua Banto significa “grande canoa”,
era uma expressao utilizada por aqueles/as que em meio a violéncia da travessia forgada
construiram uma espécie de parentesco simbolico. Ou seja, a dor causada pela separacdo da

3

familia e da terra era tdo forte, como diz o historiador “uma dor inominavel”, que os
escravizados ali sentiram a importancia de recriar e ressignificar suas relagdes.

Outro ponto que Jodo Reis chama atengao ¢ para existéncia de pesquisas no Caribe
que apontam o tabu construido nas relagcdes das pessoas que faziam a travessia no mesmo
navio, pois estas ndo poderiam ter relagdes sexuais, ja que eram percebidos como irmaos,
malungos, uma vez que compartilhavam do mesmo momento de dor e juntos eram
transformados socialmente e culturalmente. Metaforicamente passavam por um ritual de
transformagao/iniciagdo. De acordo com a tradicdo, apontou o historiador, as pessoas que
saem no mesmo barco de iawd ndo podem ter relacdo sexual, assim como o malungo, sdo

percebidas como irmaos de barco, pois compartilham ao mesmo tempo da mesma experiéncia

de iniciacao, um vinculo criado pela travessia.

17 Ritos/cerimonias realizados de tempo em tempo e oferecido ao orisd. Odu Ejé ¢é referente a obrigagdo de sete
anos de iniciagdo.

'8 Termo usado para designar aquele que esta (re)nascendo. E a condigdo de iniciado “que se comprometeu em
aprender e seguir as normas de conduta e orientagdes da religido dos orixas. (MAURICIO, 2009, p. 74).

19 Entrevista disponivel no link https://www.youtube.com/watch?v=PF6mXS9QWpo&t=567s acesso em
19/04/2022
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O terreiro estava cheio, acredito que eram mais de cem pessoas presentes, entre
visitantes e as pessoas da casa. Sobre o espago, diferente de outros terreiros que pude visitar, o
saldo do Il¢ Asé Omi Laré Iya Sagba, onde acontece o Siré ndo tem paredes, janelas e porta. E
aberto e nos e os demais visitantes nos sentamos ao redor do saldo. Logo avistei Marta e o
Baba Daniel a quem j& conhecia por foto. Vi um bolo, enorme e lindo, cercado por outros
doces em uma mesa grande que estava no saldo e do lado os atabaques. Na parede, entre a
mesa do bolo e os atabaques vi a representagao de uma pomba branca. Percebi que tinha uma
parede com fotos, € uma porta que dava acesso a um local onde s6 vi entrar e sair as pessoas
da casa. Desse mesmo local sairam os orisas e os recém iniciados. Na parte central do saldo
haviam objetos tanto no chdo e no teto, os quais eu ndo conseguia identificar. Em posterior
contato com Marta ela me explicou que na parte central do saldo estd o asé e a cumieira da
casa.

O asé ¢ a sustentacdo do terreiro, responsavel pelo crescimento e forga das casas de
candomblé e seus adeptos. Olorum/Olodumare ao criar os quatro principios bésicos da
natureza (o fogo, a agua, o ar e a terra) soprou sobre eles o halito sagrado, compartilhando
entdo com o Universo o seu poder (MAURICIO, 2009). A importincia do halito ¢ apontada
por Muniz Sodré no livro O terreiro e a cidade (2002) e em entrevista ao canal do Youtube,
Nos Transatlanticos. Sodré explica a necessidade que temos do halito do outro, sendo entdo o
corpo (corporeidade) ferramenta fundamental para a loégica do pensamento de terreiro/nago,
que valoriza a proximidade, a for¢a quanto poténcia e o espago. No livro Sodré aponta o asé

como o elemento mais importante que foi transplantado pelo povo de terreiro para o Brasil.

A transmissao do axé implica na comunica¢do de um Cosmos que ja inclui passado e
futuro. Nesse processo, a palavra pronunciada ¢ muito importante, porque pressupde
halito - logo, vida e histéria do emissor. Ndo tém ai vigéncia, entretanto,
mecanismos da logica analitica ou da razdo instrumental, pois a transmissdo se opera
pelo deslocamento espacial de um conjunto simbolico - gestos, dangas, gritos,
palavras - em que o corpo do individuo tem papel fundamental. A lingua deixa de ser
regida pelo sentido finalistico (isto ¢, por seu valor de troca semantico), para atingir
a esfera propria do simbolo (a instauragdo ou a recriagdo de uma ordem) e tornar-se
veiculo condutor de forga. (SODRE, 2002, p. 104)

O asé ¢ o elemento que (re)instaura a memoria, a conexdo que por hora parecia ter
sido interrompida pela travessia forcada, foi transplantado e ressignificado dando vida a
diaspora. Como sugere Sodré, para ter asé tem que ter contato, aproximacao, halito, ou seja,
tudo passa pelo corpo. A colonialidade pauta uma educacdo deslocada do corpo, e estabelece
uma relacdo vertical com outras possibilidades de pensar e experienciar o processo de
aprendizagem e producdo de conhecimento. Na contramdo da perspectiva colonial, onde o

corpo negro ¢ indigena ¢ recorrentemente ameagado, a filosofia da ancestralidade nos mostra
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o corpo como “a condi¢do para filosofar” (SANTOS e OLIVEIRA, 2020, p. 17), e no terreiro
o corpo tem lugar, ¢ suporte da memoria ancestral e de saberes multiplos que institui
invengoes. Interpretamos o asé como heranca ou patrimonio dos afro-brasileiros, para Muniz
Sodré, patriménio pode ser interpretado como territorio porque trata-se de um aspecto que
delimita o espago e distingue um grupo do outro, com base em critérios proprios (nao
universais) influenciando diretamente na transmissdo de bens culturais e econdmicos.
Afirmando entdo que a memoéria cultural da Africa é o patrimonio do negro brasileiro.

Atras de onde sentamos tinham muitas plantas, arvores, € uma passagem para um local
que também somente vi entrar e sair as pessoas da casa e para onde eram levados e amparados
quem “virava no santo” durante o siré. Lembro de ndo querer olhar muito para os demais
espagos para além do local onde ocorria o sire, o saldo, para nao parecer intrometida demais.
A nossa direita, mais ao fundo, vi a cozinha e ao lado os banheiros e uma sala que tempo
depois foi o local onde Baba Daniel me recebeu para conhecer melhor a pesquisa € a mim
também. Percebi que héd varias entradas com portas ¢ com nome de Orisd escrito na parte
superior das entradas, eram os assentamentos de Orisa. Até a realizacdo dessa pesquisa eu
entendia o assentamento como um local onde se depositava coisas relacionadas ao orisa dono
do assentamento. Passei a perceber que o assentamento constitui o territdrio africano onde em
cada regido se cultua um Orisa, e o terreiro é a representacio dessa Africa, ou seja, cada
espaco do terreiro ¢ pensado e preparado para cultuar Orisa, ressignificando o culto africano.

Sobre a saida dos iawo, ndo lembro exatamente, mas tinha pelo menos umas cinco
pessoas, entre eles um bebé, de aproximadamente um ano de idade que era carregado por um
mais velho. Aqui abro um paréntese para falar sobre a presenga das criangas neste terreiro,
que ocupam os mais variados cargos. Nesta primeira visita vi que se tratava um terreiro com
muitas criangas, algumas ainda de chupeta, no colo, mamando no seio da mae. J& tinha
percebido a presenca delas no trabalho de Marta Ferreira ti Osum. Nao havia um local
especifico para ficarem, estavam por todo lado: assistindo o siré, amparando os orisas,
buscando algo para alguém, brincando, cantado, manifestando no sir¢ e ndo menos
importante, encantando os nossos olhos vestidos com as roupinhas brancas e seus quelés.

Sobre a manifestacdo dos orisas, 0 que eu mais estava ansiosa para ver, agora sem
tanto medo que a educagdo cristd havia impregnado em mim desde a infancia, percebi que o
canto e o tocar do atabaque mudavam de acordo com cada Orisé, e teve um momento que
houve uma explosao no tocar, ficou mais acelerado, forte, se destacou aos meus ouvidos e
logo vi ele todo de azul, segurando uma espada pequena, andando como quem estivesse

vigiando a casa e todos ali presentes, e quando o toque do atabaque ficava ainda mais forte ele
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fazia que ia cortar, e no ar passava sua espada, e dancava forte! Abragou algumas pessoas e eu
pensando “Meu deus, se ele me abragar, o que eu faco? Sera que posso abracar também?” e
foi assim que conheci Ogun, orisa que danga forte e bonito.

Ogﬁn ¢ um orisa bastante difundido no Brasil, como apresentado no itan, Olodumare
deu a ele o poder de modelar os metais, o comando da guerra e dos caminhos. Sendo assim
atua na construgio de instrumentos necessarios para subsisténcias quanto para os combates. E
regido pelo caminho da lei, tanto aplica quanto ordena. Representa a manuten¢do da vida,
dono de uma forga incontrolavel e dominadora (BARCELLOS, 2012). Na ordem do sir¢
primeiro se canta/toca para Esu que ¢ o primogénito, o principio de tudo, que d4 passagem
pois ¢ através dele que chegamos nos outros orisas. Depois Ogun é reverenciado, por ser o
senhor dos caminhos seus utensilios de ferro, assim como sua faca ajudam na abertura dos
caminhos, nas lutas pela vida. Por ser o senhor da guerra Ogun ajuda nas lutas cotidianas
instauradas pela ordem colonial. Orisa sincretizado ao popular santo catélico Sdo Jorge,
conheci Oglin a partir dessa relagio, mas no terreiro essa deixou de ser a tinica histéria que eu
conhecia sobre Ogun.

O foco em Ogun se deu porque esse Orisa literalmente mexeu com meu corpo, eu me
virava para ver onde ele estava quando extrapolava o espaco do saldo para vé-lo dancar e
abracar as pessoas, esticava 0 pescogo para enxerga-lo melhor. Nesse momento ja ndo me
lembrava mais de estar sendo intrometida, era bonito demais ver Ogun dangar e nio queria
perder nada. Se eu pudesse comparar o que senti quando vi Ogln, seria com o que sinto
quando estou em meio a bateria das escolas de samba do Rio de Janeiro, ¢ como se no lugar
do meu coragdo tivesse um tambor.

No final do sir¢ antes de ser servido o jantar, o Babalorisa Daniel ti Yemonja, fez um
discurso explicando brevemente o que acabara de acontecer, demostrando preocupacao para
que todos ali minimamente entendessem os movimentos do sir¢. O Baba também incorporou
no seu discurso final a ideia que ndo sdo os rituais que garantem dinheiro, emprego, e tudo
mais que desejamos. Enfatizou que ¢ primordial fazer nossa parte estudando, trabalhando, ou
seja, buscando por aquilo que almejamos para uma vida digna, um discurso conciliador com a
ideia de “nada cai do céu”. Essa fala do Baba valorizando a importancia de trabalhar e estudar
estd muito relacionada ao que Muniz Sodré diz sobre poténcia colocando-a como forca, a
realizacdo de algo, seja trabalhar, fazer uma casa, inventar algo ou fazer um filho, o asé, estd

no fazer/realizar, a dinamica do fazer ¢ a poténcia.

Para os Yorubas, a forca — denominada axé — é também um principio-chave de
cosmovisdo. O axé, diz Juana Elbein, ‘assegura a existéncia dindmica, que permite o
acontecer ¢ o devir. Sem axé, a existéncia estaria paralisada, desprovida de toda
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possibilidade de realizagdo. E o principio que torna possivel o processo vital’ [...] A
posse do axé implica algo que se pode chamar de ‘poderoso’ ou ‘potente’, uma vez
que se trata de uma forca de realizagdo ou de engendramento. A palavra pode ser
mesmo traduzida como ‘aquilo que deve ser realizado’, assim como a palavra fuma
(forga)em akan (lingua do grupo étnico majoritario em Gana e também importante
na Costa do Marfim) significa ‘a capacidade de se produzir um efeito buscado’.
(SODRE, 2001, p. 94)

O Baba também falou nesse discurso final sobre a condi¢do de iawd comparando-o a
um bebé quando acaba de nascer e necessita de cuidados. O iawd ¢ alguém nascendo para
orisa, aprendendo a caminhar com oOrisa e por isso necessita ser cuidado e ensinado. Baba
Daniel complementou que iawd ¢ um importante constituidor do asé do terreiro,
possivelmente porque o iawo € meio que possibilita o retorno dos Orisds entre nds para cantar,
dangar e trazer suas mensagens. Corroborando com essa ideia George Mauricio (2009) aponta
que iawo € o (re)comeco de todo ilé¢ e também responsavel pela revitalizacdo do asé, pois o
iaw0 quando recolhido para iniciacdo ¢ considerado a pessoa mais pura espiritualmente e
assim o seu ase¢ contagia a todos, se espalha por todo o terreiro. Assim € o bebé quando chega,
a familia se organiza para receber o bebé antes mesmo dele nascer, ¢ ao chegar esse ser
modifica ndo somente o espaco, mas também a vida das pessoas responsdveis por seus

cuidados.

Figura 3 - Babalorisa Daniel Ti Yemoja
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Fonte: Acervo do I1¢ Asé Omi Laré Iya Sagba

Impactada com a beleza e complexidade do primeiro siré¢ que participei, minhas visitas

ao Ilé Asé Omi Laré Iya Sagba também foram expandidas a um outro tipo de evento
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promovido no terreiro, que até entdo eram desconhecidas por mim, as atividades
educativas/culturais/artisticas. Até experienciar essas atividades de carater cultural/educativo
eu estava presa a ideia que a educacao do terreiro estaria restrita aos cotidianos de terreiro e as
atividades rituais, como por exemplo a saida de iawo. Isso foi desmistificado quando
participei do III Encontro das Culturas de Asé, evento realizado no ano de 2019, e encontrei
os elementos que encaminharam esta dissertagdo. Na ocasido tive a oportunidade de encontrar
um ponto que acolhesse a Jéssica estudante de mestrado, aprendiz de pesquisadora. Como
amiga do asé eu ja havia sido carinhosamente acolhida.

O Encontro das Culturas de Asé ¢ um evento cultural anualmente realizado no Il¢ Asé
Omi Lare Iya Sagba desde 2017, e a primeira edigdo foi para comemorar os quarenta anos de
santo do Babalorixa Daniel Ti Yemonja. E um evento composto por atividades diversificadas
e aberta a comunidade. Essas atividades apresentam o objetivo de comunicar, instruir e
compartilhar saberes, contribuindo para constituir e enriquecer as redes educativas do terreiro.
Além disso estabelecem um didlogo com a universidade, onde desde a primeira edicdo foram
apresentadas pesquisas que dialogam com as narrativas do terreiro. Trabalho com a ideia que
essas acoes sdo ferramentas que operam promovendo praticas e saberes confrontantes com a
colonialidade, ou seja, sdo experiéncias que promovem e valorizam conhecimentos e
manifestagdes culturais comprometidas com a diversidade e, portanto, podem ser
interpretadas como decoloniais ou anticoloniais. Esse didlogo com a academia mostra o
terreiro como um espaco de extensao da universidade, no qual esta dissertacao e tantas outras
pesquisas se constituiram.

Em pesquisa nas redes sociais dos eventos promovidos pelo I1¢ Asé Omi Laré Iya
Sagba ¢ possivel acessar o acervo de fotos e divulgag¢do de todos os Encontros. No primeiro
Encontro, realizado em outubro de 2017, a programacdo tinha como objetivo valorizar,
preservar e compartilhar os saberes e celebragdes das expressoes artisticas e pedagogicas das
comunidades de asé, que sdo elementos que constituem as culturas de asé. A casa abriu suas
portas para receber a todos/as interessados nessas manifestagdes, especialmente a comunidade
de Duque de Caxias e Grande Rio, apresentando palestras, performances artisticas (teatro,
musica, danga) e oficinas gratuitas. O primeiro dia do I Encontro foi marcado por uma mesa
que trazia o didlogo do terreiro com a universidade e estavam presentes Nielson Bezerra
(UERJ/FEBF) falando sobre “A trajetéria de Bacuaqua no Brasil: Escraviddo, liberdade e
Emancipagao no Mundo Atlantico”, Ana Valéria Figueiredo (UERJ) trazendo um debate sobre
“Odoya! Representacdes de Yemonja na trama das imagens” e Iya Rosiane Rodrigues (UFF)

discutindo sobre “Legislagdes de asé — lutas contra a intolerancia”. O segundo dia foi marcado
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pela feira de gastronomia e moda afro e pelas manifestagdes culturais que ocorreram através
das diversas oficinas: ritmos africanos, Jongo, itan, literaturas africanas e afro-brasileira. O
encerramento dos dois dias ocorreu com apresentacgoes artisticas do grupo Iyagbas e Maracatu
Baque Mulher.

O segundo Encontro foi realizado em de setembro de 2018 e entre as atividades estava
feira de exposi¢ao de moda e culinaria afro, langamento do livro “21 dias de ativismo contra o
racismo ¢ a manifestacdo artistica ficou por conta do grupo Iyagbas que cantaram para
Yemonja. O terceiro Encontro, realizado em 2019, assim como no ano anterior ocorreu em um
dia, apresentando os mesmos elementos dos dois anos anteriores: o didlogo do terreiro com a
universidade, feira de moda e culinaria afro, oficinas e apresentacao artistica. No III Encontro
eu estive presente como expectadora, participei da oficina de dancas afro-brasileiras com a
Dofonitinha Joana Marinho ti Yansan e da roda de conversa “Africa em nés” com o Dofono
Tarciso Manfrenatti ti Qsosse€.

Na oficina de danga fizemos movimentos que na minha percepcdo visavam relaxar,
soltar o quadril e os bragos, tirar a tensdo do corpo, deixar o movimento € o tocar do atabaque
fazer parte de nds. Toda a oficina foi realizada no movimento do sireé. A roda de conversa
Africa em Nés sentamos em circulo ¢ o Dofono Tarciso nos deu algumas fotos com
representacdes de diversas cidades sem identifica-las a priori, nds deveriamos ir indicando os
lugares que as fotos indicavam. Algumas apresentavam prédios altos, espelhados com ruas
largas cheias de carros, outras mostravam monumentos antigos e partes desérticas, algumas
fotos representava areas mais pobres representadas por lixdes e casas em mal estado de
conservacao marcadas pela pobreza.

A intencdo foi causar uma provocacdo pois ¢ comum ligarmos lugares de extrema
pobreza ao continente africano e ndo observamos que a Africa é um mister de varias
realidades. Todas as fotos representavam alguma parte do continente inclusive as fotos que
apresentavam cidades desenvolvidas e pontos turisticos. Com isso conversamos sobre como
construimos as representacdes de tudo que esta ligado ao continente africano, como a grande
midia trabalha com as noticias que vem da Africa e como os negros ¢ negras tendem a ser

representados na televisao.
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Figura 4 - Oficina de danca afro no Encontro das Culturas de Asé de 2019

Fonte: Acervo do I1¢ Asé Omi Laré Iya Sagba

A participagdo nessas oficinas, justamente por ser em um terreiro de candomblé,
contribuiram para o meu processo de (des)construgdo onde esse espaco assume novos
significados. Na oficina de danga, embora eu ainda estivesse um tanto timida, pude sentir que
aqueles movimentos eram mais familiares do que eu imaginava, faziam parte de uma
memoria corporal que extrapolavam o meu préprio corpo, movimentos que remetiam as
dangas ao som dos sambas nas festas da minha familia. O saber passa pelo corpo, entdo o
processo de aprendizagem tem esse elemento como base (MACHADO, 2013), por isso os
saberes responsaveis pela (re)construcao e ressignificacdo dos simbolos africanos, antes de
alojar-se em um endereco, estavam e continuam se manifestando através dos corpos.

Chimamanda Ngozi diz que quando percebemos que ndo hd uma tUnica historia, nos
“reconquistamos um tipo de paraiso”. Nao se trata do paraiso cristdo que acessamos apos a
morte se tivermos bom comportamento na terra, mas sim de um paraiso que nos foi assaltado
aqui mesmo, na travessia forcada, na religiosidade agredida cotidianamente, na relagdo que
muitos de nds negros/as construimos negativamente com o corpo, no epistemicidio a qual
foram langadas as narrativas e saberes do povo de asé. Sao muitos os assaltos cometidos pela
empresa colonial, que age na légica global de desumanizagio (MALDONADO-TORRES,
2018).

Nos, negros e negras, acabamos por aprender a negar caracteristicas fisicas, saberes,

tradicoes e culturas relacionadas a nossa ascendéncia africana, e isso faz parte do jogo
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colonial que nds, assim como nossos irmaos e irmas indigenas, fomos langados a jogar.
Kilomba sinaliza que na performance colonial o sujeito negro ndo ¢ apenas o outro, o
diferente do branco, e sim representa ao que ela define como Outridade, que ¢ “a
personificacao de aspectos repressores do ‘eu’ do sujeito branco” (KILOMBA, 2019, p. 38).
Ou seja, ¢ a representagdo mental onde o sujeito negro/negra ¢ colocado no lugar que o sujeito
branco/branca nio deseja. Outro conceito que Kilomba (2019) aciona ¢ o de dessemelhanga?’,
que explica a branquitude, quanto identidade, como dependente da exploracao do outro pois
se constitui a partir da violagdo do outro, construindo assim fantasias brancas do que ¢ ser
negro.

Ainda sdo grandes os desafios para dialogar com as realidades plurais e a
colonialidade tem servido de estrutura para as relagdes de dominagdo do Estado Moderno
(colonial). A “descoberta” do Novo mundo e a conquista das Américas implicaram na
construgio do ser civilizado que tinha como projeto civilizar os “incivilizados. E no racismo,
sexismo e elitismo de todos os dias que fazem as identidades subalternizadas vivenciar os
traumas que transparecem nas discriminagdes, diferengas socioecondmicas, epistemicidios
entre outras opressoes e hierarquizagdes que ampliam o jogo da colonialidade/modernidade.

A historia inica ¢ um braco da colonialidade do saber, € eu como mulher preta, filha
da diaspora africana, atravessada por uma educagdo cristd/catdlica poderia passar por esse
espagotempo aprisionada a histéria pensada para assaltar nossas subjetividades. Mas a
aproximacao do terreiro, primeiro através das pessoas que constituem esse espaco ¢ depois
visitando-o foi elemento que me possibilitou conhecer outras narrativas, historias que nao sao
Unicas, histérias que me proporcionaram a aproximagdo de uma realidade que até entdo eu
percebia ser muito distante da minha vida. O terreiro dialoga com praticas educativas do
campo do sensivel, sdo praticas nem sempre verbalizadas, mas sentidas. A ideia de terreiro
geralmente € pensada como um espago fixo, mas para este estudo sugerimos entender como
aponta Rufino (2017), o terreiro como espago-tempo e onde o saber ¢ praticado.

E nesse espago que homens, mulheres e criangas tiveram a possibilidade de reconstruir
tradigdes, crengas e valores, instaurando uma ldgica de reconexao com a africanidade, mas
também sendo transformados pelas condi¢des sociais a qual estavam submetidos, que também
pude me reconectar com memorias e sentimentos que ha algum tempo pareciam perdidas ou

eram ignoradas. Estar no terreiro passou a me reconectar com minhas memorias de infancia,

20 Kilomba aciona esse conceito a partir de uma leitura que fez de Toni Morrison (1992)
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especificamente as memorias apds a separagdo dos meus pais, quando eu tinha sete anos e
junto com minha mae fomos morar em Duque de Caxias.

A infancia no Morro do Paraiso (localizado entre bairros de Duque de Caxias e
Belford Roxo) proporcionou a menina Jéssica uma experiéncia de quintal, de chdo. Subia em
arvores, gostava de ver as cigarras cantando e quando dava sorte um dos meus tios segurava a
cigarra na mao para eu ver de pertinho, tinha medo de segura-la, mas gostava muito de ver de
perto. Mesmo medo que tive quando vi Ogun dangar e nio sabia o que fazer. Queria ver de
pertinho, mas ndo sabia se poderia abragar. Nas brincadeiras de fazer comidinha em cima da
cisterna, assava os bolinhos de barro e usava as plantas para outras comidinhas. V6 Orlando
explicava que ndo podia brincar com qualquer planta, ndo podia brincar com as folhas de
boldo, de aroeira, e com as bertalhas, nem arrancar as espadas de Sao Jorge e também nao
podia tocar nas bananas que cresciam no p¢€, essas eram consumidas pela familia e doadas
para vizinhos e amigos. V6 Orlando ¢ um grande protagonista das minhas memorias de
infancia.

Nascido em 15 de fevereiro de 1931 em Sapucaia (Municipio do Rio de Janeiro que
faz divisa com Minas Gerais) vo Orlando casou com a v6 Neuza e tiveram nove filhos e cinco
filhas, ficou viivo em 1992 e desde entdo se responsabilizou sozinho pela educagdo dos filhos
e filhas. Ndo casou novamente morrendo viuvo em 2012 aos 81 anos. Um homem timido, de
poucas palavras, muito observador e sorriso doce. V6 Orlando ndo era de abracar e isso me
incomodava, mas depois entendi que ele abragava de outro jeito, usava de outros cuidados
para abragar: me chamava no quarto para avisar que tinha café quentinho com canela e fuba
torrado, chamava para falar que tinha aipim cozido, me dava mesada, comprava bolo de
padaria nos aniversarios e ele também sorria bonito. E isso, o abragco do v Orlando estava
guardado no sorriso, € na bengdo que me dava toda vez que eu chegava em casa e pedia
“benca vo”.

O Terreiro me fez revisitar muitas memdrias e tive receio de traze-las para este texto
até ler dissertacdo de Daiane Francisco Medeiros (2021) que ajudou no destravar da escrita,
especialmente as relacionadas as memorias de infancias. E assim pensei “Cabe falar do vo
Orlando aqui?” e entendi que falar do V6 Orlando ¢ pensar em um homem que assim como
Iya Sagba, vivia nas profundezas, ela nas aguas profundas e ele nas profundezas dos proprios
pensamentos, muitas vezes preso em si mesmo, na maior parte do tempo calado. Mas assim
como Iya Sagba, vé Orlando também observava o que estava na superficie e assim vemos que

a superficie ndo ¢ menos importante que o profundo, um ¢ parte do outro. Quando nao estava
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mergulhado dentro de si mesmo, v6 Orlando apreciava a superficie que era onde vivia seu
maior tesouro, a familia, a quem ele dedicou toda sua vida.

Com isso quero refletir que o terreiro apresenta superficies e profundidades, e arrisco
aqui classificar que as atividades espirituais e praticas relacionadas ao cotidiano do terreiro
sdo da ordem das profundezas, onde Yémoja Sagba vive e comanda as cagadas. E desse lugar,
das dguas profundas que Yémoja Sagba absorve forgas para acalentar aqueles que estdo nas
superficies, nas espumas brancas, nas praias. Ja as atividades culturais/educativas constituem
as brumas do mar, representa a superficies ¢ como mencionado anteriormente, Yeémoja
caminha sobre as ondas, v€ tanto quem esta dentro quanto fora da imensiddo das aguas. E ¢
desse lugar de superficie, sob os olhos e cuidados da Grande mae de todas as cabegas que nos
debrucamos para dialogar com as culturas de asé promovidas no terreiro. As culturas de asé
sdo como as armas forjadas no ferro de Ogun, funcionam como elementos de confronto a
colonialidade ¢ instauracao da vida.

Nao podemos perder de vista que Yémoja Sagbd manca de uma perna por causa de
uma briga com Esu. Que isso nos sirva para que nao ignoremos as marcas deixadas pela
colonialidade, pois a violéncia direcionada aos elementos culturais e humanos de origem
africana e indigena, deixaram incontaveis sequelas, que s6 podem ser
tratadas/confrontadas/ressignificadas se diagnosticarmos o que(m) as causaram. Como tratar
uma doenga se ndo saber ou aceitar que estd doente? E comum haver resisténcias e
preconceitos em relagdo aos costumes das religiosidades de matriz africana, e pensar os
candomblés como modos de vida (FLOR DO NASCIMENTO e BOTELHO, 2020, p. 412)
faz parte de uma realidade a qual busca negar-se por conta do racismo religioso que edificou a
sociedade brasileira. Isso nos fere imensamente, nos aprisiona na histdria unica.

A casa de Yemoja Sagba além de permitir que eu refletisse sobre os saberes e praticas
que circulam no terreiro, abriu uma porta que estava nas profundezas do meu intimo, me
reconectou com minhas memorias de quintal, de quando eu era uma menina que aprendeu
sobre respeitar a vida e ndo somente a vida humana. E assim, atravessada por memorias,
despedidas, nascimento construi o proximo capitulo onde apresento as duas atividades que
representam os fios de algoddo que constituem os paraquedas coloridos das culturas de asé.
Tanto o IV Encontro das Culturas de Asé quanto a atividade da campanha dos 2/ dias de
ativismo contra o racismo do ano de 2020, formam parte do tecido que da corpo ao
paraquedas colorido, a0 mesmo tempo que representam as espumas brancas do mar por onde
Yémoja caminha, e junto a ela o povo de santo do Il¢ Asé Omi Laré Iya Sagba tem fiado

alguns fios das culturas de asé.
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3. FIANDO AS CULTURAS DE ASE

O Ilé Asé Omi Laré Iya Sagba anualmente organiza uma agenda de atividades
educativas/artisticas/culturais, e ao iniciar o trabalho de campo a ideia era acompanhar por um
ano todas as atividades possiveis. Em marco de 2020, ao iniciar o trabalho de campo
participei de um evento que que fazia parte de uma agenda maior, pois a atividade estava
relacionada a campanha dos 2/ dias de ativismo contra o racismo, manifestacao criada em
2017 pelo Movimento Negro. Esta campanha ¢ uma proposta de reorganiza¢do da militancia
negra no Rio de Janeiro e o projeto corre por todo territorio, da favela a universidade, com
atividades autogestionadas, descentralizadas e pacificas (SANTOS e NOJIMA, 2019). Com o
objetivo de criar atividades coletivas que refletem em agdes antirracistas, pessoas ligadas as
universidades, a militdncia e artes propuseram promover agdes dentro do periodo que
compreende o 1° de marco até 21 de marco, agregando o 8 de margo, Dia Internacional da
mulher e o0 21 de marcgo, Dia Internacional de Combate ao Racismo?'.

O Il¢ Asé Omi Laré Iya Sagba promove atividades relacionada aos 2/ dias de ativismo
contra o racismo desde a primeira edi¢cdo da campanha. Marta Ferreira ti Osum participou dos
debates acerca da criacdo dessa manifestacdo e percebeu que havia conexdes com as agdes do
terreiro, o que resultou na participagio do Il¢ Asé Omi Laré Iya Sagba. O il¢ de Baba Daniel
foi o Unico a participar da primeira edi¢ao, apresentando uma oficina de contacao de histérias
(itan de orisd) para as criangas, mas que também contou com a participagdo de adultos. A
Iyakékéré Marta reitera que a participagio do terreiro se dd porque este ¢ um polo de
resisténcia, € o povo de asé estd entre os que mais sofrem por ndo termos uma educacio
antirracista efetiva. Nas redes sociais do terreiro foi realizada uma chamada publica para
quem quisesse participar, o objetivo era mostrar que existe dentro do terreiro uma educagao
antirracista. Na edi¢cdo de 2019 a agdo se deu por meio da oficina de danca afro “Dangando

me reconheco” com a professora Danielle Santa e a oficina de Afoxé Iya Omi.

21 0 Dia Internacional contra o racismo nasceu como protesto contra um ato de violéncia racista, praticado por
instituicdes do Estado a estudantes negros da cidade de Shaperville, Africa do Sul, que protestavam contra o
regime do Apartheid. Era 21 de margo de 1960. Durante a manifestacdo o exército atirou sobre a multidao,
matando 69 pessoas, e ferindo outras 186. O episddio ficou conhecido como o “Massacre de Shaperville”.
Diante de diversas manifestagdes de repudio, em especial do movimento negro internacional, foi exigido
posicionamento da ONU (Organizagdo das Nacdes Unidas) e que a data fosse instituida como o “Dia
Internacional de Luta pela Eliminagdo da Discriminagdo Racial” para a reflexdo sobre a luta do povo negro
contra o racismo.
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Uma semana apds o evento promovido Il¢ Asé Omi Laré Iya Sagba relacionada a
campanha de 2020 dos 2/ dias de ativismo contra o racismo a pandemia da Covid 19 se
instaurou nos submetendo a uma nova configuragdo de vida perante a necessidade do
isolamento social, o que teve um forte impacto na organizagao dos terreiros. Parafraseando a
Iyalorisa Rosiane Rodrigues, no IV Encontro das Culturas de Asé, terreiro é hospital, é lugar
de afeto e ¢ o lugar onde muitas pessoas vao garantir o acesso a refei¢ao, corroborando com a
ideia que nesse espago circulam saberes ancestrais que resultam em praticas terapéuticas que
auxiliam no fortalecimento do sistema imunoldgico, atuando nao somente no fortalecimento
do corpo, mas também no equilibrio da mente o espirito (SILVA e CONCEICAO, 2020).

A questdo que se colocou ¢ que com a realidade pandémica o terreiro também foi
impactado diretamente precisando fechar as portas, como foi o caso do Il¢ As¢ Omi Lare Iya
Sagbé e outras casas que seguiram a risca a necessidade de isolamento social. Sendo assim
muitas comunidades tiveram consideravel diminui¢cdo de renda para manutencdo do espacgo,
impactando nas agdes sociais que ficaram comprometidas, muitas vezes desassistindo as
pessoas que procuravam os terreiros carecendo de auxilio (alimento, remédio, apoio espiritual
e psicologico). Silva e Conceicao (2020) apontam para a falta de suporte advindo dos 6rgaos
publicos municipais, estaduais e federais durante a pandemia para essas comunidades
religiosas, mesmo sabendo que essas casas na maioria das vezes ddo mais que suporte
espiritual pois realizam papeis sociais assegurando as pessoas que o procura, 0 que ao meu
ver marca ainda mais o lugar periférico que essas organizagdes ocupam.

O periodo de pandemia além de plantar o sentimento de medo, visto ficamos a mercé
de uma doenca de facil contagio com pessoas adoecendo e morrendo no Brasil e mundo afora,
pesquisadores e especialistas correndo contra o tempo para descobrir informagdes que
ajudassem na produc¢do da vacina e ou formas de tratamento eficazes, em meio a isso tudo,
aqui no Brasil ficamos submetidos a uma politica de governo negacionista. Desde o inicio o
governo brasileiro optou por suavizar a gravidade da doenca em face de manter a economia
funcionando, fortalecendo uma corrente de fake News que proferiram mentiras acerca de
tratamentos ndo eficazes e até mesmo mais prejudiciais/fatais. Fechar as portas dos terreiros
com certeza nao foi uma tomada de decisdo facil, e ficou latente a importancia que esse lugar
oferece para o bem estar da comunidade de dentro e para além do terreiro.

Silva e Conceicdo (2020) apontam que a conexdo em rede via internet foi um dos
artificios usados para manter a dinamica do terreiro, agora reconfigurado pelo ambiente
virtual. Dao exemplos de alguns terreiros que passaram a realizar cerimonias e assisténcias

através de grupos nas redes sociais, tudo com a devida permissdo dos orisds e guias. Os



67

saberes que circulam no terreiro passam a ser compartilhados ainda mais pelo ambiente
virtual das redes sociais, devido ao isolamento social essa dindmica foi amplificada. Dessa
mesma forma aconteceu com o Encontro das Culturas de Asé de 2020 e em outros eventos
promovidos pelo I1¢ Asé Omi Laré Iya Sagba durante a pandemia. Os autores ressaltam que
essa aproximagdo dos saberes ancestrais com o uso da tecnologia ¢ um movimento
importante.

Eu mesma quando soube do fechamento do terreiro pensei que fosse o fim desta
pesquisa. Na minha visdo imatura ndo seria possivel refletir sobre as culturas de asé sem estar
no chdo do terreiro. No entanto, mais uma vez a potencialidade do desse espago constituida
pela criatividade das pessoas que o vivem, mostraram-me que era apenas o inicio de uma
jornada reorientada por outros caminhos e possibilidades de tecer as culturas de asé. O
espirito criativo de Osald, o Grande Pai, se entrelacou com o poder da palha curativa de
Omolu. Osala estd no ar, estd no branco e, portanto, se faz presente nas nuvens além da
pomba branca. Osala esta criagdo de tudo que é fisico e também subjetivo, uma vez que o
“Orixa Nla criou o mundo tudo o que existe nele.” (PRANDI, 2001, p. 503). Portanto o
Grande Orisa esta presente na criagdo de formas outras de expandir o saber do terreiro, o saber
ancestral. Omolu ou Obaluaié¢ ¢ o orisa da cura, também relacionado a terra, e por estar
proximo dos enfermos para promover a cura também acaba por ficar perto da morte. Nesse
contexto de pandemia, onde a morte rondou/ronda, seria entdo o Encontro das Culturas de
Asé uma estratégia para evitar a morte que ronda as culturas e saberes de terreiro? E mais uma
vez Esu assume seu importante papel de mensageiro, aquele que faz a comunicacdo, a
conexao, nesse caso uma conexao dentro do territorio virtual do terreiro, um sir¢ virtual.

O I1¢ Asé Omi Laré Iya Sagba todos os anos desde 2011 também organiza a festa de
Yeémoja de Paraty, sempre realizada no més de fevereiro. No ano de 2020 nao houve a festa
pois Yémoja nao queria festejo naquele ano. Conforme apresentado na postagem de 14 de
janeiro de 2020, na pagina do Facebook da Festa, no final do ano anterior, como de costume,
Baba Daniel abriu o jogo para ouvir Yémoja que pediu para ndo ter festa, pedindo assim uma
festa interna na propria casa. Curiosamente o virus da Covid 19 ja rondava, mas nds nao
sabiamos.

Neste capitulo apresento duas atividades que representam as superficies do terreiro, as
espumas brancas do mar de Yémoja Sagbd e as armas que Ogun nos ensina a forjar para
expurgar o carrego colonial (RUFINO, 2017). A conjuntura desse sistema mundo forjado pela
empreitada colonial foi sempre de muita violéncia para com os povos nativos das Américas e

Africa. A ideia de sistema-mundo ¢ uma forma de interpretar o conceito de sociedade,
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entendida por Ramén Grosfoguel (2018) como meio para romper com a proposta moderna
que reduz sociedade aos aspectos geograficos e juridico-politico de um Estado-Nagdo. O autor
explica que associar o termo sociedade a ideia de Estado-Nacdo ¢ uma construgdo
eurocéntrica que reduz a nogao de Estado e sociedade.

Essa concepcao de Estado Moderno (colonial) relaciona a identidade da populagdo a
identidade do Estado, porém Grosfoguel pontua que essa ndo ¢ uma realidade em nenhuma
parte do mundo pois “a ideia da teoria do sistema mundo € que existem processos € estruturas
sociais cujas temporalidades e espacialidades sao mais amplas que as dos ‘Estados-Nacgoes’.”
(GROSFOGUEL, 2018, p. 56), sendo assim nao cabe relaciona-las apenas a identidade do
Estado. A origem dessa teoria sistema mundo parte de autores do dito terceiro mundo, no
entanto o racismo e sexismo epistemoldgico apenas reconhece as contribuigdes de Immanuel
Wallerstein para a teoria, mesmo este sendo honesto quanto ao surgimento da teoria, como
aponta Grosfoguel (2018).

As atividades que serdo apresentadas sdo formas de enfrentamento a logica do sistema
moderno/colonial, que tem o racismo como principio constitutivo das relagdes
(GROSFOGUEL, 2018) e ¢ responsavel por impor aos povos com narrativas diferentes das
universais, a mascara do silenciamento. A mesma mascara que a escravizada Anastacia era
obrigada usar, segundo Grada Kilomba (2019), ¢ a representacdo do colonialismo em toda sua
extensdo. Além de evitar que os escravizados comessem os frutos das plantacdes, a mascara
tinha o objetivo de “educar”, pois a légica do colonizador era que os/as escravizados/as
estavam roubando, ao comer os frutos, portanto precisavam ser disciplinados/educados
(KILOMBA, 2019). Uma légica de educagao que tem como elemento de disciplina o castigo,
a violéncia. A mdscara do silenciamento também impde quem pode falar, pensar, escrever e
fazer ciéncia, os donos das mascaras de silenciamento sdo os que hd muito tempo tem ditado
quais temas merecem ser pesquisados € como se produz conhecimento, qualificando quais
produgdes sdo universais e, portanto, cientificas.

A epistemologia que alicer¢a o conhecimento objetivo, cientifico e universal o define
também como o unico a ser considerado verdadeiro, suprimindo outras formas de interpretar e
teorizar a realidade. Na contramdo desse conhecimento monocromatico o terreiro ¢
atravessado por saberes que sdo fomentados por uma diversidade de conhecimentos. A
epistemologia monocromatica trabalha com a ideia que existe um certo grupo de pessoas que
precisa levar a luz do conhecimento para outros grupos de pessoas, dialogando com a l6gica

colonial de civilizagdo do mundo, assim como nos explica Ailton Krenak.
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A ideia de que os brancos europeus podiam sair colonizando o resto do mundo
estava sustentada na premissa de que havia uma humanidade esclarecida que
precisava ir ao encontro da humanidade obscurecida, trazendo-a para essa luz
incrivel. Esse chamado para o seio da civilizagdo sempre foi justificado pela nocdo
de que existe um jeito de estar aqui na Terra, uma certa verdade, ou uma concepgao
de verdade, que guiou muitas das escolhas feitas em diferentes periodos da historia.
(KRENAK, 2019, p.8)

E importante confrontar as violéncias que a humanidade colonial impregnou, ¢ Krenak
(2019) ja disse como podemos reverter essa logica de morte, essa logica de que existe apenas
um jeito de estar no mundo, pois os paraquedas nos permitem, mesmo em queda, que
possamos contar nossas histdrias, nossas narrativas, entendendo que ndo existe o povo ou
pessoa mais importantes que outra pessoa ou povo no mundo, somos parte constituinte do
todo (KRENAK, 2019). E importante frisar, como Krenak diz, que o foco ndo é eliminar a
queda a qual a “humanidade” nos arremessou, ja estamos caindo a muito tempo, mas
precisamos construir estratégias que garantam que nossas historias sejam contadas. Para isso
serve os paraquedas coloridos, divertidos, de esperanga e prazer, nos acolher na queda. E
assim destaco a importancia das atividades que aqui vou apresentar, pois elas tém sido
paraquedas fabricados com muita cor, cheiros, saberes e asé.

Primeiro apresento e didlogo com a atividade presencial referente aos 2/ dias de
ativismo contra o racismo ¢ posteriormente a atividade que ocorreu durante a pandemia, de
modo virtual, o IV Encontro das Culturas de Asé. Os Encontros das Culturas de Asé estdo
sempre em dialogo com algum 0ris4, e isso pode ser anunciado ou ndo nas tematicas pensadas
para cada ano que ocorreu o evento. No primeiro Encontro por exemplo, destaco um dialogo
com a propria Yemoja, uma vez que o evento foi pensado em comemoragao aos 40 anos de
iniciagdo do Baba Daniel ti Yemoja e tinham como objetivo promover a transmissao dos
saberes de terreiro por meio de manifestagdes culturais, palestras e arte. Esse foi o inicio,
Yemoja se posicionando nas ondas brancas do mar e chamando a quem interessar a fiar os
fios que constituiram esse primeiro Encontro e os que o sucederam.

No segundo Encontro em 2018, destaco o dialogo com Iansan (ou Oia) a oOrisd que
manifesta os ventos e as tempestades, ela fez ventar forte espalhando, ampliando as ondas por
onde Yemoja anda tecendo os fios que ddo vida a essas manifestacdes, que resultou nesse
encontro, no langamento do livro 2/ dias de Ativismo Contra o Racismo, onde Janaina Correa
e Marta Ferreira ti Osum apresentam no texto Amadé/Criangas de axé: exercicios de
resisténcia no Ilé Asé Omi Laré Iyd Sagbd a atividade realizada na primeira edi¢io da

campanha que ocorreu no terreiro.
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No terceiro Encontro em 2019 destaco um dialogo com Ogun, o senhor do ferro,
percebo que a diversidade das atividades elaboradas para a ocasido foi como os instrumentos
forjados por Ogun, possuiam caracteristicas diversas, mas com a finalidade de combater o
(des)conhecimento sobre as narrativas e saberes das culturas de terreiro e diasporicas causado
pela historia tnica. Ogln é o Orisa guerreiro e sabe que numa guerra é necessario agir por
varios meios, e assim foi o III Encontro, composto por um conjunto de atividades: feira e
oficinas gastrondmicas, oficina/dialogo sobre a Africa e o que (des)conhecemos sobre a terra
mae, oficinas de danca afro, toque ¢ movimentos do agbé, oficina sobre turbantes e a
manifestagdo artistica “Tupinamba — a alma da terra”. O IV Encontro ja anuncia com quem
dialoga no proprio nome que da titulo ao evento “A poética ancestral dos Ibejis”, em meio ao
caos pandémico os gémeos tocaram seus tambores para nos salvar de Iku.

Nao s6 o Encontro das Culturas de Asé de 2020 faz referéncia aos Ibejis, o evento da
campanha dos 2/ dias de ativismo contra o racismo, também dialoga com os gémeos, e
considerando o contexto da pandemia ¢ interessante pensar sobre como os Ibejis dialogam
com a morte. E comum os orisis gémeos serem caracterizados como duas criangas, mas nio
necessariamente se trata de duas criancas, possivelmente sdo relacionados aos pequenos/as
por serem divindades alegres, travessas, criativas e brincantes. Como aponta Prandi, os Ibejis
“presidem a infincia e a fraternidade, a duplicidade e o lado infantil dos adultos” (2001, p.
22). Aqui no Brasil sdo sincretizados com Cosme e Damido, santos gémeos da igreja catdlica.
Como apresentado no itan a seguir os gémeos arteiros dialogam com o que ¢ temido pelos
seres viventes, a morte, € ensinam que € necessario brincar, tocar e dancar para negociar a

vida e lidar com as dificuldades e desafios que nos ¢ imposto no processo de viver.

Os Ibejis, os orixas gémeos, viviam para se divertir.

Nao € por acaso que eram filhos de Oxum e Xango.

Viviam tocando uns pequenos tambores magicos, que ganharam de presente de sua
mae adotiva, [emanja.

Nessa mesma €poca, a Morte colocou armadilhas em todos os caminhos e comegou
a comer todos os humanos que caiam nas suas arapucas.

Homens, mulheres, velhos ou criangas, ninguém escapava da voracidade de Iku, a
Morte.

Ikt pegava todos antes de seu tempo de morrer haver chegado.

Sacerdotes, bruxos, adivinhos, curandeiros, todos se juntaram para por um fim a
obsessao de Iku.

Mas todos foram vencidos.

Os humanos continuavam morrendo antes do tempo.

Os Ibejis, entdo, armaram um plano para deter Iku.

Um deles foi pela trilha perigosa onde Ika armara sua mortal armadilha.

O outro seguia o irmao escondido, acompanhando-o a distdncia 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 ¢ o avisou da armadilha.

Ikt se pos a dangar inebriantemente, enfeitigada pelo som do tambor do menino.
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Quando o irmdo se cansou de tanto tocar, o outro, que estava escondido no mato,
trocou de lugar com o irméo, sem que Ikt nada percebesse.

E assim um irméo substituia o outro e a musica jamais cessava.

E Tkt dangava sem fazer sequer uma pausa.

Iku, ainda que estivesse muito cansada, ndo conseguiu parar de dangar.

E o tambor continuava soando seu ritmo irresistivel.

Ikt ja estava esgotada e pediu ao menino que parasse a musica por instantes, para
que ela pudesse descansar.

Ika implorava, que queria descansar um pouco.

Iku ja ndo aguentava mais dancar seu tétrico bailado.

Os Ibejis entdo lhe propuseram um pacto.

A musica pararia, mas a Morte teria que jurar que retiraria todas as armadilhas.

Ika 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 ¢ de brincar. (PRANDI,
2001, p.375 -377).

Como apresenta o itan os Ibejis estdo dialogando com a morte, mas ¢ importante frisar
que nao se trata de qualquer morte e sim da morte precipitada, a mesma que acompanha as
pessoas pretas desde a travessia, a mesma que s6 em 2018 acometeu 75,7% de pessoas negras
vitimas de homicidio, de acordo com Atlas da violéncia 2020. Entre os dados esté registrado
que as mulheres negras representam 68% do total de mulheres assassinadas no Brasil em
2018. Marta Ferreira ti Osum (2015) apresenta esse mesmo itan dos gémeos encantados que
enganam lku, correlacionando o tambor tocado pelos Ibejis aos registros nos cadernos de asé,
uma forma também de “enganar” a morte das tradicdes de terreiro. Ferreira (2015, 2021)
trabalha com a ideia de suicidio cultural apontado por Gisele Omindarewd Cossard ao dizer
que muitos mais velhos morreram sem passar, dar continuidade, aos segredos e assim muitas
coisas da tradicao de asé se perdeu. Aqui o foco € na morte que nos vigia, a morte sentenciada
pela colonialidade, morte que ataca o corpo, o ser, o poder e o saber.

A necropolitica se estabelece quando o Estado fortalecido pelo uso da forca de matar
decide quem pode viver e quem pode morrer (MBEME, 2018). Sabemos quem
recorrentemente na histéria tem sido negado o direito a vida, € s6 olhar para as maes que mais
choram nos noticidrios. Hoje eu também me encontro nesse lugar de mae, me preocupo ainda
mais com aquelas que choram a morte dos filhos sentenciada pela empresa colonial. Escrevo
essa dissertagdo com minha filha no colo, na tentativa de driblar dos caminhos da minha
pretinha os meus medos de infancia, para que ela desde sempre saiba que Esu afasta dos
caminhos o que pode nos machucar e que Osum a me deu de presente. E para que ela saiba
que o povo preto historicamente tem resistido, tem driblado Iku, para garantir a(s)

existéncia(s).
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Os candomblés sdo tradicionalmente polos de referéncia que tem resistido todo esse
jogo colonial, justamente pelo fato de ser um espaco constituido pela coletividade. E durante a
pandemia, mediante a imposicao do isolamento, essa for¢a coletiva se pds a criar, inventar,
outras formas de ajuntamento, de proximidade, pois s6 podemos garantir a vida a partir do
halito do outro (SODRE, 2001), s6 assim poderiamos driblar a morte. Nesse caminho,
dolorosamente, perdemos muitas (milhares) pessoas que morreram de Covid, outros como
meu pai partiram desse mundo acometidos por outros problemas de saude, que com certeza
foram somados a saudade cravada em nossas vidas devido ao isolamento e outros porqués.
Perdemos muito, mas a vida sopra forte, tdo forte que eu aqui estou com uma filha nos bracos,
nascida em meio a esse periodo tao dificil, mas que junto aos Ibejis nos traz esperanca diante
de Ikt/morte precipitada/necropolitica.

Além da morte fisica, aciono os Ibejis para ajudar a driblar a morte do saber/poder/ser
que se estabelece através dos conceitos de semiocidio cultural e epistemicidio que
contribuiram na perpetuagdo da colonialidade (SANTOS, 2020). Semiocidio significa o
assalto dos simbolos e signos relacionados a cultura negra africana e diasporica, assim como
ocorre(u) como os simbolos dos povos indigenas. Um exemplo interessante para se pensar
nessa morte ou tentativa de morte dos simbolos culturais negros ¢ rapto ideoldgico de Esu,
orisa lido como diabo pela perspectiva cristd. O epistemicidio estd relacionado ao racismo
epist€émico que consiste na repulsa pelas cosmovisdes nao universalizantes, assim como diz
Eduardo Oliveira (2012) ao apontar que a epistemologia do racismo necessita se opor a
cosmovisao africana que recriamos no Brasil a partir do nosso contexto diasporico.

Embora muito entusiasmada com a inteligéncia brincante dos Ibejis, no primeiro
contato com o itan ndo imaginei o quanto seria importante para pensar as atividades
educativas de terreiro. Mas foi a partir das brincadeiras, ritmos, dangas, cheiros, cores € o
tocar dos atabaques que encontrei combustivel para iniciar e prosseguir nos caminhos
atividades que constituem as culturas de as€, sob as vistas e protecdo de Yeémoja Sagba,
acolhimento de Osum e brincando com os Ibejis. O espirito infantil dos Ibejis ensinou a esta
professora, aprendiz de pesquisadora, que o dialogo também se estabelece para além da troca
de palavras, ja que podemos brincar, dangar, tocar instrumento para tratar de coisa séria. Os
Ibejis, com alegria e esperteza, mostraram como vencer os desafios e armadilhas, e mais que
enganar a morte eles conseguem negociar com ela, os Ibejis driblam Iku.

O drible, como nos explica Rufino (2019) ¢ justamente a rasura que fazemos ao
transgredir com a ldégica moderno/colonial, esta ultima sempre vai agir de modo a manter sua

empresa trabalhando para a manutenc¢ao dos privilégios em face as desigualdades. Os terreiros
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sdo espagos de transgressao dessa logica implementada pela colonialidade, e ao desenvolver
acdes que transmutam os saberes ancestrais para além dos muros do terreiro, mostra que
desobedecer a ordem imposta pelo dilema colonial nos tem garantido a constru¢ao dos
paraquedas coloridos, paraquedas de saberes outros que dialogam com diversos, com as artes,
com a academia, com o saber do senso comum, ou seja, paraquedas que sdo constituidos com
os saberes que narram as vidas. Como forma de dar corpo a esse paraquedas, apresento na
sequéncia as duas atividades promovidas pelo I1é Asé Omi Laré Iya Sagba que participei no
ano de 2020, as oficinas de sustentabilidade dos 21 dias de ativismo contra o racismo € o IV
Encontro das Culturas de Asé. Atividades que compdem os fios de algodao que dao forma aos

paraquedas coloridos de asé.

3.1 “Sem folha nao ha orixa”
“Ossain macera as folhas a fé, Ossain prepare o pildo, a sua missao ¢ legado de Oludumaré¢”

Samba enredo da Unidos de Padre Miguel 2020

A primeira vez que ouvi a frase “Sem folha ndo ha orixa” foi em uma entrevista de
Maie Beata de Yémoj4, e ndo demorou muito para que eu compreendesse que o culto a oOrisa
se da em relagdo intrinseca com a natureza, ndo somente com a folha, mas também com as
arvores, raizes, frutos, sementes, etc, sendo utilizados nos rituais, banhos e defumacdes
(GOMES, 2015). Os orisas regem ¢ sao constituidos pelas diversas manifestagdes da natureza
(Est, Xangd — fogo; Yémoja, Osum — agua; Ogun — terra; Osala - ar) ou seja, essas
manifestagdes significam a presenca do oOrisa entre nds. Kosi ewe kosi orisa (Sem folha ndo
ha orisad) ¢ um saber recorrentemente repetido por liderangas e pessoas de asé, pois traz a
importancia de um dos elementos fundamentais do culto a orisé, a folha. Cada orisa possui
suas folhas, sendo entdo um elemento relacionado a identidade da divindade e o
conhecimento sobre as folhas vem de Ossaim, ¢ dele o asé que desperta o poder das folhas.
Sem o conhecimento de Ossaim as folhas ndo apresentam seus componentes de cura e magia
(PRANDI, 2001). Essa relagao do candomblé com a natureza refletiu na atividade dos 27 dias
de ativismo contra o racismo promovida no I1¢ Asé Omi Laré Iya Sagba em 2020.

A casa promoveu um evento relacionado a educagdo ambiental, através de oficinas
que refletiram sobre sustentabilidade, valorizagdo do meio ambiente e dos saberes de terreiro.
Para além de ensinar sobre cuidados com a plantacdo na realidade das nossas residéncias, as
oficinas mostraram uma composicao didatica muito interessante a serem trabalhadas na escola

formal. Os saberes que envolvem o cultivo das plantas desde o plantio da semente aos
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cuidados didrios com a planta foram mobilizados através de exposi¢do oral, em didlogo com a
pratica, pois literalmente colocamos a mao na massa. Os recursos materiais foram acessiveis
e de baixo ou nenhum custo ja que foram reaproveitados/reciclados, o que € interessante para

a realidade de escolas onde nem sempre € possivel o investimento em material didatico.

Figura 5 - Convite
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Fonte: Il¢ Asé Omi Laré Iya Sagba

Antes de descrever as oficinas realizadas nos 2/ dias de ativismo contra o racismo,
destaco a figura 5 que apresenta o convite/divulgacdo do evento, trazendo na arte uma foto
referente a umz outra atividade promovida pela casa, a Festa de Yemonja de Paraty. A partir
de informagdes que constam na pagina do facebook da Festa, essa manifestacdo teve inicio
em 2011 e o nome inicial era Balaio de Yemonj4, uma festa que nasceu do desejo do herdeiro
das aguas de Yemoja Sagba, Baba Daniel, de homenagear a Grande Mae. Isso corrobora com
o que apontei no inicio deste capitulo quando disse que o Ilé Asé Omi Laré Iya Sagba realiza
anualmente uma série de eventos e atividades educativas/artisticas/culturais.

Tais eventos ndo sdo uma particularidade do Il¢ Asé Omi Laré Iya Sagba, a casa de
Yeémoja Sagba ¢ uma entre outras dentro do territorio de periferia, que constitui a tradigao de
promover manifestagdes culturais que dialogam com a comunidade em geral, ndo so as
pessoas do terreiro. O Encontro das culturas de asé, por exemplo, ¢ uma manifestagcdo
inspirada nos movimentos organizados na casa de Baba Paulo do Ogtn do I1¢ Ase Ogun

Alakoro, localizado em Magé. Em 2019 tive a oportunidade de participar do II Encontro de
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Mulheres Pretas organizado pela casa de pai Paulo, e o tema em questdo foi “Mulheres
descolonizadas, acdes civilizatorias”. Entre as palestrantes estavam a filosofa Katiuscia
Ribeiro falando sobre “A realidade da mulher negra na perspectiva da filosofia africana”, e a
filosofa Naiara Paula falando sobre “O poder de Oba”, ambas filhas do 11¢ Ase Ogﬁn Alakoro.
A casa de pai Paulo promove diversas atividades anuais, entre as agdes estdo a Feira do
Quilombo Kilomba e o Pré Vestibular Social Quilombo Kilomba.

Em relagdo ao didlogo para além dos muros do terreiro, este tem sido ampliado cada
vez mais com a academia. Através dos/as intelectuais filhos/as de asé que acessam a
universidade e pautam as narrativas das tradigdes negro brasileiras/africanas e intelectuais nao
iniciados no culto a orisd, mas que pesquisam/dialogam e vivenciam essas manifestagoes, os
saberes de terreiro sdo parte fundamental da luta contra o epistemicidio. Nesta dissertagdo ja
citei pessoas que compdem esses dialogos, os que estdo de dentro do terreiro expandido os
saberes para fora, tal como Marta Ferreira ti Osum, e os que estdo “de fora”, os amigos do
asé, que sdo imbricados pessoalmente e intelectualmente como o professor Nielson Bezerra, e
eu também me situo nesse lugar.

Esse movimento, o terreiro para além dos muros do proprio terreiro, possivelmente
iniciou com Jodozinho da Goméia que influenciou um movimento de cultura de asé ao levar a
danca dos orisds para os palcos. Muitas casas dentro e fora da Baixada Fluminense tem se
manifestado nessa tradicdo de culturas de as¢ através de atividades/eventos que promovem e
valorizam o didlogo com a academia e a sociedade no geral, além da casa de pai Paulo, cito
também o I1€ Ax¢ Omiojuard fundado por Mae Beata de lemanja.

Ainda sobre a Festa de Yemonja de Paraty, na edicdo de 2019 além do cortejo a
Grande Mae Yemonjd, teve o espetdculo artistico Awo, do grupo As Iyagbads, circuito
gastronomico, oficina de culinaria de asé, sessdao de autografos com a autora do livro “A
religido vai a mesa” Patricia Rodrigues de Souza e mesa de didlogo com o tema “Conversa de
terreiro”. Na edicdo de 2018 além das oficinas Toques para Yemonja e de Jongo, teve
narracdo de historias poemas e cangdes, exibi¢do do filme Barra Vento e um debate sobre o
tema “Pensando a religiosidade Afro-brasileira” com participagdo de Marta Ferreira e
Luzineide Borges com mediacao de Nielson Bezerra. Na pagina do evento ¢ possivel acessar
um acervo de fotos e a divulgacdo das demais atividades que ocorreram nessas realizagdes da
Festa de Yemonja de Paraty.

Retomando o didlogo com a figura 5, para as oficinas oferecidas no evento foi usado
como referéncia o orisa Oko e os Ibeijs. No dia Marta ti Osum deu as boas-vindas, depois de

nos receber com um café da manha e realizar a saudagdo a Esu, e explicou a importancia da
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oficina para o meio ambiente e o porqué da referéncia ao orisa Oko e aos Ibejis. Oko € o
senhor da agricultura, representado por um cajado de madeira (0pa igi) estd relacionado as
colheitas, como oferenda gosta de inhame cozido com mel de abelhas, ndo a toa esta
relacionado as colheitas principalmente do inhame e tem como mensageiras as abelhas. Veste
branco como Osala e ¢ pouco conhecido no Brasil. Na ocasido Oko também foi acionado
como representante da sustentabilidade.

De acordo com a mitologia dos orisas (PRANDI, 2001) Okoé recebeu de Olorum a
responsabilidade de plantar especialmente o que iria alimentar os homens. Oko ficou
lisonjeado com tamanha responsabilidade, mas ndo sabia como fazer a plantagdo. Foi entdo
que encontrou um rapaz que estava cavando a terra com um graveto na inten¢do de preparar a
terra para o plantio. Oko passou a ajudar e passado um tempo o graveto quebrou, sendo assim
comecgaram a usar lascas de pedra, mas era muito esfor¢o e a ferramenta improvisada ndo
estava ajudando muito. Oko foi atras de algo que pudesse ajudar e quando voltou no dia
seguinte viu que o tal rapaz através do fogo conseguiu derreter a pedra que depois se
solidificava, sendo transformada em um instrumento de cavar. E assim o rapaz fez vérias
ferramentas e tudo mais que o homem sabe fazer utilizando o ferro. O rapaz em questio era
Ogun que ajudou a Oko a plantar e acabar com a fome ensinando a humanidade a plantar.

No evento dos 2/ dias Oko ndo estava sozinho, os Ibejis sdo acionados para
compartilhar o espirito brincante, pois a oficina foi bem ludica, como se estivéssemos
brincando, na verdade estdvamos, no terreiro também se aprende brincando. Os Ibejis também
estao relacionados a tudo que inicia, que brota (a vida que se inicia, a planta que germina) e,
portanto, junto com Oko sdo importantes para mostrar a for¢a da vida que brota da terra, a
vida que nos alimenta. Os Ibejis como ja mencionados no inicio deste capitulo sdo as
divindades gémeas que representam as criancas, tendo como algumas das principais
caracteristicas a alegria e a criatividade para artimanhas. A Iyakékéré apontou para a
importancia das criancas participarem de atividades que promovem a sustentabilidade e
cuidado com o meio-ambiente, pois ¢ importante que desde cedo aprendamos que a natureza
nao ¢ algo exterior a nés - natureza de um lado € homem do outro (KRENAK, 2019). Marta ti
Osum salientou para importancia do uso de objetos biodegradaveis nos trabalhos religiosos
em espacos publicos e fechou sua fala agradecendo a presenca de todos.

O Dofono Fabricio Souza ti Yansan ¢ professor de historia da rede estadual e foi
responsavel por conduzir a oficina de sustentabilidade. Do tempo que acompanho as
atividades do I1¢ Asé Omi Lare Iya Sagba, percebo que Fabricio esta especialmente envolvido

nas atividades relacionadas ao meio ambiente. Durante a oficina sentamos em roda sobre
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esteiras de palha e Fabricio ia falando sobre a relagdo dos orisds com o meio ambiente, da
importancia da natureza para o candomblé e nosso bem estar. Ao mesmo tempo que falava
Fabricio ia mostrando os diversos modo de reaproveitamento das garrafas pets pois estas
demoram muito para serem absorvidas pela natureza e causam danos severos. Reutilizamos as
garrafas como vasos de plantas, e Fabricio nos auxiliou no cultivo de alguns graos. Tudo o
que ele explicava também executava e nds iamos fazendo igual, ou seja, era um aprendizado
na pratica. Bem diferente de como se aprende nos espagos formais de educagdo. Assim
plantamos sementes de modo a armazenar agua para manter as plantas hidratadas, sem correr
o risco de servir como criadouro de mosquito. Semear ou plantar sementes sdo agdes
carregadas de importante valor simbolico, muito relacionado a esperanca ao cuidado
especialmente com o planeta e com as vidas que nele habitam. Plantar e trazer para esse
mundo mais vida um habitat mais saudavel e bonito.

A nossa disposi¢ao tinhamos diversos graos que fazem parte da culindria brasileira e
afrodiasporica, entre elas o feijio e o milho. Enquanto semedvamos as sementes Fabricio
explicou que o milho saiu das américas para Africa e 14 foi ressignificado, hoje é um dos
principais alimentos de orisa, principalmente Qsoss¢. O samba enredo de 2022 da Mocidade
Independente de Padre Miguel resume bem o mito do grande cacador “Oxo6ssi ¢ cacador de
uma flecha sd, herdeiro de Iemanj4, irmao de Exu, aquele que na cobra d4 um nd, aquele
apaixonado por Oxum”. De acordo com o mito Qsgsse, o grande cacador que também ¢
associado a fartura, ficou assim conhecido depois de matar com uma unica flecha o passaro
monstruoso enviado pelas maes feiticeiras 4 Mi Oxoronga para ameacar € assustar o povo, ja
que nunca eram convidadas pelo Rei de Ifé a participar das festas em comemoragdo pela
colheita dos inhames. Fabricio ressaltou que os africanos e os nativos indigenas apresentavam
uma relacdo com a natureza muito semelhante. Pontuou sobre a chegada do inhame no Brasil
vindo da Africa e o fato dos africanos terem uma aceitagdo ampla pela mandioca

Fabricio também falou sobre a produgdo de material de constru¢do, fazendo um
paralelo entre o material produzido na Africa e no Brasil, explicando que no continente
africano uma das formas de construir casas envolve a mistura de barro, areia e palha. Tudo ¢
realizado de modo artesanal gerando um produto maleavel para colocar em qualquer formato.
Quando produzido para servir como parede consegue preservar a temperatura, se estiver
muito calor a parede feita desse material consegue reter boa parte da temperatura na parte
externa, deixando assim a area interna mais fresca. J& no Brasil, ele sinalizou que ¢ utilizado
um material que nao tem tanto poder de reter a passagem da temperatura para a parte interna.

Lembro-me que nesse momento eu pensei na desculpa que deram ao trazer imigrantes
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europeus para o Brasil pois aqui ndo havia mao de obra qualificada para desenvolver o pais.
Como que um povo que descende de povos tdo desenvoltos ndo estaria apto, depois de tanto
trabalhar nessas terras, a desenvolver o Brasil?

Quando concluimos o plantio dos graos continuamos sentados em roda e nos foi
servido um lanche — suco, pipoca e pagoca — e iniciamos uma conversa sobre o0 modo como as
pessoas tendem a encarar a identificag@o racial no Brasil, uma vez que ainda ¢ comum negar
ou ndo evidenciar a origem negra, muitas vezes presentes no fenotipo. Falamos também
sobre os episodios cotidianos de racismo, principalmente do que ouvimos constantemente nas
redes de comunicacdo. Essa conversa ndo estava pautada no cronograma das oficinas, mas foi
um assunto levantado na roda. Em seguida deu-se inicio a oficina de chocalhos também
conduzida por Fabricio ti Yédnsan mas em parceria com a Joana Marinho ti Yansan, que vai
aparecer novamente na segunda atividade (IV Encontro das Culturas de Asé) que serd
apresentada mais adiante, momento que vou falar mais dessa filha de Yansan. A oficina de
chocalhos tinha como objetivo apresentar outra forma de reaproveitamento da garrafa pet que
foi transformada em instrumento musical. As garrafas formavam o corpo do chocalho que
abrigaria os graos de feijao e milho, responsaveis pela produgao do som. Mais uma vez os
saberes iam sendo vivenciados.

A vivéncia nessas oficinas resgatou ainda mais em mim aquela menina Jéssica que
brincava em cima da cisterna no quintal do vo Orlando. Sentar no chdo, descal¢a, tocar na
terra, tocar nos graos, nas pedras € na agua levaram-me novamente para a experiéncia de
quintal, onde eu fazia comidinha com barro e onde aprendi que ndo podia maltratar as plantas,
as arvores e nao podia se desfazer do lixo de qualquer jeito. V6 Orlando tinha uma
organiza¢do para o descarte do lixo que produziamos. O lixo organico, por exemplo, era
depositado em um balde no quintal, bem em frente a casa. Esse lixo hora era reaproveitado
como adubo para as plantas do quintal, principalmente as cascas das batatas, cenoura, banana,
ovo etc e hora era doado para vizinhos que tinham porcos e entdo pediam para usar como
lavagem.

Em outra parte do quintal, que era bem espacoso, ficavam dois baldes, um era usado
como deposito de latas de 6leo de cozinha, para quem ndo sabe em um tempo ndo muito
distante os Oleos de cozinha eram em latas. E o outro balde recebia material de plastico e
vidro, como por exemplo, garrafa de amaciante de roupa, garrafa de leite de coco etc. Se nao
me falha a memoria nesse espaco também era depositado as caixas de leite e outros materiais
de papel/papeldo. Todo esse material ndo ficava nem uma semana no quintal do vd Orlando,

sempre apareciam pessoas da vizinhanca que realizavam a coleta desse material para vender.
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Dentro da casa somente era jogado os lixos produzidos nas necessidades fisiologicas e outros
pequenos lixos tal como papel de bala, algum papelzinho amassado etc. Como a coleta de lixo
nessa regido da Baixada Fluminense sempre foi bem dificil, em alguns momentos até
inexistente, essa era uma maneira inteligente de cuidar do material que seria descartado como
lixo. VO Orlando era muito meticuloso com essa questdo entdo a separagdo desse material era
realizada por todos da casa, inclusive pela menina Jéssica.

Terminado o processo de elaboracdo dos chocalhos, Joana ti Yansan nos auxiliou a
utiliza-los na produgdo de sons que compdem o afoxé. Ela ia balangado o chocalho de um
certo modo e nds iamos tentando repetir até que todos alcangassem o mesmo tom. Cada modo
que posicionavamos o chocalho um som diferente era produzido de acordo com intensidade
que colocdvamos no movimento. Apos essa oficina paramos para o almogo preparado pela
Iyakékére Marta ti Osum, que nos serviu com um delicioso angu com galinha. O angu fez
referéncia ao milho, grdo que nos acompanhou nas oficinas e ¢ representante da fartura e
comida muito comum entre os orisds. O movimento, a partilha da comida foi um dos
elementos que logo chamou minha aten¢ao na realidade do terreiro. A partilha do alimento faz
parte do cotidiano do terreiro e em todas as visitas realizadas ao il¢, seja em dia de saida de
barco de iad, conversa com o Baba ou atividade/evento cultural a partilha do alimento estava
presente. Cafezinho quente, almoco ou jantar a depender da ocasido, quitutes eram oferecidos
nas diversas atividades promovidas pelo il¢.

O movimento da comida no terreiro traz a cozinha como um importante espaco desse
lugar, onde também se aprende. Como apresenta Ferreira e Mendes, a cozinha no terreiro
“pode ser considerada como um grande livro e os corpos/textos que circulam nela, suas
paginas, enlagadas pela palha da costa...” (2019, p. 158). E no espaco de feitura das comidas
que Baba Daniel costuma contar os itan e outras historias para os filhos e filhas de santo. E
nesse lugar do terreiro onde circulam muitas narrativas, receitas, acolhimentos € como
apontou Ferreira ¢ Mendes (2019) as pessoas do Ilé Asé Omi Laré Iya Sagba com quem
conversaram compartilham da ideia da cozinha como o lugar onde mais se aprende na casa,
por onde os saberes tende a circular cotidianamente.

A cozinha ¢ um lugar afetivo para mim, pois ¢ o lugar da casa onde minha mae sempre
passou a maior parte do tempo nos finais de semana, quando ndo estava trabalhando fora e
assim também eu passava um bom tempo nesse lugar ao lado dela. Tina, como gosta de ser
chamada a minha mae, ¢ mestre na arte de fazer feijdo, frango com quiabo, cozido e tantas
outras comidas que como ela mesma diz “uso s6 alho, cebola, sal € cominho” pois nao ¢

adepta do uso de temperos industrializados. Meu pai dizia que até o miojo da minha mae era
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bom. E foi na cozinha que Tina me criou, onde muitas vezes olhava meu caderno enquanto
“olhava” a panela, penteava o meu cabelo enquanto preparava nosso café da manha, era de
onde vinha/vem o cheiro bom de comida feita com afeto. Quem participa da minha intimidade
ja deve ter me ouvido falar que minha mae tem um jeito peculiar de pedir desculpas, ¢
fazendo o que a pessoa gosta de comer. Talvez ela negue isso, mas ¢ o que percebo nesses 32
anos de relacdo com essa mulher tio forte, geniosa, linda, cheirosa e acolhedora, uma Grande
Mae de todos.

Nao somente minha mae, mas outras mulheres dessa familia ocupam esse lugar de
carinho que a cozinha ¢ para mim. Tia Ritinha faz o melhor bolinho de chuva, era quem
preparava meus lanches na infancia, tia Alzira sempre foi reconhecida pelas rabanadas de
natal, tendo que fazer uma quantidade maior para mandar para os vizinhos. Tia Cleia era
aguardada para fazer o angu a baiana nos almoc¢os de domingo, o dela era o melhor, corta a
fissura como ninguém, também ¢ reconhecida pelo melhor cuscuz. E assim temos as senhoras
que ocupavam a cozinha do Vo6 Orlando, nas festas de aniversarios, feriados, almocos de
domingo e nos cotidianos.

Todos os filhos homens do v6 Orlando aprenderam a cozinhar, no entanto a cozinha
sempre foi das mulheres, horas por uma pressdo social que diz que esse lugar ¢ da mulher,
entdo também um territorio de tensdes, mas também muito carregado de significados afetivos.
A cozinha ¢ ainda hoje o lugar onde mais converso com minha mae, inclusive, foi na cozinha
da minha mae que contei que ela seria vo. Entdo a cozinha do terreiro assim como a cozinha
por onde cresci € esse lugar onde a vida acontece, onde se ensina e aprende, € ndo se aprende
apenas a preparar o alimento para saciar a fome, no terreiro se aprende as rezas, historia de
orisa, narrativas individuais/coletivas (FERREIRA E MENDES, 2019) e nas cozinhas que
habitam as minhas memorias, se construiu e compartilhou saberes, sabores e tensoes, ou seja,
sdo cozinhas que compartilham saberes de vida.

A cozinha da minha mae, o quintal do meu avd assim como os terreiros nao sao
espagos valorizados pelo sistema mundo moderno/colonial que ¢ baseado na logica capitalista
de produtividade para lucrar a partir da exploracao do outro. Esses espacos, interpretados pela
logica do explorar/produzir/lucrar como espagos subalternos/periféricos, foram agentes
formadores da Jéssica ainda menina e refletem a mulher preta, mae, esposa, filha, professora...
que sou hoje. Sao espagos por onde me reconheco, por onde aprendi e aprendo sobre o mundo
tanto quanto nos muitos textos que li no meu percurso académico. O terreiro me mostrou que
o saber da cozinha da minha mae e do quintal do meu avd podem dialogar com a academia,

porque sdo os saberes que carrego em mim, refletem diretamente na minha identidade.
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Nao dialogar com esses saberes ¢ fazer o jogo colonial, um sistema que
oprime/desfigura identidades, assaltando nossas subjetividades, nos fazendo acreditar que
falar de dentro de nds ndo ¢ ciéncia, ndo ¢ objetivo, ndo ¢ conhecimento/saber. Kilomba
(2019) aponta que quem valida o conhecimento cientifico sdo os académicos brancos/as, com
o discurso que partem de categorizagdes universais, porém ela sinaliza que tais categorizagdes
ndo refletem em uma verdade objetiva cientifica, assim como o mundo(branco) académico
tem persistido dizer que estd pautado, trata-se de relagdes desiguais de raga, poder e
conhecimento.

Quem vai tratar disso com outras palavras ¢ Lélia Gonzalez (2020) ao apresentar a
insatisfagdo do tratamento dado a mulher negra no meio académico. Gonzalez refletiu sobre
os problemas do racismo e sexismo para a populacdo negra, especialmente a mulher preta,
pontuando que o lugar reservado a no6s (mulheres e homens pretos) na sociedade brasileira era
na lata do lixo e com a boca calada. A historiadora desmistificou a figura da mulher negra, da
mulata, que no carnaval ¢ endeusada e por outro lado, no cotidiano, assume o papel da
empregada doméstica associada a figura da mucama. Um grande desafio para nds fugir dessa
no¢ao de mulher preta cravada pela casa-grande, e nessa empreitada de desmistificar o lugar
ocupado pelo corpo/texto de mulheres negras, além de Lelia Gonzalez e Grada Kilomba,
temos também Concei¢do Evaristo nos acolhendo com uma concepg¢ao de escrita, que como a

mesma diz, pertence a nés mulheres pretas.

Escrevivéncia, em sua concepgdo inicial, se realiza como um ato de escrita das
mulheres negras, como uma agdo que pretende borrar, desfazer uma imagem do
passado, em que o corpo-voz de mulheres negras escravizadas tinha sua poténcia de
emissdo também sob o controle dos escravocratas, homens, mulheres ¢ até criangas.
E se ontem nem a voz pertencia as mulheres escravizadas, hoje a letra, a escrita, nos
pertencem também. Pertencem, pois nos apropriamos desses signos graficos, do
valor da escrita, sem esquecer a pujanca da oralidade de nossas e de nossos
ancestrais. Poténcia de voz, de criacdo, de engenhosidade que a casa-grande soube
escravizar para o deleite de seus filhos. E se a voz de nossas ancestrais tinha rumos e
funcdes demarcadas pela casa-grande, a nossa escrita ndo. Por isso, afirmo: ‘a nossa
escrevivéncia nao ¢ para adormecer os da casa-grande, e sim acorda-los de seus
sonos injustos’. (EVARISTO, 2020, p.30)

Escreviver potencializa as narrativas de mulheres que por muito tempo somente
ocupavam apenas os espagos de subalternidade, e como ja apontava Lelia Gonzalez (2020),
nés quanto mulheres negras temos a necessidade de aprofundar nossas reflexdes,
confrontando a reprodugdo e repeticio de modelos subalternizados que nos enquadravam.
Mulheres como Carolina Maria de Jesus surgem como um grandioso exemplo de vida e obra,
vivendo em condi¢des de muita pobreza com seus filhos escreveu sobre o que a atravessava, o

que atravessava milhdes como ela, sua obra tem importancia literaria e politica. A vida
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dolorosamente marcada pela desigualdade, pela fome, ndo conseguiu tirar de Carolina de
Jesus sua vontade de escrever e usou de todos os meios possiveis para garantir acesso a
educagao formal para seus filhos. Usando a pergunta de Kilomba “Pode a subalterna falar?”
As Lelias, Conceigdes, Marias e Carolinas respondem que sim.

Dialogando com a ideia de lata do lixo, como aponta Lelia Gonzalez, esse ¢ um lugar
determinado pela logica da dominagdo para colocar tudo o que nao estd de acordo, ¢ o lugar
ocupado pela pessoa negra nao domesticada, por exemplo. A ldgica do sistema mundo
moderno/colonial domestica os modos de vida, acredito que seu poder de destruicao estd
(também) no modo que aborda as coisas mais comum, como por exemplo o que comemos. O
akasa, quando comi pela primeira vez pensei que fosse um manjar de textura um pouco
diferente e Marta ti Osum explica que akasa ¢ um “mingau feito com farinha de milho branco,
ou seja, ¢ko/canjica moida, que faz parte do dia a dia do terreiro. Aprende-se que um terreiro
nunca pode ficar sem akasa, e ele s6 pode ser feito se tiver folha de bananeira para ser
enrolado” (FERREIRA, 2015, p. 42). O akasa ¢ um alimento ritual oferecido a todos os
orisas. Pelo menos para mim o akasa era algo “inédito”, mas had um repertorio de comidas que
também sao lidas como de terreiro € sdo comuns fora do terreiro, como por exemplo xinxim
de galinha, comida servida a Osum. Fora do muro dos terreiros identificamos esse prato como
risoto de frango, uma das refei¢cdes mais oferecidas na escola que leciono e em outras escolas
por onde passei. Ou seja, ¢ uma comida que faz parte do repertério alimentar de muitas
pessoas para além do terreiro, € ndo se dao conta que no cotidiano alimentam-se de comidas
comuns aos Orisas.

Ressalvo que sdo pratos que apresentam diferencas na execugdo, mas vale refletir que
estamos acostumados a "vestir" modos de perceber ou atuar no mundo de outros arranjos
religiosos, mesmo quando ndo estamos diretamente relacionados a religido, mas quando se
trata de elementos relacionados as religiosidades de matrizes africanas a pessoas tendem a
nutrir preconceitos. Aprendemos que os candomblés, sdo experienciados dentro e fora dos
muros do terreiro, inclusive por ndo adeptos dessa religiosidade. E sobre o Akasa, o sabor e
textura ¢ muito parecido com o manjar que minha mae faz nas ceias de natal.

Retomando a descri¢cdo da atividade, ap6s o almogo participamos da oficina de canto
e danga de asé, e pudemos usar os chocalhos que produzimos. O responsdvel por ministrar a
atividade foi Ebomi Felipe, na ocasido ele iniciou falando um pouco da experiéncia de vida
dele no asé e depois explicou o que ¢ o afoxé. Trata-se de uma manifestagdo artistica de
musica e danga, que fala sobre a luta do povo de santo, dos orisas e seus itan e ¢ realizada

pelo ogan pela iyaba. Os grupos de afoxé podem corresponder a um asé (casa de candomblé)
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ou ndo, e o ritmo usado ¢ o ijexa, nome de uma cidade africana. O ijexa ¢ sempre movido
apenas pelo toque do tambor. Cada Afoxé tem um patrono, e Ebomi Felipe nos apresentou um
afoxé de Logun Edé. Enquanto cantamos, dangamos e tocamos nossos chocalhos junto com o
Ebomi Felipe as filhas da casa dancavam.

As oficinas constituem parte dos fios que compdem as culturas de asé do terreiro,
promovendo saberes que podem ser vivenciados além dos muros deste espaco. Os mesmos
elementos utilizados na oficina de plantio nos acompanharam no avancar das outras
atividades, mostrando assim que ndo ¢ necessario muito para (re)produzir conhecimento e
marcando o carater sustentdvel da dindmica. As oficinas estavam diretamente relacionadas ao
resgate da consciéncia ancestral através da preservacdo e valorizacdo do meio ambiente,
componente basilar da cartilha OKU ABO.

OKU ABO Espago Sagrado: Educa¢do ambiental para religioes afro-brasileira ¢ um
material de educacdo ambiental que nasceu da iniciativa do 1l1é Omiojuaro, de Mae Beata de
Yemonjd, em parceria com entidades religiosas ambientalistas, pesquisadores e oOrgaos
publicos. O contetido da cartilha foi elaborado a partir dos ensinamentos ancestrais e traz
informacdes importantes para nos conscientizar, como por exemplo, o desperdicio de d4gua no
Brasil e no mundo. Aderlbal Ashogun, responsavel pela coordenagdo, producdo e texto da
cartilha, ressalta que ndo se desperdica nada na tradi¢do afro-brasileira, ao se referir as
oferendas, ebds e comidas do asé.

A cartilha incentiva o reaproveitamento de objetos usados nas oferendas e no cotidiano
do terreiro. A oficina valorizou essa experiéncia de promover a sustentabilidade através do
reaproveitamento e valorizagdo daquilo que estd a mdo e facilmente viraria lixo sendo
depositado, muitas vezes, em locais inadequados. Essa experiéncia além de constituir os
processos educativos do terreiro estd direcionada em exercer a consciéncia ecoldgica tao

importante para o povo de as¢ e para a vida nesta terra.

Tudo o que o homem ja encontrou na Terra se chama Natureza. Tudo o que o
homem acrescentou a Natureza, com seu trabalho e pensamento, chama-se Cultura.
Sendo quase tudo que existe hoje na Terra acrescentado pelo homem, a Cultura é
muito maior que a Natureza, mas ndo ¢ mais forte. Conforme a Cultura se
desenvolveu, a Natureza ficou mais importante. A Natureza ¢ o Fundamento do
homem e é também o seu Destino. Dela viemos e para ela voltaremos. (Joel Rufino
dos Santos na cartilha Oku Abo, p. 9)

Tocar na terra, sentar em roda, pé no chdo, ouvidos e olhos atentos ao que ¢ falado e
mostrado sao alguns dos movimentos que circunscreveram o corpo durante as oficinas. Desde
a atividade de plantio e cultivo das plantas até a ultima de danga o corpo estd presente nao so

¢ importante para executar as tarefas, mas ¢ o elemento marcado pela experiéncia dessas
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vivéncias de terreiro, ¢ o corpo/texto, também atravessado pelas experiéncias para além do
terreiro (FERREIRA, 2015). O saber que tem o corpo como suporte ¢ desprezado e
subestimado pela tradicdo cientifica ocidental, que exerce uma dominagao alienante a partir
da negacao de possibilidades outras de conhecer.

Eduardo de Oliveira (2009) aponta que a alienac¢do do sujeito cultural ¢ um projeto de
dominagdo que justamente atua sobre a possibilidade de produzir significados sobre aquilo
que lhe € proprio. Nao s6 manipula a produgdo dos significados como assalta representacoes,
ocasionando distor¢des dos simbolos africanos e diasporicos. A atividade dos 2/ dias mais do
que falar sobre a natureza, nos apontou caminhos de como se (re)integrar a ela, porque cada
saber experienciado nas oficinas reforcou que ndo somos uma coisa € a natureza outra
(KRENAK, 2019). Nos entender como parte de corpo, dessa biodiversidade, ¢ o caminho para
decidirmos se queremos continuar compactuando com uma légica de morte ou uma loégica de
vida, mas considerando a vida de todos, do humano e ndo humano. Ailton Krenak ja langou o
risco que corremos por nos considerarmos o sal da terra (KRENAK, 2020), os mais
importantes, pois nado podemos perder de vista que hd muita vida além da gente ser humano, e
nesse momento que a pandemia da Covid 19 tem comecado a nos dar um respiro, precisamos
mudar, pois “ndo fazemos falta na biodiversidade” (Krenak, 2020, p 14).

Essa experiéncia no Ilé Ase Omi Laré Iya Sagba apresenta como os terreiros tem
promovido um debate mais amplo com quem se propde a dialogar e aprender, através de
atividades como dos 2/ dias e outras que tecem os processos educativos desse espago, €
constituem as culturas de asé. Atividades que apresentam a tradi¢dao ancestral como basilador
do conhecimento. Essa manifestacio ¢ a do IV Encontro das Culturas de Asé, que
apresentarei a seguir, e tantas outras organizadas por outros terreiros, estdo nos servindo como
paraquedas coloridos. E foi brincando de plantar com Oko, que os Ibejis nos ensinam como
negociar com Iku, e instaurado o caos pandémico os gémeos encantados ensinaram o drible,

j& que ndo podiamos estar no terreiro entdo brinquemos no terreiro virtual.

3.2 O Sire dos saberes no IV Encontro das Culturas de Asé

Como apresentado no artigo de Silva e Conceicdo (2020) a internet foi o meio
utilizado por diversas casas de as¢ para manter a dindmica do terreiro, inclusive para
realizagdo de algumas cerimonias. Isso tanto mexe com o ambiente virtual que devido a
realidade pandémica foi ainda mais acionado inclusive por pessoas que antes do isolamento

ndo tinham nenhuma proximidade com as tecnologias de rede, quanto com a organizagdo das
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atividades visto que agora o que era sempre feito de modo presencial passou a se dar em um
novo ambiente, mexendo entdo com a dinamica das atividades.

A mudanca de ambiente deu uma nova configuragao para a organizacao do Encontro
das culturas de Asé que no ano de 2020 realizou a quarta edi¢gdo. Nas trés edi¢des anteriores o
Encontro foi realizado no saldo do I1¢ Asé Omi Laré Iya Sagba, em até dois dias de evento.
Com a realidade do isolamento o Encontro passou por adaptagdes e ao invés de ser realizado
em até dois dias consecutivos, a quarta edi¢ao teve a duragao de dois meses e meio, iniciando
em 15 de julho de 2020 e finalizando em 30 de setembro de 2020, como apresentado na figura

a seguir:

Figura 6 - Chamada para o IV Encontro das Culturas de As¢

10/07
A

IV
ENCONTRO I LIVES

2020 Siré dos Saberes
DRS CULTURRS ;
P

ANCESTRAL ?RATA DA CASA
DOS IREJ IS Produgdo do povo de asé

Fonte: Acervo do I1é As¢ Omi Laré iya Sagba

Como apresenta o convite o tema dessa edicao foi A Poética Ancestral dos Ibejis e as
atividades foram organizadas através de duas séries que foram transmitidas pelo Instagram
uma vez por semana cada uma, Sir¢ dos Saberes e a Prata da casa. Toda divulgacdo do evento
também foi realizada pelas redes sociais, onde também estd o acervo de foto dos Encontros
anteriores e de outras atividades promovidas pelo I1¢ Ase Omi Laré Iya Sagba. Sendo assim
as redes socias foram uma importante fonte de pesquisa para este estudo. Optei por apesentar
com maiores de detalhes a série do Siré¢ dos Saberes justamente por apresentar os didlogos
mais extensos, ter a participagcdo de pessoas que transitam entre a casa de asé e o mundo
académico e nesses dialogos sao abordados conceitos e ideias que circulam ndo somente no

espago do terreiro e para além também.
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Para apresentar como foi organizado o IV Encontro considerei importante trazer uma
das séries da Prata da casa, onde foram exibidos pequenos videos ou posts dos filhos e as
filhas de as¢ da casa apresentando seus empreendimentos e talentos. Destaquei entdo a
Egbomi ti Osogian e personal chef gourmet Sara Reis, cozinheira profissional formada pela
escola de gastronomia do Instituto Gourmet, e no III Encontro comandou a oficina de
gastrondmica Banquete do Rei com o Fomo Dave ti Yémoja, onde realizaram o arroz de
rabada para Sangd. Escolhi falar sobre a Prata da casa Egbomi Sara Reis porque ela também
aciona a cozinha como um lugar importante de expressao, através do preparo do alimento ela
intervém e ¢ atravessada por aqueles/as que a cerca, como apresenta na postagem da série

feita no facebook.

Na minha vivéncia com meu povo da matriz africana € meus familiares, a cozinha é
o lugar onde eu consigo melhor me expressar. Costumo dizer que a comida fala. E ¢
alimentando os meus, que melhor expresso meus sentimentos e carinho. E assim, fui
mexendo as panelas em casa para meus filhos, na minha matriz para meu Bab4a e
irmaos, e nos asés de amigos, sempre tentando oferecer o melhor em nossos festejos.
Apobs muitos incentivos positivos de casa e de meu Baba, em 2018, resolvi fazer
desse habito amado minha profissdo, indo com muita luta estudar. Hoje oferego
servigos de Personal Chef Gourmet, especializada na Culinaria de Asé. Sendo assim
oferego servigos gastrondmicos em geral nas casas de asé. Hoje ganho pra fazer o
que amo!!!

Orisa ¢ bom o tempo todo!!! (Egbomi ti Osogian Sara Reis, postagem 16/08/2020%2)

Ao acionar a cozinha como um lugar de expressdao Sara ti Osogian também indica que
¢ um lugar por onde consegue aprender e ensinar, tanto que levou essa relagdo com a comida
e o espago da cozinha para o profissional, realizando entdo a culinaria de asé dentro da casa
de seu Baba, Daniel ti Yemoja, e profissionalmente também para outros terreiros e
interessados. Aqui temos o espaco da cozinha mais uma vez representado a partir de uma
logica do sentido, da vida, sendo acionada como um espago constituido de amor e afeto
através do preparo da comida e manifestacdes que ocorrem cotidianamente na cozinha dos
terreiros, das Saras e Tinas.

Sao nas cozinhas espalhadas pelo Brasil e principalmente nas periferias que muitas
mulheres vao garantir o sustento da familia, com relacdes conflituosas pois esse lugar também
pode representar um lugar de subalternidade devido as construg¢des historicas do trabalho
doméstico acometido pela logica da casa-grande. Mas aqui quero através da experiéncia de
Sara, minha mae e tantas outras mulheres pretas resgatar o espaco da cozinha como também

representacao do afeto, constituidor de um jeito complexo de estar no mundo e dialogar com

22 htps://www.facebook.com/encontrodasculturasdease
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ele. Por fim a série Prata da Casa ia ao ar todas as sextas-feiras durante os dois meses e meio
de Encontro, apresentando fotos dos trabalhos dos filhos e filhas da casa, e também alguns
videos curtos. Mostrando entdo uma rede empreendida pelo asé, e fazendo alusdo a feira
gastrondmica, de moda e outros utensilios que ocorreu nas edigdes dos Encontros anteriores
no formato presencial.

Sobre a poética ancestral dos Ibejis, tema escolhido para essa edi¢do justamente por
estarmos vivendo um momento que Iku, a morte, estava espreita, esse elemento foi central nas
lives da série Siré dos saberes. Essa atividade reuniu dez convidados/as, um/a a cada semana,
que foram recebidos/as para dialogar com a Iyakékéré Marta ti Osum. Antes de adentrar nos
didlogos e conhecer os/as convidado/as do sir¢ dos saberes, ¢ importante entendermos essa
manifestagdo como um sir¢ do saber/da cultura/da arte/da vida.

Para iniciar essa brincadeira (siré) convoco alguns conceitos e ideias elaborados,
debatidos e ampliados por intelectuais que contribuiram como abre-caminho® nesta pesquisa,
inclusive alguns ja citados anteriormente. Diferentes dos orisds os/as abre caminho, nao
carregam a forga dos elementos da natureza, mas foram importantes para refletir sobre a
educagao que tem sido promovida a partir das narrativas do terreiro, uma educagao alicergada
na valorizagdo da vida, do sensivel e do diverso. Parte do que me trouxe até aqui, além da
busca por um meio de (re)conexdo com a ancestralidade, foi para desvelar as varias nuances
do assalto conceitual sofrido pelos orisds em decorréncia da travessia for¢ada imposta pela
tragedia colonial. A reflexdo sobre as nuances do assalto colonial me levou a pensar também
nas estratégias realizadas para garantir a vida, a memoria e pertencimento daqueles/as que
atravessam o transatlantico ja sentenciados a morte.

Essas divindades, os oOrisd, por serem elementares na cosmovisdo africana que chegou
até o Brasil, tiveram seus significados originais roubados pela logica colonial, ocasionando a
demonizagdo das pessoas negras e tudo a elas relacionado. Um grande golpe que ainda hoje
repercute em violéncias fisicas, morais e psicologicas para com aqueles que professam ou
simpatizam com o culto a orisd. Depredacdo de casas de asé, assassinatos, pessoas
apedrejadas e xingamentos sdo algumas das pontas desse iceberg formado pela grande geleira
do racismo religioso que persiste nos dias atuais.

No entanto os orisds e suas historias foram elementos de resisténcia sendo

resguardados e ressignificados pelas pessoas que realizaram a travessia e seus descendentes.

23 Planta com propriedades medicinais facilmente encontrada em solo brasileiro. Na umbanda a ideia é que a
planta atua na protecao e abertura de caminhos ampliando a sorte e a prosperidade.
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O terreiro foi o espago constituido por essas forgas e saberes que garantiu a sobre(vivéncia)
das memodrias, praticas e valores dos povos africanos e diasporicos em meio ao caos imposto
pela tragedia colonial. Como sinaliza Marta Ferreira (2015 e 2021), o itan ¢ um dos
elementos de grande responsabilidade para manutencdo do asé pois € responsavel pela
transmissdo e manutencdo das tradigdes inclusive estabelecendo como se dé a realizacdo dos

rituais.

O itan ¢ um termo em yoruba que significa mito, historia de orisd. Histérias que tém
por tradi¢do, dentro dos terreiros de candomblé, de serem repassadas de geragcdo em
geracdo aos iniciados no culto, através da oralidade. O itan estabelece as
caracteristicas pessoais dos orisa e os caminhos percorridos por ele através de
enredos que envolvem o sagrado e o humano que acabam por determinar ritos,
personalidades e identificagdes dentro do terreiro de candomblé [...] E através dos
itan que se estabelece como os rituais sdo realizados. Rituais que envolvem tradigdes
e segredos. Os itan justificam e validam a organizagdo dos materiais ritualisticos
utilizados em cada situagdo especifica. Explicam a execucdo dos rituais, fazendo
relacdo direta com o arquétipo do orisd. (FERREIRA, 2021, p. 26)

Sendo assim o itan se estabelece como elemento de reestruturagcdo e sustentacao, o
pilar da memoria coletiva africana e diasporica, que foi atravessada pelo sistema mundo
moderno/colonial, no entanto atuou/atua reorientando saberes, tradicdes e culturas de asé.
Falar sobre as histérias de orisd ¢ falar de uma educagdo diferente da qual se convencionou
como ideal, a pautada nos canones universais de mundo. A educagao que tem por base os itan
expressa outra(s) forma(s) de estar e interpretar o mundo e que dialoga com formas outras
também de ser e ler o mundo.

Nosso preto velho, Muniz Sodré, apresenta o conceito de desterritorializagdo e os
danos extremamente violentos e imensuraveis desse processo que ¢ o desenraizamento do
sujeito do seu espago, sequestrado e transplantado para outro espago de outra ordem (SODRE,
2002). Esse processo também ¢ interpretado como morte da origem, pois a pessoa negra
escravizada era para o senhor uma coisa/objeto e, portanto, sem Arkhé, ou seja, sem origem,
sem destino coletivo, sem vinculos, sem agéncia/poténcia. Sodré explica que a logica
escravocrata sentenciou a morte do pertencimento a terra-mae, desprovendo o ser escravizado
da relagdo com o espago-lugar originario, € “o que em termos culturais africanos implica uma
diminuicdo da forca vital ou poténcia de ser. O senhor constitui-se nessa falta de ser-forca do
escravo, provocada por sua desterritorializagdo. (SODRE, 2002, p. 124).

O preto velho Sodré aponta que o processo de desterritorializagdo africana foi tao
dolorido que a dor da saudade da terra-mae era tanta que muitos/as comeram terra até morrer.

A desterritorializagao acontece de modo semelhante com os indigenas, como por exemplo o
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caso dos Curunis dos Ava-Canoeiro 2*e dos Araweté®®, estes em muitas ocasides optam pelo
infanticidio por ndo suportarem a ideia de uma etnia sem territorio (SODRE, 2002). A
desterritorializagdo ¢ um dos componentes do sistema moderno/colonial Modernidade,
apontado por Wanderson Flor e Denise Botelho (2019) como aquele que impdes constante
estado de crise para os povos de herancga africana e indigena.

Essa condi¢do de crise provocada pela ldgica colonial é apontada pela obra de Frantz
Fanon, que logo na introducao de Pele nega, mascaras Brancas, insere parte do discurso de
Aime Césarie sobre colonialismo onde aponta atributos que constituem o estado de caos a
qual os colonizados foram submetidos: “o0 medo, o complexo de inferioridade, o tremor, a
prostragdo, o desprezo, o servilismo.”. Fanon diz que um povo colonizado ¢ 0 mesmo que um
povo que teve sua originalidade sepultada, pois o colonizado ¢ um nao ser, dele ¢ extirpado
qualquer valor e originalidade, precisando encontrar um lugar no mundo, um lugar branco
(FANON, 2008).

O processo de colonialidade do ser se d4 essencialmente na constru¢ao do colonizador
como referencial de humanidade para o colonizado. A negacdo ou esquecimento dos
processos historicos e culturais ndo europeus ¢ um dos aspectos mais prejudiciais na vida do
colonizado, porque alimenta o processo de naturalizacdo da imagem do invasor e tudo a que
ele se refere. Como aponta Oliveira e Candau (2010) a cultura, conhecimento e religido do
colonizador passa a ser percebido como dos colonizados. A ocidentalizagdo invade o
imaginario do “incivilizado”, subalternizando ¢ menosprezando como “estranho” tudo aquilo
que foge do mundo conceitual de quem detém o poder, € como aponta Ailton Krenak (2019)
esse modelo de civilizagdo/humanidade tem insistido na ideia que ha apenas um modo correto
de existir.

Na contramao dessa ideia de humanidade que pinta um mundo monocromatico, a
cosmologia africana dispde de uma visao ampla de humanidade, como apresenta Wanderson
flor (2016), essa perspectiva inclui os elementos da natureza, pois existe uma forga vital — o
asé — que conecta dinamicamente os elementos da natureza humana e ndo humana. Krenak
(2019) coloca que a consagrada humanidade justamente constroi essa binaridade entre nos e a

natureza para justificar o poder do humano sobre o ndo humano (colonialidade do poder), e o

24 Povo de lingua tupi-guarani, conhecidos como o povo que mais resistiu a colonizagdo no Brasil

Fonte: Ava-Canoeiro - Povos Indigenas no Brasil (socioambiental.org)

%5 Povo de lingua tupi-guarani, que hoje habitam uma aldeia 2 margem do igarapé Ipixuna, dentro do territorio do
Parque Indigena do Xingu.

Fonte: Araweté - Povos Indigenas no Brasil (socioambiental.org)
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consumo da natureza tem levado a essa dita humanidade a consumir subjetividades, as
constelagdes que nos formam e nos distinguem.

O projeto moderno/colonial tem como objetivo a preeminéncia de um mundo
monocromatico, € para isso age na insisténcia de descolorir e uniformizar as formas de ser e
estar no mundo, causando feridas, traumas e morte. Como aponta Grada Kilomba (2019) esse
trauma se estabelece pela alienagdo da pessoa negra que sempre € colocado/a como Outro/a e
nunca como Eu. O terreiro, as narrativas e as culturas de as€ sdo agentes que confrontam o
trauma colonial, e pensar como esses elementos se manifestam para além das cerimodnias
espirituais ¢ fundamental para compreender que o saber pensado e praticado por essa
realidade se d4 em relagdo com a vida, saberes instaurados pelo encantamento. E sobre isso
que o IV Encontro das Culturas de Asé trata ao acionar a Poética Ancestral dos Ibejis, como
inspiracao, elemento de sustentacdo, valorizagdo e defesa da vida. Em resumo tanto a
atividade da campanha dos 2/ dias quanto os Encontros das Culturas de Asé sdo interpretados
como o tambor encantado dos Ibejis, sdo as estratégias que confrontam a morte dos saberes
ndo universais, o conhecimento de terreiro, a ciéncia da vida.

E assim os Ibejis ensinam que brincar ¢ importante, pois foi brincando, dangando e
tocando que os Ibejis negociaram e driblaram a morte. O Sire dos Saberes foi mais um dos
meios que nos deu mais elementos para refletir sobre a educac¢do do terreiro e como o saber
circula nesse ambiente. Essa atividade compartilhou saberes que foram promovidos entre os
dialogos do terreiro com a academia e a sociedade, ou seja, uma iniciativa que mostra que o
saber do terreiro € o saber académico ndo precisam se construir antagonicamente. Interpreto
assim o Sire dos saberes como uma ferramenta de confronto ao epistemicidio, negocia e dribla
Ikua. Os didlogos de modo geral manifestaram uma imensiddo de elementos que refletem na
vida de criangas, jovens e adultos de terreiro, além de mostrar as relagdes estabelecidas com
as ciéncias, cultura, artes, politica e educacao.

Com as lives do Sir¢ dos Saberes pensei em construir um texto mais generalista
passando por todos os didlogos. No decorrer do processo de escrita percebi que tinhas
algumas ideias centrais que atravessaram algumas lives, mas nao todas. Entdo ao invés de
passar por todas as contribuicdes optei por trés assuntos que também dialogam com o que tem
sido apresentado nesta dissertacdo. A tematica de cada live estava entrosada com o tema geral
do IV Encontro das Culturas de As¢ — A poética ancestral dos Ibejis - e com as experiéncias
de vida e pesquisa dos/as convidados/as. Antes de falar dos trés topicos, apresento a seguir o
quadro com o nome de todos/as os/as participantes convidados/as para a série Sir¢ dos

Saberes, ¢ os titulo dos didlogos.
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Quadro 2: Convidado/as e temas dos didlogos

Iyaloriséd Rosiane Rodrigues Infancias no terreiro e as Estratégias

Contra os Racismos Religiosos

Tarciso Manfrenatti ti Os60si Rede de Saberes de Terreiros na Sala de
Aula
wanderson flor do nascimento A Poética Brincante dos Ibejis e Seus

Desdobramentos no terreiro

Henrique Carioca ti Osala Programa de Danga Integrativa

Jacqueline Oliveira Leitura nos Terreiros

Patricia Bastos Formacdo de Professores, Linguagem e
Memoria

Mestre Chacon Viana Criangas ¢ Jovens na Convivéncia dos
Terreiros

Joana Marinho ti [ansan Didlogos performaticos: O Desaguar de
Tyalewa

Angela Damasceno Poéticas Negras no Asé

Nielson Bezerra A Infancia Africana nos Tempos da

Escravidao: Narrativas da Didspora na

Baixada Fluminense

Kolaba ti Sango Luzi Borges Educagao e Infancia: Criangas de Ax¢é e

suas Aprendevivéncias

Luiz Rufino Tambor de Ibeji: A Poética do Encanto

Fonte: Encontro das culturas de As¢ 2020

A seguir estd organizado em subsecdes alguns conceitos e ideias que foram
mencionados ou podem ser relacionados aos didlogos destacados apresentados no Sir¢ dos

saberes.
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3.2.1 O rapto ideologico de Esu

Esu, Bara, Elegua, Legba, Exu Alé, Exu Elebara sdo algumas das nomeacdes do
primeiro orisa a ser criado por Olorum?®. No decorrer desta dissertagdo mencionei como fui
apresentada a Esu quando crianga, e inicialmente essa experiéncia foi marcada por muito
preconceitos e estigmas. Anos depois tive a oportunidade de ser apresentada a Esu a partir da
otica do candomblé, desconstruindo a visao preconceituosa que associava Esu ao diabo, como
aprendi na infancia. O “novo” Esu que conheci me levou a seguinte questdo: Por que associar
a figura de Esu ao Diabo, se fazem parte de concepgdes de mundo e cultos distintos?

A partir de algumas leituras entendemos que essa aproximacado entre Esu e o diabo ¢
uma interpretacao equivocada que fazia parte do processo de aniquilamento da cultura negro
africana no Brasil. George Mauricio (2009) nos explica que no Brasil os primeiros
missiondrios cristdos foram responsaveis por transformar a figura de Esu de modo negativo,

sincretizando essa divindade com o Diabo mesmo estes sendo figuras distintas.

O Diabo ¢ aquele ser que esta ligado somente ao mal, em antagonismo com Deus
cristdo, que € aquele que so pratica o bem. Ja Exu néo é oposto a Olorum, nem o
agride com suas agdes! Ele ¢ parte do inicio da existéncia, € uma de suas fungdes ¢
intercomunicar Olorum com os homens € com os orixas, € também as divindades
entre si. (MAURICIO, 2009, p. 221)

Reginaldo Prandi (2001) explica que essa identificacido de Esu com o diabo ¢
referente aos primeiros contatos dos missionarios cristdos com os iorubds ainda em terras
africanas. Tal identificagdo foi e ainda ¢ muito cara para as culturas que reverenciam Esu,
uma abordagem que interpretamos como rapto ideoldgico, categoria utilizada por Fernandes
(2011) para demonstrar como o conceito de subtirbio sofreu alteragdes atendendo a demandas
politicas e ideologicas. O mesmo movimento ocorreu com a imagem de Esu que teve seus
significados mais essenciais alterados drasticamente, para atender a um projeto de morte que
ndo comportava outras formas de vi(ver) no mundo. Como sinaliza Antonio Simas e Luiz
Rufino “a negacdo de Exu enquanto possibilidade explicativa de mundo por parte da agenda
colonial ¢ fundamental para a manutencdo genocida, epistemicida e semiocida praticada
durante séculos.” (SIMAS e RUFINO, 2019 p. 34).

O tratamento inadequado direcionado a Esu foi apontado nas lives de Jacqueline

Oliveira e Mestre Macon Viana, que ressaltaram os equivocos e violagdes direcionados a

26 Olodumare/Olodumarg, ¢ a divindade suprema do povo iorubd, sendo conhecido como aquele que criou o
universo (MAURICIO, 2009)
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divindade. Jacqueline falou sobre a importancia do povo de asé ir para o combate de ideias,
compreendendo que precisamos ler em todos os sentidos os nossos mais velhos, € 0 nosso
corpo, pois nossos corpos sao texto. Uma participante da live perguntou a Jacqueline se ela
soube da historia da professora que havia sofrido represalias, ao abordar Esu na escola que
lecionava. Jacqueline explica que isso ¢ reflexo de uma educagdo formada por preconceitos, e
salientou que ¢ necessario mais cuidado com as contradi¢des dando como exemplo quando se canta para o
povo de rua, pois ndo faz sentido falar de diabo quando se est4 reverenciando os Esus?’.

Mestre Chacon pontuou que o diabo ndo ¢ cultuado em nosso hemisfério, no entanto
mesmo Esu ndo sendo o diabo, ele foi diabolizado, ou seja, violado para dar corpo a um
projeto de mundo que ndo comporta a pluralidade. Como sinaliza Fanon (2005) a religido
cristd introduziu os valores e costumes do colono/colonizador, envenenando os valores e
costumes dos colonizados. Nessa empreitada colonial, Esu e os demais orisas foram alvo de
um envenenamento que ainda nos dias atuais age intoxicando formas de ver o mundo. Aline
Matos da Rocha (2016) faz um paralelo entre Esu e a filosofia africana, sinalizando que sdo
marcados pela repulsa, aversao e desprezo ocasionado pelo racismo epistémico e religioso,
que hierarquiza as diferentes formas de conhecimento ao invés de integra-los.

A diabolizagdo de Esu atende ao projeto que aloca o mundo em compartimentos.
Fanon (2005) explica que o mundo colonial ¢ um mundo cortado, partido em dois onde de um
lado fica os colonos e do outro os colonizados. Esse projeto de mundo interpreta tudo de
maneira dicotdmica, ou ¢ do bem ou ¢ do mal e assim Esu foi compartimentado, passou a ser
sinonimo de diabo, representante das for¢as malignas segundo o cristianismo que corroborou
com a empreitada colonial. Jacqueline Oliveira e Mestre Macon Viana sdo iniciados no culto
a orisd e trabalham com educacdo, sdo pessoas que conhecem de perto os equivocos
direcionados a essa entidade tao valiosa para tradi¢ao africana no Brasil. Reiterando mais uma
vez o que disse o Mestre Macon, Esu foi endemoniado para embasar e abrir caminho a um
projeto de mundo que ndo comporta a pluralidade. Entao Esu foi tomado de assalto, pois esse
orisd ¢ um grande representante da pluralidade, caracteristica tdo temida e violentada pela
colonialidade.

Quando os primeiros missionarios cristdos comegaram a sua catequizagdo no Brasil,
sentiram o grande poder que Exu exercia entre os adeptos do candomblé.
Comegaram a execra-lo e a transforma-lo em um ser maligno e perigoso, e
sincretizaram-no com a figura do Diabo do catolicismo. (MAURICIO, 2009, p. 221)

27 Termo no plural para mostrar a diversas nuances de Esu.
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Ele retine muitos em um, ¢ o senhor dos caminhos, ¢ 0 motor e o proprio movimento
(FLOR DO NASCIMENTO, 2016). Como diz Prandi “...sem sua participagdo ndo existe
movimento, mudanca ou reprodu¢do, nem trocas mercantis, nem fecundacdo bioldgica.
(PRANDI, 2001, p. 21), a ele foi dado por Olorum a capacidade de ajudar a todos e o poder
de tudo resolver (MAURICIO, 2009). E Esu que age sobre as ferramentas coloniais que

<

aprisiona corpos e mentes, ¢ ele que instaura as possibilidades de “vir a ser” dos seres

(SIMAS e RUFINO, 2019) para além dos papeis de colonizador e colonizado.

3.2.2 Negaceadores do dengo

Simas e Rufino (2020) apontam Educacdao, Cura, Cotidianos e¢ Crianga como
elementos para lidarmos com o trauma colonial, visto que sdo agentes de fortalecimento na
travessia pela vida. Vamos destacar neste topico o ultimo elemento, pois como apresenta os
autores a crianga reune os outros trés elementos, carregando “a forca e a motricidade de um
tempo e de seres que precisam se inventar para um encontro com o bem viver.” (SIMAS E
RUFINO, 2020, p. 15). No carnaval de 2014 a Unido da Ilha apresentou na avenida o enredo
E brinquedo, é brincadeira, a Ilha vai levantar poeira, que lhe rendeu a quarta colocagio
levando a escola para o desfile das campeas. O carnavalesco responsavel pelo enredo, Alex de
Souza, em entrevista ao portal EBC?® explicou que ao estudar sobre os brinquedos e
brincadeiras percebeu a necessidade de pensar a infancia que ¢ o estagio importante para
constituicdo do ser humano. Na pesquisa sobre infancia o carnavalesco ressalta o modo como
essa fase era interpretada no passado, e até determinada época nao havia aten¢do para esse
tempo importante da vida.

A ideia central do enredo era contar a historia dos brinquedos, mas Alex Souza
preocupou-se com a desigualdade social que atravessa a vida das criangas fazendo-as
experimentarem distintas realidades, onde algumas vivem marcadas pela falta de elementos
basicos para uma vida/infancia com dignidade. “brinquedo pode ser de madeira, de pléstico,
de pelucia, mas crianga nao ¢ brinquedo nao” diz o carnavalesco na entrevista, € as criangas
de asé sabem o que ¢ enfrentar questdes que ndo sao de brincadeira.

Luzi Borges e Marta Ferreira (2020) salientam para as duras criticas direcionadas aos

responsaveis que iniciam as criangas no culto a Orisa, elucidando o quanto a logica colonial

28 Entrevista disponivel no link https://radios.ebc.com.br/especial-de-carnaval-2014/edicao/2014-02/confira-o-
especial-de-carnaval-com-uniao-da-ilha
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continua alimentando estigmas acerca de modos de vidas e logicas diferentes das ocidentais.
Os adultos precisam lidar com as situagdes problema e as criancas sdo diretamente afetadas,
como situou a Iyalorisa, jornalista, antropdloga e escritora Rosiane Rodrigues, na live de
abertura do Siré dos saberes. Iya Rosiane compartilhou a historia sobre a perda da guarda do
filho cacula, situacdo que a motivou a dar continuidade a formagao académica. Na época o
menino tinha dois anos de idade e a juiza entendeu que pelo fato da mae ser candomblecista
ndo teria condi¢des de cuidar da crianca. Outras mulheres de asé passaram pela mesma
questdo, apontou fya Rosiane, assim como familias de outras religiosidades ndo cristas.

Ainda sobre a live de abertura, a Tyakékéré Marta ti Osum pediu para Iya Rosiane falar
sobre as infancias e das estratégias que envolvem as criangas de asé para lidar com as
discriminagdes. Iya Rosiane apontou que é comum ouvir as pessoas de candomblé dizer “meu
filho nao vai fazer santo.”, ou seja, demonstram nao querer iniciar o/a filho/a no candomblé
geralmente com o argumento de “vou deixar crescer para escolher”. Iya Rosiane percebe que
por tras do argumento que visa respeitar a escolha futura da crianga esta o racismo estrutural e
argumenta “Como pode algo que ¢ bom para o pai € mae, ser ruim para o filho?”.

Iy4 Rosiane defende a ideia que é muito mais facil realizar a iniciagdo ainda quando
crianga e coloca que criar homens no terreiro os possibilita construir uma identidade social
menos intoxicada pelo machismo, pois convivem com mulheres ocupando e desenvolvendo
fungdes importantes no asé. Outro ponto que a Iya ressalta é que ser cuidado/criado pela
coletividade, assim como acontece no terreiro, ¢ muito importante para a crianga pois amplia

os horizontes e afasta o egoismo.

Se uma crianga cresce achando que sua mae e seu pai sdo sua unica comunidade,
quando tem um problema e os pais ndo conseguem resolvé-lo, ela ndo tem ninguém
a quem recorrer (SOME, 2007, p. 41). O povo de terreiro ¢ um povo que escolheu
pertencer a uma comunidade religiosa da qual se identifica pela sua capacidade de
acolhida, partilha de afetos e cuidados, alguns por questdes espirituais, outros pelo
desejo de pertencer a uma familia mais extensa, pautada na responsabilidade de
todos por todos. (BORGES e FERREIRA, 2020, p. 203)

O filosofo wanderson flor, convidado da terceira live, apontou que os Ibejis tanto estao
relacionados as criancas quanto a morte, pois enfrentam Ikd, e ressalta que em tempos de
necropolitica Ibeji ¢ fundamental. Ainda falando sobre o itan dos Ibejis e Ika, Flor diz que o
mito se refere a morte precipitada, fora do tempo e amplia a visdo sobre morte colocando-a
ndo como contraponto da vida, pois a oposi¢ao ¢ o exterminio da coletividade e mediante a
isso Flor langou a seguinte questao “se matar a coletividade a crianga brinca com quem?”.

Flor ressalta que os Ibejis foram os ultimos a serem convidados para tentar negociar

com k1, possivelmente por serem criangas eles foram postergados, e assim o filosofo aponta
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que as criangas tem suas vozes preteridas/negadas em muitos espacos pois na logica
adultocéntrica de mundo na qual estamos acostumados a pensar, a crian¢a nada pode ensinar.
No entanto Flor destacou que os Ibejis mostram que crianga € poténcia, elas nos possibilitam
o reposicionamento quando as escutamos, elas tém as proprias estratégias, espertezas, para
lidar com os problemas. Sendo assim o filosofo aponta que “a infancia ndo ¢ um vaso onde
n6s (adultos?®®) colocamos as coisas”.

A lyakekere Marta trouxe para o didlogo com Flor algumas estratégias de protecao das
criancas do Il¢ Asé Omi Laré Iyd Sagba para lidar com situagdes de preconceito e
discriminagado, a exemplo, da Dafona Tata que reza para Osum quando na escola a incentivam
rezar a ave maria. Flor situa que tais estratégias mostram a proximidade das criangas com
os/as mais velhos/as que, por exemplo, apostaram no sincretismo também como forma de
protecao. O filosofo complementa dizendo que as criangas, assim como Dafona Tata, ndo sé

estdo sendo exemplo como sdo continuidade.

O vinculo entre a memoria e as criangas se da exatamente porque para as sociedades
tradicionais africanas, a ideia que se tem das criangas estd muito distante de algo
como um ser em poténcia, um ser a quem falta algo, um ser a quem falta vivéncia. E
exatamente porque as criangas sdo uma vivéncia dindmica de um passado ja vivido
pela comunidade e que segue sendo experimentado, que elas sdo memoria
encarnada...” (FLOR, 2018, p.591)

As criangas sdo inventivas, as grandes responsaveis por instaurar a ldgica brincante e
fazem uso desse elemento para enfrentar problemas, tais como o racismo. Luiz Rufino, na live
de encerramento do Siré dos saberes, menciona que a brincadeira tem a funcdo de
disponibilidade para o novo, pois os Ibejis espantam Iku através da invocacdo da alegria,
através da brincadeira, danca e o toque do tambor, ou seja, através do encantamento. O
encantamento, complementa Rufino, estd relacionado a uma politica que tem a ancestralidade
como forca motriz, uma politica que compreende a vida para além de uma condi¢ao bioldgica

especifica, vivo ¢ uma condicdo de coesdo e vivacidade da comunidade.

Criangas, erés, curumins moleques, brincantes, rueiros, vadios, pitaras, super-herois,
viram bicho, negaceiam o dengo, e destronam qualquer pretensdo de grandeza na
gargalhada. Existéncias de sincope, imprevisibilidade, possibilidade, poténcia
criativa que concretiza no tempo do agora as realizagdes inimaginaveis, pois sio
dotados de olhar de encante. Vibragdes que carregam um mundo de fartura, ritmos,
cores e possibilidades de comunicagao. (SIMAS e RUFINO, 2020, p. 14 e 15)

Outro ponto ressaltado por Rufino na live ¢ a questdo da adultizacdo do mundo, um
mundo que cada vez brinca menos e cada vez mais se constitui a partir da logica

adultocéntrica, um mundo que esqueceu de ser crianga. E sobre esta questdo a lyakekere

29 Grifo meu



97

Marta ti Osum corrobora dizendo que no terreiro ¢ diferente, tem crianga que ¢ chamado/a de
senhor(a) pois tem cargo por ser mais velho(a) de santo, ndo se organiza a partir da logica
cronologica, mas sim a partir da logica da senioridade. Marta ti Osum conclui que o respeito
as criangas e a todos/as que estao circulando no terreiro ¢ uma forma de encantamento.
Percebemos que ser crianga ndo ¢ sindnimo de ser passivo, Catarina Tomads no artigo
As culturas da infdncia na educagdo de infancia (2014) explica que ha uma ideia de crianga
que as compreende como seres em continuo desenvolvimento, capazes de apresentar opinido
propria sobre si € sobre o mundo. Essa ideia corrobora com o que wanderson flor disse na
live, que as criancas ndo sdo vasos onde depositamos o que queremos, portanto se faz
necessario desconstruir a ideia homogénea de infincia e crianga, uma vez que “A infancia ¢
ainda perspectivada dentro de parametros de um estatuto minoritario, como um periodo etario
onde os individuos requerem protecao porque sabem menos, tém menos maturidade, menos
for¢a e menos experiéncia, em comparagdo com os adultos.” (TOMAS, 2014, p. 136). Como
ressaltou wanderson flor na live, a crianga tem um corpo flexivel, e isso ndo est4 relacionado
a ser um corpo fraco, mas sim a uma poténcia, ¢ um corpo que produz conhecimento, das
mais variadas formas, inclusive brincando e através dos dribles. Flor fala que o racismo faz
com que a gente esqueca o que aprendemos no terreiro, e além disso complemento, que o

racismo mata a crianga, os Ibejis, o amadé que carregamos dentro de nos.

3.2.3 Morte

A morte tem um sentido mais amplo como nos apontou Luiz Rufino na live de
encerramento do Sir¢ dos Saberes. Primeiro ele salienta que Iku ¢ a divindade responséavel
pela reconstituicao dos ciclos existenciais, cumpre a fungao que ninguém quer, pois Iku age

na renovacdo da vida no ai&*°

. Diante disso Rufino apresentou que o problema ndo ¢ a morte
em si, mas sim como temos garantido a vida, pois historicamente muitas pessoas tem
acessado uma vida sem vivacidade, cercadas por uma série de interrup¢des e assassinatos.
Trata-se de violagdes da vida e dos modos de viver que acabam ocasionando mortes cada vez
mais precoces. Essas mortes antecipadas, assim como as vidas vazias de sentido podem ser
nomeadas de mortandade e mortificagao (SIMAS e RUFINO, 2019).

Além dos impedimentos causados por mortes violentas que desde a constitui¢ao do

Sistema Mundo Moderno/Colonial acomete a populagdo negra e indigena, ha também a morte

39 Na concepgdo ioruba significa mundo fisico ou plano terrestre
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em vida. O Estado-colonial mata em diferentes instancias (fisicas e nao fisicas), ¢ um dos
componentes mais violentos que causam a morte em vida ¢ o esquecimento. Ndo a toa a
memoria e a ancestralidade s3o componentes tdo importantes para reconstituigdo existencial
dos povos colonizados (SIMAS e RUFINO, 2019), e a morte por esquecimento submete
determinados sujeitos a zona do ndo ser (FANON, 2008). Quando Fanon diz que a
desalienagdo do negro estd intrinsicamente relacionada a conscientizagdo, ele também esta
apontando para a importancia da reconstituicdo da memoria que foi violada pelo trauma
colonial, pois “O esquecimento perpetrado por essa agéncia de escassez e desencanto produz
uma espécie de blindagem, cristalizagdo do tempo/espaco e das possibilidades de emergéncia
de outros caminhos.” (SIMAS e RUFINO, 2019, p. 21).

Mobilizando o conceito de carrego colonial cunhado por Luiz Rufino (2019) que parte
dos conceitos de colonialismo epistemologico e complexo do colonizado de Fanon, entendo
que as amarras/violéncias modernas/coloniais tem como alvo a matéria (corpo) e o imaterial
também (subjetividades). Nessa empreitada do projeto colonial a linguagem, como aponta
Fanon (2008), também torna-se alvo pois tanto serve para instauragao do racismo, mas pode

apresentar-se como elemento de enfrentamento do mesmo.

Um homem que possui a linguagem possui, em contrapartida, o mundo que essa
linguagem expressa e que lhe ¢ implicito. Ja se vé aonde queremos chegar: existe na
posse da linguagem uma extraordinaria poténcia [...]

Todo povo colonizado — isto ¢, todo povo no seio do qual nasceu um complexo de
inferioridade devido ao sepultamento de sua originalidade cultural — toma posi¢do
diante da linguagem da nagdo civilizadora, isto é, da cultura metropolitana. Quanto
mais assimilar os valores culturais da metropole, mais o colonizado escapara da sua
selva. Quanto mais ele rejeitar sua negriddo, seu mato, mais branco serd. (FANON,
2008 p. 34).

Joana Marinho ti [dnsan, atriz e musicista, apresentou o espetaculo O desaguar de
Iydlewa, um video performance que no contexto da pandemia da covid 19 foi produzido na
casa de Joana com o auxilio de seu companheiro. O espetaculo faz parte do projeto Didlogos
performaticos que estabelece relagao entre arte e filosofia tendo como protagonistas mulheres
de asé. Sendo assim a apresentacdo foi construida a partir do didlogo entre a performance
artistica e o debate teorico estabelecido por Joana Marinho ti [dnsan e Marta Ferreira ti Osun.

“O que de mim ¢ valido para esse mundo?” ¢ um questionamento apontado por Joana
Marinho que a inspirou a escrever o texto para a performance. Como a artista mesmo
menciona, nés tendemos a nos validar em relacdo ao outro, no entanto ha experiéncias tao
duras e violentas nesse mundo que acabam por negar ou matar a pluralidade das existéncias.
Relaciono esse lugar da negacdo de pluralidades a mortificagdo do ser, a morte em vida.

Como ressalta Joana Marinho ti Iansan, a nega¢ao das existéncias tem um potencial de dolo



99

tdo intenso a ponto deixar as pessoas perdidas, sem ter onde se segurar. Para alguns grupos de
pessoas foi creditado que nada delas era valido para esse mundo, fomentando assim a
mortandade. E nos sabemos quem historicamente vem sendo negado/a, silenciado/a e
assassinado/a.

Na live que Marta ti Osun recebeu o professor Nielson Bezerra para falar sobre
infancia africana no contexto da escraviddo, o historiador ressaltou que o primeiro contato que
teve com as fontes que apesentam as criangas escravizadas foi no contexto de morte. Nos
livros de assentos da Baixada Fluminense o professor observou que apareceram muitas
criangas nos livros de batismo, mas principalmente o aparecimento se deu nos livros de
obitos. Havia muita crianga escravizada morrendo, elas apareciam no livro de batismo e nao
muito tempo depois estavam registradas nos assentamentos de obito. O professor ainda
ressalta que o senhor/proprietario via na perspectiva de vida dessas criangas um negocio, pois
a logica colonial ndo as via como pessoas, mas sim como componentes de exploragao para o
lucro. Eram seres que tinham suas potencialidades e pluralidades negadas quanto humanos.

Desde que foi instaurado o estado colonial, os responsaveis por essa empreitada
condenaram a morte uma imensidao de pessoas. Luiz Rufino, Joana Marinho e Nielson
Bezerra trouxeram alguns elementos importantes para pensarmos como a morte se instaurou e
ainda tem se instaurado como ferramenta da colonialidade. Como disse wanderson flor na
live, os Ibejis assim como os demais orisas, nos apresentam ferramentas que sdo fundamentais
pois a luta para garantir a vida tem sido muito intensa. O itan dos Ibejis nos leva a pensar
nesse jeito brincante dos Ibejis para lidar com situacdes dificeis, como ressalta flor, os gémeos
usam de estratégias brincantes para trazer leveza em situagdes trdgicas e mortais como por
exemplo o racismo. A morte € inevitavel, mas a morte precoce é negociavel, ou seja, evitavel,

aprendamos entdo com os Ibejis a driblar Iku.
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CONSIDERACOES FINAIS

“O contrario da vida ndo é a morte, mas o desencanto.”

(Simas e Rufino)

Pensando em como apresentar as consideracdes finais dessa dissertacdo percebi o
quanto o processo de pesquisa e escrita estavam relacionados a gestacdo da minha filha e
principalmente ao trabalho de parto. Tornar-se mae ¢ uma experiéncia que tenho dificuldade
de qualificar por ser tdo imenso que ndo cabe em mim e nem em palavras. Quando me
perguntam sobre a experiéncia do parto e tudo que veio depois, s6 consigo dizer que estd
sendo a experiéncia mais profunda, desafiadora e prazerosa que essa vida tem me permitido
viver. E relacionando a gestagao da minha filha ao processo de pesquisa, digo que gestar esse
trabalho foi também uma experiéncia de profundidade, mexeu com sensacdes e questdes que
eu ndo imaginava que seriam importantes para esse processo de pesquisar academicamente.
Fez com que eu tocasse em memorias que estavam adormecidas € ndo pareciam ser
importantes. Tanto que em boa parte do processo de pesquisa a maioria dessas memorias €
sensacdes nao haviam aparecido.

Em relacdo ao desafio, ou melhor aos desafios, incialmente foi conseguir conciliar
minhas expectativas com o campo, € assim o proprio terreiro me ajudou a entender que aquele
espago também estava ali para mim, era s6 eu saber ouvir. Depois o segundo e grandioso
desafio da gestagao desse processo foi a pandemia. Produzir pesquisa dentro de uma realidade
tao impactada pelo medo, morte, imprevisibilidade pareceu impossivel, até eu entender que as
minhas reflexdes de pesquisa estavam justamente acionando os impactos desses elementos.
Os efeitos amargos e tristes da covid 19 foram amplificados pela politica de morte do governo
brasileiro, ¢ além da necropolitica reelaborada durante o caos pandémico, a morte que
rondava também ¢ aquela que nos acomete desde a travessia, que mata e violenta o corpo, 0s
ritos, os saberes, ou seja sentencia a morte as culturas ndo universais.

Essa mesma légica que institui o estado de perecimento foi responsavel pelos meus
medos de infancia, que por muito tempo fizeram eu temer, discriminar € ndo reconhecer o que
de mim era constituido pela ancestralidade pois a for¢ca ancestral que me constitui estava
sendo assaltada toda as vezes que Esu era demonizado. Nessa mesma escola de mortandade
estao os pilares que aqui apresentei como colonialidade do ser, saber e poder, elementos que
emergem como carrego colonial (RUFINO, 2019), atuando na despoténcia e desencantamento

do ser. A empreitada colonial tem raga e racismo como componentes chaves para manuten¢ao
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do sistema de dominagdo, componentes que andam de maos dadas com a
modernidade/colonialidade, “duas faces da mesma moeda” (OLIVEIRA E CANDAU, 2010,
p- 17).

Entao o outro desafio nesse processo de pesquisa foi pensar como o terreiro, entendido
como espago onde emergiu a reexisténcia do pensamento africano no Brasil, conseguiu
instaurar novas percepc¢oes de entender, ser e estar no mundo a partir da experiéncia tragica da
escravidao, se (re)orientando através das tradigdes que sdao anteriores a tragédia colonial.
Como diz Muniz Sodré (2002) o escravizado mesmo em condigdes terriveis, causado pela
desrresterritorializacdo, cria consciéncia de si e estratégias via meio cultural para (re)existir.
Foi nas brechas dessa guerra colonial que os africanos e seus descendentes (re)significaram,
dangaram, evocaram suas tradigdes, cultura e saberes. Esse pensamento ganha novas formas
que vao implicar o vi(ver) no mundo e para pensar esse processo ¢ importante compreender a
experiéncia africana e diaspdrica na sua pluralidade. Nao cabe homogeneizar as concepgdes
de um continente tdo vasto e complexo, pois, 0 pensamento iorubano por exemplo ¢ forjado
em uma multiplicidade de fatos que coexistem, assim como valores e processos paradoxais
(MACHADO, 2013, p.89).

O terreiro entdo reflete uma circulagdo de saberes e praticas que se diferenciam do
conhecimento categorizado e validado como universal, porque o saber do terreiro tem o corpo
como elemento que fundamenta o saber, diferente do pensamento ocidental que tem o corpo
como algo que deve ser controlado, e foca somente na cabegca que ¢ um simbolo do
pensamento racional. E depois de algumas visitas ao I1é Ase Omi Laré Iya Sagbé e algumas
conversas com Marta Ferreira ti Osum consegui delimitar o foco desta pesquisa nas atividades
educativas/artisticas/culturais que constituem as culturas de asé, componente que integra
educacao de terreiro.

As culturas de asé sdo importantes para compreender as diferentes manifestagdes do
saber dentro do terreiro. Assim, vimos que as atividades que interpretei aqui como os fios de
algoddo da Grande Mae Yemoja, como os fios que constituem uma tradi¢do dos terreiros
estabelecidos em territorios de periferias, que ha tempos tem promovidos agdes que visam
difundir as culturas de asé. Essa tradicdo tem garantido a circulacdo dos saberes de as¢, ao
mesmo tempo que promovem o didlogo com outras esferas, em destaque neste trabalho o
didlogo estreitado entre terreiro e a academia. Para além de pensar na importincia dessa
tradicdo para o repasse das culturas de asé, essas manifestagdes colaboram para o que grande
filosofo Ailton Krenak tem reforcado ao dizer que precisamos costurar paraquedas coloridos

que nos acolha na queda que a colonialidade tem nos submetido a tanto tempo. Esses
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paraquedas sdo as garantias que sempre teremos as chances de contar mais uma historia. O
colorido dos paraquedas caracteriza a versatilidade, criatividade, o vir a ser e a diversidade de
formas e saberes de ser e estar nesse mundo.

E foi debaixo do paraquedas coloridos fiado, tecido e costurado por Yemoja Sagbé que
pude revisitar minhas memorias de infincias, ndo aquelas memorias assombradas pelo
carrego colonial, mas sim as memorias onde aprendi com o v6 Orlando a separar o lixo, a
respeitar as plantas e os animais, a gostar de café¢ no bule coado no filtro de pano e se
acompanhado de aipim com manteiga fica ainda melhor. E tantas outras coisas que aprendi
com meu vO 0 maior ensinamento que ele me deixou ¢ que a familia, a coletividade, a
comunidade ¢ também um paraquedas colorido que nos auxilia na queda.

Por ultimo destaco o grande desafio que foi escrever essa dissertagdo, movimento que
associo ao meu trabalho de parto. Minha filha nasceu em outubro de 2021, depois de 22 horas
do inicio das primeiras contragdes, de parto natural. No processo de escrita dessa dissertagao,
ainda que escrever seja um processo que se faz sozinho assim como parir, tive algumas
companhias que me ajudaram. No trabalho de parto estavam presentes meu marido Daniel, a
doula Cintia, e a equipe de enfermagem que me acompanhou até¢ o momento do parto. Por
inimeras vezes eu desacreditei na minha for¢a de parir, € no processo de escrita em varios
momentos eu achei que ndo iria concluir o texto. Foram muitos atravessamentos nesse
percurso, comegando por ter que eu mesma aprender a validar o que penso, escrevo e
aprendo. Depois foram os atravessamentos da vida, a morte do meu pai, de um tio e uma tia, a
quase morte da minha mae ¢ do meu irmao, ¢ por fim a vida, a chegada da minha filha. A
minha escrita se embaralhou com esses acontecimentos e nao por acaso Ibejis vieram para que
eu me colocasse diante de tudo isso, aceitasse 0s processos que temos que passar, mas que nao
perdesse o encanto.

A doula tem o papel de orientar a gestante, oferecer algumas ferramentas que
potencialize o trabalho de parto propiciando para a gestante e o bebé mais seguranca e
acolhimento. No meu trabalho de parto além do meu marido que brigou para garantir que eu e
minha filha fossemos assistidas adequadamente na maternidade, pude contar com o apoio da
doula Cintia, que me acompanhou pessoalmente nas ultimas dez horas finais do processo de
parto até o nascimento da minha garotinha, sendo fundamental para que eu acreditasse no meu
corpo. Em nenhum momento Cintia disse que ndo iria doer, mas sempre acolheu as dores,
segurou na mao, deu banho, fez massagens (milagrosas massagens), fotografou e foi apoio
para o Daniel. Esse papel de doulagem na escrita foi executado pelo professor Nielson, que

foi fundamental para que eu ndo tivesse medo de me colocar no texto, acionar as minhas
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memorias e compartilhar aqui, e principalmente para que eu acreditasse que eu iria concluir
essa etapa. E assim finalizo esse processo de escrita com o tom de agradecimento pois depois
de parir um/uma filho/a gente somente agradece. Eu pari esse texto, € agora ndo sei
exatamente quais os caminhos ele ird percorrer, mas eu espero que ele seja um pontinho
colorido, um fiozinho que ajude a tecer e dar vida aos paraquedas coloridos que estdo sendo
costurados nos terreiros, quilombos, comunidades indigenas, nas matas, nas ruas, nas
encruzilhadas e em todo lugar que o povo de chdo, de periferia, tem circulado os saberes,

lugares onde as pessoas tem contado suas historias.
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