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RESUMO

SALES, Luiz Fernando Reis. Infancia com fome a Exu: um conceito filoséfico em questéo.
2021. 120f. Dissertacdo (Mestrado em Educacao) — Faculdade de Educacéo, Universidade do
Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2021.

Com as perguntas que temperam essa dissertacdo, resumo: Cambio, Exu? Pode Exu
estar no caminho da infancia? Ou melhor, a infancia esta para Exu assim como Exu esta para
infancia? Onde mora sua ancestralidade? Por que todas essas lembrangas? Como encantar uma
pesquisa? O qudo relevante pode ser pensar/sentir o conceito de infancia com o encantamento
da experiéncia brincante de Exu? O que sabemos da infancia? Exu, um orixa marginalizado
pela cultura cristd, pode ser amigo ou até mesmo a propria infancia? Proponho: juntos podemos
esborrar o j& borrado limite de Exu como uma experiéncia de infancia? Pode uma boca infantil
comer 0 mundo? Em que sentido(s)? Com o que 0s comegos brincam? Por esse caminho, como
os candomblés educam com seus saberes? Que encantos afro-brasileiros os terreiros nos
pulsam? O que é um terreiro? Quem é Exu? Quado tangivel pode ser as margens da corporeidade
literaria do poder de Exu? O que ¢ infancia? Como ha infancia nos terreiros de candomblés?
Que infancia é essa? O que estou dizendo e quero pensar infancia? Qual € a acdo ou a vivéncia
da infancia no mundo dos terreiros? Seré a infancia um receptéaculo passivo? Mas seré sé isso?
O que pode estar nas entrelinhas? A infancia como quartinha ndo aciona sua vitalidade ativa?
O que seria esse algo a mais? Mais acdo? Mais vida correndo e brincando no terreiro de
conhecimentos sagrados? A quartinha antes de completar seu um quarto nao sera vitalizada?
(Re)Inventiva de axé? Infancia esta para quartinha como a vida esté para infancia? Como? A
partir disso, como a quartinha faz acdo assim como a infancia faz candomblé? Quais tensdes
temporais estdo na quartinha? O que pode a infancia com fome a Exu? Ou por que a quartinha-
infancia tem fome a Exu? Quem habitava quem? O que isso pode nos apontar como uma
interpretacdo filosofica para a infancia? Exu e infancia com fome, pois as merendas foram
desviadas. Como comer sem o recreio? E possivel acreditar que pessoas negras néo elaborem
0 mundo?

Palavras-chave: Exu. Infancia. Filosofia. Candomblé. Filosofia da Infancia.



ABSTRACT

SALES, Luiz Fernando Reis. What can childhood hunger like equal Eshu's hunger: a
philosophical concept in question. 2021. 120f. Dissertacdo (Mestrado em Educacéo) —
Faculdade de Educagéo, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2021.

With the questions that flavor this dissertation, | summarize: Hi, Eshu? Could Eshu be
on the path of childhood? Or rather, is Childhood to Eshu as Eshu is to Childhood? Where does
your ancestry live? Why all these memories? How to enchant a research? How relevant can be
thinking/feeling the concept of Childhood with the enchantment of Eshu’s playing experience?
What do we know about Childhood? Eshu, an orisha marginalized by Christian culture, can he
be a friend or even he be like childhood? | propose: together can we blur the already blurred
boundary of Eshu as a Childhood experience? Can a child's mouth eat the world? In what
sense(s)? What do beginnings play with? In this way, how do Candomblés educate with their
knowledge? What Afro-Brazilian charms do terreiros pulsate in us? What is a terreiro? Who
is Eshu? How tangible can be the margins of the literary corporeality of Eshu's power? What is
Childhood? How is childhood in Candomblé /terreiros? What childhood is this? What do |
mean by childhood? What is the action or experience of childhood in the world of terreiros? Is
childhood a passive receptacle? But is it just that? What can be between the lines? Doesn't
childhood as a quartinha your active vitality? What would that something else be? More action?
More life running and playing in the terreiro of sacred knowledge? Will the quartinha before
completing your one-quarter not be vitalized? (Re)Inventive of axé? Childhood is to quartinha
what is life like to childhood? How? From that point on, how does the quartinha do action like
childhood does candomblé? What temporal tensions are there in the quartinha? What can
childhood hunger like equal Eshu's hunger? Or why the quartinha-childhood is hungry like
Eshu? Who inhabited who? What might this point to us as a philosophical interpretation of
childhood? Exu and Childhood hungry, because the snacks were diverted. How to eat without
the break time in the school? Is it possible to believe that black people don't elaborete the world?

Keywords: Eshu. Childhood. Candomblé. Childhood Philosophy.
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INTRODUCAO

Cambio, Exu?
Estamira

Peco licenga a Exu para comecar os trabalhos e, junto com ela, escutar o conselho de
um preto velho, estudioso da tradicdo oral, que ressalta a importancia de se comecar
reverenciando as maes. Hampaté Ba (2003, p. 51), em Amkoullel, o menino fula, relembra-nos
que ha um ditado malinés que diz: “[...] tudo o que somos ¢ tudo que temos, devemos somente
uma vez a nosso pai, mas duas vezes a nossa mae”. Por isso, para Ba (2003), comecar com
nossas maes € tdo importante quanto, para n6s que vivenciamos os saberes dos terreiros, saudar
Exu na primariedade. Dessa forma, junto das e como as fortes vozes dos compositores da
Mocidade Independente de Padre Miguel que entoaram seu salve ao orixa nagd para cantar e
encantar a vida de uma mée deusa da Vila Vintém, a esplendorosa Elza Soares, eu canto pela
liberdade de pensar e de ser sendo o que estou e estamos vivendo:

Laroyé é mojuba... liberdade!
Abre os caminhos para Elza passar... Salve a Mocidade!

E emblematico, para mim, comegcar esta escrita com um enredo falando de Elza Soares,
cantora forte que, por muitos anos, vem semeando as subjetividades brasileiras com a for¢a da
luta negra. Lembro que, em 2018, ano pertinho do nosso presente, Elza lancava um CD de
mausicas inéditas e pulsantes chamado Deus é mulher. Ele reune importantes mensagens de uma
ancid que sempre recomeca sua carreira na meninice de sua voz. Uma das mdsicas que eu fico
a pensar a cada dia de escrita € a can¢do “Exu nas escolas”. La pela segunda ou pela milionésima
Vez que eu a escutei, me dei conta de que eu tinha que escrever algo sobre aquela mensagem
que tanto mexia comigo. Num futuro proximo, cerca de quatro meses apés o lancamento, eu
estava agoniado pensando em imaginar um texto para um evento de filosofia e educacdo —
pasmem em saber que o evento era o Coldquio organizado pelo NEFI/UERJ, o Ndcleo de
Estudos de Filosofias e Infancias da Universidade do Estado do Rio de Janeiro, grupo de estudo
do qual faco parte atualmente.

Pensar um texto, uma fala ou uma expressdo de conhecimento com o corpo €
(co)relacionar o siléncio interior com a polissemia de perspectivas do mundo exterior. Esse

siléncio &, contudo, como gosto de pensar, minha agitacéo interior, semelhante a uma feira de
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escolhas. Numa feira, ha vozes e opcdes, momento em que escuto o que em mim foi e esta
sendo semeado. E com essa feira que escolho o que posso ou ndo externar, porque é quando
tenho as opcOes de diferentes frutas para compor a salada textual de ideias.

Foi na conversa entre o siléncio falante — que paradoxo! — e 0 que eu queria externar em
escrita que, ao ouvir Elza encantando meus pensamentos com muitas vozes frutiferas, pude
perceber uma possivel ligagdo com o meu futuro projeto de estudo: pode Exu estar no caminho
da infancia? Ou melhor, a infancia esta para Exu assim como Exu est4 para infancia?

Pensei, repensei e escrevi... Agora, repenso, (re)escrevo e (re)encanto-me com a
tematica e a encruzilhada que chamo de vida e, nés do candomblé, de morada de Exu. Os
acontecimentos relatados parecem que foram encontros do acaso, mas talvez nao!

Elza, Coléquio, texto... Tudo isso era o que hoje entendo como florescimento de
conhecimento. Uma vez, ouvindo a filésofa Katiuscia Ribeiro numa de suas palestras, intitulada
(RE)ancestralizar as vozes através das filosofias africanas?, fiquei pensando na pergunta-
semente que ela langou para os seus/suas ouvintes: “Onde mora sua ancestralidade?”. Bom...
Muitas movimentagdes podem ser vibradas por esse semear. Diversos povos e suas diferentes
culturas tém seus modos de se relacionarem com essa questdo. Para alguém que tém batuques
musicados pelos rum, rumpi e 16 como enredo de vida, ancestralidade é uma energia que pulsa,
fez historias passadas que estdo no presente e, certamente, pega pelas nossas maos para apostar
nos futuros. Lendo um livro sobre a forga visceral que a rua produz, um presente dado por uma
doce filha de Oxum (um beijo, Edna), pude perceber, com o Corpo encantado das ruas, de Luiz
Antbnio Simas (2019), que, assim como ele descobriu que sua trajetéria despertou seu desejo
pela rua encantada, hoje posso afirmar que Exu esta na minha escrita antes mesmo de eu pensar
em filosofar na academia.

A nossa historia afirma isso em cada gargalhada zombeteiros dos Exus, no desengasgo
de S&o Bras e nos trés pulinhos de Sdo Longuinho. Somos filhos das sonoridades
insinuantes e dos corpos em transe; crias dos gritos, cantos e acalantos que saem dos
terreiros entocados, das brechas do fim do mundo, das tocas de bicho-homem, das
saias das pombagiras, da lua de Luanda, e da terra que nos pariu e nos ensinou que a
vida, feito o samba do Herminio e do Paulinho para a Mangueira, ndo é s6 isso que se

vé. Tem que ser um pouco mais que 0 mundo e do tamanho da rua (Simas, 2019, p.
120).

Logo, vou ao encontro do comeco da encruzilhada de minha rua. Nasci em familia de

! Apresentacdo feita para o TEDxUnisinos. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=7rsIUDAMJI4.
Acesso em: XXX.

2 S30 0s nomes dos trés atabaques tocados nos rituais dos candomblés. Trata-se de instrumentos muito importantes,
pois sdo eles que vibram os ritmos que chamam o0s orixas para dancarem.
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terreiro: com minha mée, ekedi® feita aos 7 anos (Arroboboié!?), e meu avo, Yalorixa® feita a
muitos carnavais passados (Loci Loci, Logun!®). Aquelas e aqueles que sdo familiarizados com
as nomeac0es dos candomblés podem estar achando que houve algum erro de digitacdo quando
associei meu avd com Yalorixa, mas, rapidamente, vou evidenciar a associacdo — tenho orgulho
de assumir essa parte da minha historia e € por isso que esta presente nesta escrita. Meu avo €
uma mulher trans que, nos anos 70, j& tinha comecado sua transicao e foi iniciada no candomblé
nos anos 60. Ganhou seu cargo de Yalorixa na década de 80, quando ja era conhecida como
Simone de Logun Edé. De volta as outras partes da minha rua, também fui batizado por dois
erés’, Pavio Dourado, que também atende como Pavdozinho, e Estrela do Mar, arteiramente
Estrelinha. Caruru® era, ou melhor, é minha perdigdo! Ah, minhas criancices na época de S&o
Cosme e Damido! Dancei muita macumba® no ventre e fora de minha mae. Dancei para Ogum?,
Oxum?!e o xiré*? inteiro. Dos angus dos vovds e das vovos, ainda sinto o cheiro. .. E a festa da
Dona Cigana das Almas? E claro que até hoje ndo deixo de ir e salvar essa pombagira que muito
girou e trouxe vida aos meus caminhos.

Por que todas essas lembrangas? E para dizer que Exu, infancia e todos os encantos dos
conhecimentos afro-brasileiros-amerindios que agora estdo latejando nas minhas pesquisas
sempre estiveram presentes. Talvez ndo com a abordagem conceitual do rigor académico de

uma dissertacdo, mas, muito provavelmente, como o axé que alimenta e constréi vida em mim,

8 “Cargo honorifico circunscrito 2 mulheres que servem os orix4 sem, entretanto, serem por ele revisitados em seu
corpo fisico. E o equivalente feminino de ogd” (Vogel, 2012, p. 195, grifo meu).

4 E uma saudacdo feita para o orixa Oxumaré. Segundo Voguel (2012, p. 201), “[...] Costuma ser identificado com
0 arco-iris e com a serpente. Representa a continuidade, o movimento e a eternidade. No Brasil é considerado
irmédo de Oballwaiyé e filho de Nanéa , possivelmente em virtude de sua origem daomena. Dele se diz que é o rei
de Jeje. Seu simbolo sdo duas cobras que leva nas mdos quando danga, sendo uma masculina e outra feminina,
alusdo ao seu carater duplo de macho e fémea. Dia consagrado: terca-feira. Colares de contas verdes e amarelas
listradas. Saudagdo — ‘Ardro bo yi’. Sincretizado com Sio Bartolomeu™.

5> “Sacerdote chefe de uma casa de santo. Grau hierarquico mais elevado do corpo sacerdotal, a quem cabe a
distribui¢do de todas as fungdes especializadas do culto [...]” (Vogel, 2012, p. 193).

6 Saudacio entoada ao orixa Logun Edé: “[...] divindade yoruba considerada no Brasil filho de Ibualama ou Inle
(Osoosi) e Osun Yéyéponda. Homem durante seis meses, jovem e cagador. Nos outros seis, mulher, bela ninfa que
sO come peixes. Suas insignias sdo o ofa e o leque dourado (abebe) de Osun. Suas cores sdo o azul e o amarelo-
ouro transldcido. Seu dia da semana é quinta-feira. Saudagdo — ‘Léogin!”” (Vogel, 2012, p. 197).

7 Os Erés sdo seres que trabalham como um intermediario dos orixas, expressando suas vontades. S3o de carater
de criancas, vindo compartilhar com os humanos saberes, brincadeiras, risadas e axé.

8 Comida de santo tipica da culinaria baiana e oferecida aos erés. Ela é feita de quiabo, camaréo e temperada com
dendé. Geralmente, nos terreiros, 0s erés servem a iguaria que comemaos na palma de nossas maos.

¥ Macumba é um sindnimo para as festas ou rituais das religides afro-brasileiras. Em certos discursos, essa palavra
ganha um teor pejorativo por conta do preconceito religioso racista estruturado na sociedade brasileira. Esse termo,
contudo, é resignificado nos discursos dos candomblecistas, uma vez que é muito recorrente um/a nedfito/a utiliza-
lo de maneira recorrente como algo comum do cotidiano, sem resguardra a violéncia negativa dos posicionamentos
racistas. Assim, “hoje tem macumba” ¢ frase bastante falada por quem € iniciado.

10 Orixa guerreiro. Ligado as tecnologias, Ogun é o ferreiro das armas e ferramentas.

11 Em ioruba, Osun é uma orixa que reina sobre as dguas doces, considerada a senhora da beleza e da fertilidade.
12 E 3 roda onde acontecem as musicas, as dangas e as cerimonias publicas dos candomblés. A nota 34 do primeiro
capitulo explica melhor o termo.
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no terreiro, na baixada, no suburbio, no samba, no Rio de Janeiro, no carnaval, no Brasil e,
também, nas escolas.

Escrevo isso junto com muitos compadres e comadres que, assim como eu, defendem
nosso conhecimento encantado na encruza entre o continente africano, o Brasil e 0s povos
originarios. Vale a pena, neste momento, esclarecer que a encruza e o encantamento sdo
posicionamentos importantes para esta pesquisa. Como veremos adiante, no primeiro capitulo,
aencruza, sindbnimo da encruzilhada de Exu, € a casa da possibilidade, é o local onde os terreiros
fazem oferendas para Exu e, em algumas pesquisas amigas das macumbas, € um modo de
ressignificar a vida.

J& o0 encantar é um conceito que vem sendo abrigado em certas investigacfes que
colocam atencdo no modo de produzir vida pulsante, uma vitalidade que ndo é sé um
sobreviver. Os Luizes Rufino e Simas, em suas escritas em conjunto e solos, apresentam que
os saberes produzidos pela experiéncia da cultura popular afro-brasileira e amerindia
provocam, no povo que a celebra, uma potencializacdo da vida. Mesmo que haja, em curso,
forcas que hospedam mecanismos e maneiras que cerceiam para O esquecimento, as
manifestacdes de vidas que se distinguem das hegemdnicas e a cultura popular versada no
samba, capoeira, macumba, carnaval, etc. nos encantam com forca de vida e produzem, em nos,
encontros de saberes, experiéncias de fugas dos cortes colénias. Como 0s autores apontam,

[...] Para parte dos saberes negro-africanos e amerindios, significados nas bandas de
ca do Atlantico, as nocdes de encantamento e desencantamento ou vivo e ndo vivo
estariam ligadas a capacidade de manutencdo de energia vital ou na ndo detencdo

dessa energia. [...] Nesse caso, a condicdo de ndo vivo estaria vinculada ao
esquecimento. Ou seja, perda da poténcia (Rufino; Simas, 2018, p. 30-31).

Outra estudiosa do encantamento também salienta que encantar ¢ fortalecer a vida para
possibilitar outros modos de ser. Adilbénia Freire Machado (2019, p. 246), quando nos
apresenta seu estudo sobre filosofia africana para o ensino das africanidades, mostra que o
encantamento é feito, aqui nos solos encantados, por saberes do povo, com a ancestralidade:

Pensar desde a cultura africana é construir nossos pensamentos, nossas epistemologias
tendo a ancestralidade como o chdo que nos sustenta. Ancestralidade crivada de
encantamento, pois este € o fundamento e o ndo-fundamento, é a condi¢do para o
acontecimento ser. A ancestralidade é quem da a base, € quem sustenta, é o sentido

da existéncia, da cosmovisdo africana, ela é a forma e o encantamento é o seu
conteudo.

Entdo, pergunto: como encantar uma pesquisa? Por muitas histdrias que circulam pelas
vozes de um povo, o conhecimento pode ser sentido e encantado. “Ancestralidade e

Encantamento como inspiragdes formativas fazem-se danca de corpos desejantes e que se
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complementam/completam, desenhos mutuos de n6s mesmos” (Machado, 2019, p. 41).

Por isso, agora, chamarei algumas das grandes mées da ancestralidade africana para dar
vitalidade a esta escrita. Conta-se que ha uma forca muito antiga e poderosa de carater feminino
a quem devemos respeito. Essa presenca é chamada de Iyamis, 7 ancestrais que, por muitos,
séo consideradas como bruxas ou, como sdo honrosamente nomeadas pela sociedade gelédés
(Gelede)'?, forcas ancestrais de extremo poder feminino.

As lyamis podem se transformar em passaros que, por produzirem um som exotico,
foram nomeados 0soronga. O sobrevoo das lyamis 0sdronga anuncia agouros e perigos sobre
avida. Se 0 voo passar por cima de nds, produzindo sombras que sinalizam o perigo, € possivel
nos desatar da ameaca, mas, caso 0 passaro pouse sobre nossas cabecas, a morte é certa, ja que
a forca das osoronga é irreversivel.

Enquanto me mostrava as mascaras, a Mdezinha contou que as mulheres das
sociedades gelédés sdo chamadas de feiticeiras, por causa das sete iyamis que foram
enviadas ao ayé por Olodumaré. Essa iyamis tém a capacidade de se transformar em
passaros, e 0 som emitido por um desses passaros é que da o nome a sociedade:
osoronga. Quando as sete feiticeiras foram mandadas a terra, pousaram sobre seis
arvores, sendo que trés escolheram arvores do bem e trés escolheram &rvores do mal.
Restou apenas uma, que ficava voando de um lado para o outro, entre o bem e 0 mal.
Devemos estar sempre de bem com elas, prestando homenagens, para que ndo nos
queira mal, pois o feitico da iydmis é extremamente poderoso, ninguém pode com
elas. A minha avé conhecia o poder desses passaros, porque naquela tarde, sob Iroko,
ela se referiu as sombras deles, dizendo que eram de mau agouro. A Maezinha
confirmou que a sombra das iyamis é fatal, e que se uma delas passar sobre a nossa
cabeca, pode ser que ainda nos salvemos, e somente a forca das mulheres pode
amenizar o poder das iyamis, porque somente as mulheres tém o axé natural, que vem
do nosso ventre, dos Nossos seios e das nossas regras. Mas se por acaso, alguma das

iydmis pousar sobre nossa cabeca, ndo ha salvagdo, pois nenhum axé é tdo poderoso
quanto a forca delas [...] (Goncalves, 2018, p. 580).

Quais os perigos que estdo na sombra do passaro anunciador do agouro? Podemos sentir
a sombra desse passaro? Estamos sendo avisados ou ja ha o pouso sobre nossas cabegas?

Intertextualizando o saber ancestral com a literatura de Ana Maria Gongalves e um
pouco da experiéncia vivida no modo como o Ocidente faz, produz, divulga e fornece
conhecimento, tentarei, por meio desse encantamento do saber oral, olhar para nosso modo de
vida ocidental e apontar para a presenca da sombra do voo das 0soronga. A morte que pode ser
prenunciada pela sombra das Iyamis é um dos perigos que a sociedade imperialista, colonial,
racista, misogina e unilateral, facetada por um dos rostos do Ocidente, tem desejado para as/os
outras/outros que fogem de suas clausuras de verdade.

Nesse caso, ndo s&o as lyamis que estdo provocando o agouro. S0 elas, entretanto, que

13 Gelédés é uma organizacéo de sociedade feminina de matriz iorubana. Essa sociedade, de cunho religioso, cultua
a presenca das grandes e poderosas ancestrais de forgas femininas dos primdrdios da criagdo.
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podem estar nos avisando que uma morte, nomeada por alguns estudiosos como epistemicidio,
a propria pratica do racismo e da xenofobia encarnada no modo etnocéntrico de ser, esta
minando os outros modos de vivéncia.

Por muito tempo, fomos e ainda somos4, num certo sentido, alunos fiéis de Platio, em
sua saga pela verdade imutavel das ideias. Sabemos que o Ocidente tem uma vaidade em
conceber verdade e ser como redondo, inseparavel, sem comego ou fim, imutavel, indivisivel e
todo perfeito & Parménides — ou melhor, para ser justo com o filésofo que pensou por um
poema, como 0s ocidentais modernos leram o pré-socratico.

Essa postura de nomear as coisas como um e uno esta inserida na forma como o
Ocidente Europeu e nés, os aprendizes colonizados e colonizadas pelos paises imperialistas da
Europa e hoje, também, pelos tentaculos™® norteamericanos de um corpo neoliberal, nos
relacionamos com as/os outras/os.

O ocidente, seduzinglo ‘a verdade’, promoveu um ‘semiocidio’ ¢ um ‘racismo
doutrinario> (SODRE, 2005, p. 12). Utilizou-se de discursos antropolégicos e

psicanaliticos para produzir um Qutro e Outra anacrénicos, resultado de uma
ideologia (Fernandes, 2015, p. 45, grifo meu).

A forma de producéo de vida, saberes e conhecimentos ocidentais tem, por vezes, uma
postura de ndo considerar e, até mesmo, eliminar outras perspectivas de sentir a realidade.
Eleger um Unico viés cultural para assentir conhecimentos e aborda-los nos curriculos
escolares, académicos e na propria vida em comum é um perigo que podemos nomear como
uma ldgica da monocultura. A monocultura, num breve comentério, € o0 modo de produzir
conhecimento por uma Unica perspectiva cultural. Boaventura de Souza Santos (2002), quando
defende uma sociologia das auséncias, faz criticas ao funcionamento que opera na monocultura
que age sobre cinco pilares de producdo. Esses fundamentos sdo nomeados como: logica do
saber e do rigor do saber; I6gica do tempo linear; logica da classificacdo social; I6gica da
escala dominante; e logica da produtividade (Santos, 2002). Mesmo compreendendo que

¥ claro que ha, no Ocidente, pensamentos que rompem com a logica platénica e de seus “discipulos”, mas é
possivel reconhecer que, em sua estrutura, as verdades imutaveis ainda sao fortes e significativas.

15 A imagem do tentaculo é interessante para pensar a estratégia cunhada pelo Ocidente moderno liberal nas
conquistas dos territérios das chamadas “terras livres”. O capital, uma das regras de vida no estilo da politica
norte-americana, para alcancar sua manifestacdo global, tende a agarrar todos os territérios, sem, a0 menos,
respeitar as singularidades de cada lugar. Muniz Sodré (2019), em O Terreiro e a cidade, apresenta a ideia de que
um territorio é constituido por identidades Unicas de cada povo que nele habita. Sabendo disso, é importante
perceber que as sociedades que elegem o capital livre como marco civilizatério se encaminham para a
desterritorializagdo dos espagos, garantindo a homogeneizagao dos modos de viver, uma vez que “[...] o capital,
por sua vez, tende a superar as barreiras espaciais” (Sodré, 2019, p. 27). Entdo, esse tipo de agdo frente as
sociedades singulares nédo cerceia esforcos para espalhar seus tentaculos por onde puder, e, assim, “[...] desenha-
se a ideologia desterritorializante dos livres fluxos mercantis, que procuram acabar com as territorialidades
culturais, com o enraizamento, com as relacdes fisicas e sagradas entre individuos e seu espago circulante” (Sodré,
2019, p. 27).
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essas ldgicas funcionam em conjunto para a producdo de uma cultura hegemdnica e
excludente, enfatizarei, neste momento, a l6gica do saber e do rigor do saber, visto que é sobre
a possibilidade de outras epistemes que aposto nesta escrita. Na agdo hegemdnica de uma
monocultura sobre os conhecimentos, os saberes outros, fora do circulo catedratico, que se
orienta pela visdo dominadora, sdo excluidos e sofrem um processo de ndo-cultura,
caracterizados como ignorancias epistémicas. Essa cultura criva critérios Unicos de verdade
frente a producdo de conhecimento. A esse respeito, Santos (2002) revela que:
[...] a monocultura do saber e do rigor do saber [...] E modo de producéo de néo-
existéncia mais poderoso. Consiste na transformacdo da ciéncia moderna e da alta
cultura em critérios Unicos de verdade e de qualidades estética, respectivamente. A
cumplicidade que une ‘as duas’ culturas reside no facto de ambas se arrogarem ser,
cada uma no seu campo, canones exclusivos de produgdo de conhecimento ou de
criacdo artistica. Tudo o que o canone ndo legitima ou reconhece é declarado

inexistente. A ndo-inexisténcia assume aqui a forma de ignorancia ou de incultura
(Santos, 2002, p. 247, grifo meu).

Quando a abordagem do conhecimento é proveniente de uma Unica logica cultural,
excegOes, privagOes e auséncias sdo instauradas. Para Ribeiro (2017, p. 45), “[...] a supremacia
racial eurocéntrica traduz, entre outras coisas, a auséncia de conteldos que valorizem o legado
e a historia dos povos negros nas ementas escolares, subtraindo o lugar existencial desses
povos”.

Nossa realidade brasileira, assim como os paises que tém em seus historicos a violéncia
colonial dos tempos passados e atualizados pelas politicas imperialistas neoliberais, nos faz
refletir sobre esse processo de corte de vidas e saberes de fuga. Isso pode ser explicado pelo
que Boaventura chama de epistemicidio produzido — e até hoje resguardado — na época, ou
ainda hoje, em que ndo se reconhecia o povo amerindio como suficientemente evoluido e se
considerava a populacdo negra sequestrada e escravizada como ndo humana.

O filésofo sul-africano M. B. Ramose (2016, p. 5-6), ao falar da legitimidade da filosofia
africana, comenta e nos orienta acerca desse termo®: “[...] Os conquistadores da Africa durante
as injustas guerras de colonizacdo se arrogaram a autoridade de definir filosofia. Eles fizeram

isto cometendo epistemicidio, ou seja, 0 assassinato das maneiras de conhecer e agir dos povos

16 Como, nesse texto, 0 ponto crucial das nossas discussdes ndo sera a questdo da possibilidade de uma filosofia
africana, fago esse anexo para apontar algumas discussdes sobre a tematica. Situando esta discussdo no Brasil,
temos alguns autores que abordam essa problematica, Muniz Sodré, em Pensar Nagd, é um desses.  Conforme
o autor, “[...] a filosofia tradicionalmente praticada no Brasil ¢ um capitulo académico da forma mentis dessa
ideologia mercantil-colonialista, sensivel apenas aos valores da acumulacéo econdmica como um fim em si mesmo
ou ao progresso a qualquer preco. Por isso, no empenho politico de uma descolonizagdo ao mesmo tempo ética e
epistémica, ¢ politicamente relevante dar a luz ‘filosofias’ insuspeitadas e a salvo da violéncia dogmatica, ou seja,
desconstruir o vocabulario hegemdnico em seu proprio arcaboucgo conceitual para revelar novas perspectivas éticas
e ontoldgicas, inclusive para o proprio conceito de ‘humano’ e, consequentemente, para as disciplinas académicas
que se classificam pela etiqueta pluralista de ‘humanidade’” (Sodré, 2017, p. 15).
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africanos conquistados”.

Essa postura de apagamento e invisibilidade é uma marca da desconsideragdo do povo
fora do circulo europeu branco enquanto humano. Grada Kilomba (2019, p. 54), pesquisadora
afro-alema que estuda os impactos das subjetivacdes construidas a partir de uma experiéncia

racializada, apresenta também essa invisibilidade quando escreve:

[...] Devido ao racismo, pessoas negras experienciam uma realidade diferente das
brancas e, portanto, questionamos, interpretamos e avaliamos essa realidade de
maneira diferente. Os temas, paradigmas e metodologias utilizadas para explicar tais
realidades podem diferir dos temas, paradigmas e metodologias das/os dominantes.
Essa ‘diferenga’, no entanto, ¢ distorcida do que conta como conhecimento valido.

Se ndo é humano, ndo ha, portanto, producéo de conhecimento. Ainda sobre a questéo,
Ana Maria Gongalves (2018, p. 893), em seu livro Um defeito de cor?’, faz sua personagem

principal dizer que:

[...] Sobre Sdo Benedito eu ja sabia, mas fiquei muito espantada com o que ouvi logo
depois, que em uma época ndo muito distante da nossa, os religiosos europeus se
perguntavam se os selvagens da Africa e os indigenas do Brasil podiam ser
considerados gentes. Ou seja, eles tinham dlvidas se nés éramos humanos e se
podiamos ser admitidos como catdlicos, se conseguiriamos pensar o suficiente para
entender o que significava tal privilégio. Eu achava que s6 no Brasil que os pretos
tinham que pedir dispensa do defeito de cor para serem padres, mas vi que ndo, que
na Africa também era assim. Alias, em Africa, defeituosos deviam ser os brancos, ja
gue aquela era a nossa terra e éramos em maior namero.

No periodo colonial, as/os negras/os e as/os amerindias/os eram considerados sem
razdo: enquanto um era visto como um ser sem alma, simbolo da razdo humana, o outro era
posto como um ainda nao cristdo, que precisava ser catequizada/o para garantir sua conquista
de humano. Sobre isso, Renato Noguera (2014), filésofo afro-brasileiro representante e
divulgador da filosofia africana no Brasil, salienta que a retirada da alma, sinbnimo de razdo,
faz os negros e as negras serem identificados como animais. Trata-se de uma zoomorfizagéo
pejorativa que retira, dos povos gque sdo animalizados, o direito de produzir conhecimentos que
possam circular nos meios das instituicdes de saberes e no proprio modo de experimentar a
vitalidade do real:

[...] Vale a pena registrar que uma espécie de racismo antinegro é a desumanizagdo
radical que se transborda em zoomorfizagdo sistematica. Os povos negros foram
interpretados pelos europeus como criaturas sem alma, animalizados, tomados como
coisas. O eurocentrismo colonial dividiu os seres humanos em ragas e desqualificou
todos 0s povos ndo europeus; mas isso incluiu algumas gradacgdes. E, sem davida, os
povos africanos foram designados pelo eurocentrismo como menos desenvolvidos. A

zoomorfizacdo sistematica desses povos foi um elemento decisivo para embasar a
escravidao negra (Noguera, 2014, p. 25).

17 Conforme a autora, “[...] Esta é uma obra que mistura ficcio e realidade” (Gongalves, 2018, p. 949),
contextualizando tanto 0 nosso tempo quanto o passado.
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Dessa forma, o epistemicidio é uma acdo gerada em uma mentalidade inserida na logica
da monocultura. No seio da perspectiva colonial, ao mesmo tempo em que captura, tortura e
mata fisicamente o povo negro, amerindio ou pobre — muitas vezes, essas intersecc¢des politicas-
sociais podem estar juntas em uma mesma experiéncia de vida, essa logica colonizadora do
outro apaga as humanizacdes das/os colonizadas/os através da classificacdo do diferente como
passivel de exploracdo. Assim, essa pratica age sequestrando, torturando e matando todas e
todos que estdo fora do circulo branco eurocéntrico — ou seja, retira a vitalidade tanto do corpo
como do espirito.

E nesse movimento de uma Unica verdade estavel e ideal da luz dualista entre o
verdadeiro e o falso que o Ocidente se deleita nos seus privilégios de conceber o que é aceito e
0 que é descartavel. Negar ou invisibilizar os termos e os conhecimentos que formam o povo
negro é apagar, matar e dominar a historia que constitui o nosso terreiro multirreferencial que
é o Brasil em prol de uma hegemonia de monocultura, que esquece 0S encontros entre 0s
maultiplos para uma presenca world. A cantora Marcia Short, no minidocumentario produzido
pelo Canal Preto e chamado O que é ser mulher negra? Especial Dia Internacional da
Mulher®®, relata o quanto a monocultura pode apagar nossas histdrias na misica — e, aqui, digo
na vida em comum:

As vezes, quando eu chego com 0 meu papo, com minha retérica e meu argumento...
as vezes, aparece um produtor ou outro que fala assim:

— ‘Vamos evitar falar de orix4, de vatapd, de pelourinho, de caruru, vamos parar de
falar’.

— “Ah, vocé quer que eu pare de falar de mim? Vocé quer que eu pare de falar da
minha historia, falar do que me credencia?’

— ‘Ah, porque é muito regional, porque fica falando esse negocio de candomblé ai,
assim vocé limita. VVocé precisa fazer uma coisa mais world, mais universal’.

Essa coisa mais world, mais universal, € uma das l6gicas da monocultura que vem
silenciando saberes como os candomblés. Santos (2002, p. 248) evidencia 0 seguinte

funcionamento dessa acdo que ele nomeia como logica da escala dominante:

[...] O universalismo é a escala das entidades ou realidades que vigoram
independentemente de contextos especificos. Tém, por isso, precedéncia sobre todas
as outras realidades que dependem de contextos e que por essa razdo sdo consideradas
particulares ou vernaculas. [...] Trata-se da escala que privilegia as entidades ou
realidades que alargam o seu &mbito a todo globo e que, ao fazé-lo, adquirem a
prerrogativa de designar entidades ou realidades rivais como locais. No ambito desta
légica, a ndo-existéncia é produzida sobre a forma do particular e do local. As

18 Link na rede social do YouTube: https://www.youtube.com/watch?v=mGZCTf6BI8s. Acesso em: 21 abr. 2020.
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entidades ou realidades definidas como particulares ou locais estéo aprisionadas em
escalas que as incapacitam de serem alternativas crediveis ao que existe de modo
universal ou global.

Dito isso, a culinéria — com o vatap4, o acarajé, a feijoada e outras iguarias, a musica, o
molejo de nossas dancgas e muitos outros ambitos da nossa vida cotidiana, como nossa conduta
referente a ética e a religiosidade, foram e sdo atravessamentos dos povos negro e originarios
que nos fizeram e fazem criar nossos enredos de vida. Por isso, pensar os candomblés é também
pensar quem somos e por onde andamos.

As pessoas africanas que foram escravizadas durante o trafico trouxeram para nosso
pais muito mais do que sua for¢a de trabalho. Trouxeram valores, préaticas, saberes e
crencgas que deixaram marcas indeléveis em nossas maneiras de viver, muito embora
nem sempre sejamos capazes de visualizar essas herangas.

Uma delas sdo as espiritualidades africanas que findaram por se incorporar as
religides que nasceram no Brasil como resultado da necessidade de ndo perder os
referenciais identitarios arrancados das pessoas escravizadas no continente africano e
trazidas para ca contra sua vontade.

Estas pessoas africanas ou descendentes de africanas constroem ‘religides’ brasileiras
que trazem elementos africanos e os articulam de modo particular formando um
conjunto de ritos, crencas e valores que ficaram conhecidos, a partir das experiéncias
na Bahia e no Rio de Janeiro, como candomblés. Dito de outro modo, os candomblés
sdo ‘religides’ brasileiras que construiram praticas sincréticas que uniram elementos
africanos, indigenas e cristdos na histéria da religiosidade brasileira. Além dos
candomblés, encontramos, entre outros, os Tambores do Maranhdo, o Xang6 do

Recife, 0 Batuque do Rio Grande do Sul, a Umbanda e o Terecd, como experiéncias
de ‘religides de matrizes africanas’ (Nascimento, W., 2016, p. 156).

Os ritos das religides de matrizes africanas nos oferecem uma excelente oportunidade
para compreender um outro tipo de concepgdo do mundo que valoriza o corpo®®. Os momentos
ritualisticos das cerimdnias religiosas afro-brasileiras sdo modos de compor a realidade. Entéo,
0 rito € 0o momento de recriacdo dos mitos que interferem diretamente no axé, forca vital do ser
humano e do mundo, através da recriacdo das histdrias divinas intermediadas pelas cantigas,
dangas, sacrificios e oferendas. Os rituais, geralmente, sdo expressées de um pensamento feito
por acles, sentidos e percepcdes que conectam as historias com a forca vital das/os nedfitas/os
— como, por exemplo, os candomblecistas. Assim, temos, nesta perspectiva, as narrativas que
orientam as demandas da religido, porque sdo os mitos?® que expressam o conhecimento do
mundo.

Podemos dizer que o0 conhecimento mitico relata um saber sobre a cosmopercepgio?!

19 Nao nego ou excluo que, nos saberes europeus, ha pensamentos que também valorizam o corpo, contudo, quero,
com esse estudo, pensar o conhecimento que nos forma e que estd proximo de cada movimento social afro-
amerindio-brasileiro.

20 A concepcdo de mito é diferenciada nas religides de matrizes africanas, uma vez que a narrativa contada néo é
uma historia separada do mundo imanente. Isso porque todo mito afro-brasileiro é um relato de experiéncia da
vida do Orixa no aiyé — mundo fisico.

2L Mais a frente, veremos o porqué deste conceito.
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acerca do real, uma percepc¢do que ndo se limita a razdo da alma, mas também leva em conta o
corpo. Conforme Anjos (2008, p. 85), “[...] Pretender que no ato ritualistico se faz filosofia é
dissolver a oposi¢io comum entre mente e corporalidade”. E por isso que esta pesquisa, a partir
dos saberes que aqui sdo mediados, pretende trazer o corpo filosofico da infancia como um
Corpo/Corpus que leva em conta os sentidos das experiéncias na infancia.

E seguindo com essa perspectiva que tenho que perguntar: o quio relevante pode ser
pensar/sentir o conceito de infancia com o encantamento da experiéncia brincante de Exu? O
que sabemos da infancia? Exu, um orixa marginalizado pela cultura crista, pode ser amigo ou
até mesmo a prépria infancia? Esse é questionamento central desta pesquisa: Exu € infancia
(1? Ao mesmo tempo em que afirmo com exclamacdo, sigo perguntando para pesquisar. Ja
deixo expresso que essas perguntas ndo serdo contempladas com respostas exatas e muito bem
demarcadas. O fruto que saira desta escrita vinda de minha feira interior sera com atencéo ao
devir sobre os atravessamentos insuflados pelas perguntas ditas. Concordo com aqueles que,
apos a leitura desta dissertacdo, acharem que abro muitas questfes sem respostas, mas devo
confessar que fico mais amigo das aberturas do que dos fechamentos. E com essa amizade que
instigarei infancia e EXu nos seus encontros.

O estudo sobre o conceito de infancia é largo e extenso. Sendo assim, nos ambientes
académicos, estamos ouvindo, querendo e oportunizando conhecimentos outros, como 0s dos
candomblés e os saberes dos povos originarios, para ajudar a pensar/sentir a infancia? Exu,
assim como a infancia, tem um Corpo/Corpus longo e diverso (Fernandes, 2015). Desde Africa
até o “novo mundo”, Exu brincou com sua prépria maneira de se apresentar. E dificil e, talvez,
impossivel nomear quem € Exu. Limitar seu corpo € ir contra sua prépria experiéncia e
sabedoria.

[...] Ha algo mais descabido do que xenofobia de Exu contra Exu? Um Exu

‘encontrado’, fixo, manddo, Exu policiando Exu, solicitando carteira de validade e

cracha de identificagdo, interditando a multiplicacdo de Exus na Babel de linguas que

se encerra, monopolizando o direito (democratico de ir e vir, de fluxo e refluxo) de
apenas ele ser ‘o’ Exu, violenta todos os outros (Fernandes, 2015, p. 32).

Desse modo, convido as leitoras/leitores a embarcarem numa brincadeira de encruza.
Proponho: juntos, podemos esborrar o ja borrado limite de Exu como uma experiéncia de
infancia? N&o limitarei sua forma como apenas infancia, ja que Exu € a boca que tudo come e
tudo transforma. Numa de suas histdrias, como veremos no capitulo sobre Exu, o orixa enredo
deste trabalho come o mundo — e tudo que ha nele — e regurgita, transformando o engolido.
Pode uma boca infantil comer o mundo? Em que sentido(s)?

Uma das maneiras de fazermos frente as forgas coloniais imperialistas sufocantes,
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demonstrada no world da fala do empresario da cantora Marcia Short, € podermos pensar 0s
conhecimentos dos nossos corpos, territorios e terreiros como lugares que organizam, exercem,
mantém e viabilizam o poder nas sociedades — lugares como universidades, escolas, livros,
midia, etc.

Entdo, sugiro pensarmos a infancia por outros caminhos — no meu caso, 0 de EXxu.

Poderiamos fazer um eb6 na infancia a partir de Exu? Religiosamente, o eb6 é uma oferenda
de limpeza das coisas e energias que estdo nos fazendo mal. Rufino e Simas (2018),
aproveitando esse saber, cunharam a aposta conceitual do ebo epistemoldgico, o qual é um
modo de enfrentar as tecnologias do carrego colonial®® que assolam as experiéncias das
realidades com histérico de colonizagdo.
Assim, que encantamento pode haver no encontro da encruzilhada entre infancia e Exu? Dentre
as possiveis discussbes  presentes, como esta dissertacao se desenvolvera? Qual a
metodologia deste trabalho? Vale lembrar a etimologia da palavra metodologia. Vinda do
grego, dentro de sua formacdo ha o caminho — aquele que é possivel de ser trilhado em um
trabalho. Nesse sentido, esta escrita percorre passos no caminho de Exu. Muito menos fechada
a uma ou outra maneira de se pensar e mais encantada por Exu, a presente pesquisa danca na
encruzilhada. As referéncias trazidas, em tal movimento, sdo como a boca que tudo come, e
suas formas de pensar perpassam a encruza das possibilidades. E claro que apostas s&o feitas,
0 que nos leva a crer que decisdes sdo tomadas. Sem dlvida, as autoras e 0s autores priorizados
sdo aqueles que dancam com o pensamento afro-brasileiro e, quica, amerindio, mas, também,
a pesquisa esta aberta para escutar e comer, transformando autores de poténcia amiga — de
Amadou Hampété Ba e Ana Maria Gongalves até Gilles Deleuze e Benedictus de Spinoza. Isso
também significa que o caminho é semeado por diversos estilos literérios, a exemplo dos
autores citados. Assim, a filosofia, 0 romance brasileiro, a educagao e muitos outros géneros se
encruzam, por aqui, para encantar Exu e infancia e, ao mesmo tempo, serem encantados por
estes.

O método é o caminho exuriano, aberto como o corpo de Exu, 0 que pode parecer uma
redundancia para aqueles/as que conhecem os conhecimentos dos terreiros. Isso porque Exu é
0 proprio caminho. Quando saliento caminho exuriano, quero expressar que a aposta

epistemoldgica desta escrita é o conhecimento ensinado por Exu. O adjetivo exuriano para o

22 Carrego colonial também é um conceito inspirado nos conhecimentos afro-brasileiros religiosos. Um dos
entendimentos possiveis é o de que o0 carrego é a carga negativa que precisa ser limpa, despachada para fora do
convivio. Nessa perspectiva, os Luizes salientam que ha. nas experiéncias dos paises que foram colonizados, um
carrego colonial que precisa de um eb6 epistemolégico, ou seja, de uma limpeza das praticas de morte e
invisibilidade frente ass presencas ndo hegeménicas (Rufino; Simas, 2019 ).



25

substantivo caminho é um lance desta pesquisa, ou seja, é a perspectiva a partir da qual vivo
para pensar e sentir o trabalho que estou apresentando. Acredito que haja diferentes modos de
suscitar um caminho, podendo ser pelo grego, egipcio, oriente, etc. Caso eu impusesse 0
exuriano como Unica maneira, minha escrita seria contraditoria com Exu. Dessa forma,
adjetivar exuriano é deixar aberto para outros modos, mas, aqui, €, também, ratificar uma
investida. Por essa razdo, o caminho exuriano que trilho como escrita é o que engole tudo que
estd no mundo para compor realidade. Entdo o passeio no caminho exuriano vai desde

referéncias bibliograficas até escutas, falas e experiéncias de terreiro, de escolas e de vida.

UMA NOTA-TEXTO DO PERCURSO DESTA PESQUISA

Antes de apresentar o corpo do texto, quero interromper com o que foi interrompido.
Fiquei pensando, por alguns momentos, como escrever o que tenho que dizer. 2020 foi um ano
de marcas que ndo se apagam, comicatrizes edematosas, ou seja, inchadas de choros e apertos
de perdas. Foi nesse ano que o sustento de minha vida partiu. Sem minha mae no aiyé, toda
minha pesquisa foi abalada. Demorei um tempo para voltar a escrever. Digitar com dor de perda
era— e ainda € — como pesquisar sem carinho materno. Por outro lado, os prazos seguem e tive
que ir. Encontrei, na forca ancestral, 0 que, no comeco desta pesquisa, chamei de encontro de
minha rua. Luciana Cavalcante Reis, 0 ventre que me acolheu no meu primeiro batimento
cardiaco, continua em mim. Para quem vive nos caminhos exurianos, a memdria também é
vida. Dessa forma, minha mée, vitima do triste acontecimento das politicas de morte?® na
administracdo do Covid-19 no Brasil, é viva pela lembranca, em cada histdria sentida nos meus
pensamentos e aqui, em minhas palavras.

Filha de Oxumaré?*, minha mae carrega, no seu legado, o que seu orixa ensina a todos
e todas que queiram sentir o mundo: a vida continua. Apo6s essa minha perda, ndo conseguia
escrever nada que tinha aparéncia com o mundo académico. Para muitos e muitas que se

aproximavam de mim e perguntavam sobre a escrita, eu respondia “ndo consigo escrever”. Um

20 que, nesse momento, chamo de politicas de morte é a maneira como alguns governantes agiram durante a
pandemia de 2020 no Brasil. Na época, eu residia no municipio de Duque de Caxias — RJ. L4, o entdo prefeito
Washington Reis, do MDB (Movimento Democratico Brasileiro), menosprezou medidas sanitarias de seguranca
publica, o que, certamente, agravou a perda de muitas pessoas, inclusive, da minha mée.

24 Orixa encantado que liga o céu com a terra pelo arco-iris. Representado por uma cobra, Oxumaré é uma
importante divindade para o pantedo dos candomblés.
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outro caminho na escrita, entretanto, aconteceu. Os contos, como literatura, fizeram, em mim,
vontade de sentir o mundo. (Re)Iniciei a escrever, a0 mesmo tempo em que lia romances?,
contos e histdrias. Comecei a vivenciar a vida por escrita. Comecei a encontrar minha mée nas
saudades das palavras semeadas na memoria. Entéo, (re)percebi que, para mim (ja que o ato de
escrever ndo ¢ “cartilhado”), s6 € (e foi) possivel escrever se a vida for enredo — mesmo na
experiéncia da morte, concordando com Célia Linhares (2016, p. 9), quando pensa o ato de
escrever na academia:
[...] A morte, com sua insollvel e radical estranheza, nos espreita desde antes de
nascermos, ronda nossos passos e, de repente, nos da a experimentar uma queda
descomunal, com estrondos e abalos terriveis que fazem estourar céus e terras.
Caimos estilhagados, reduzidos a minimos fragmentos, impedidos de elaborar
conexdes que possam nos aliviar. Os elos com as palavras rompem- se, afastam-se de
nossas possibilidades. As palavras nada mais significam diante de perdas abismais.

Contudo, sdo elas que nos mostram, de forma limpida e insofisméavel, a magnitude do
que nos foi arrancado e acrescido.

Assim, mesmo com a minha mae fora dos alcances visiveis, eu pude escrever, porque ela
é vida em mim. Iniciei pelo encanto que € a escrita literaria e me dei conta que minha escrita
académica também tinha que ser atravessada pelo que estou e sou em vida. Isso “[...] pode soar
um pouco pretensioso, mas, se a pesquisa ndo tem a ver com a vida que vivemos, entdo
decididamente ndo fago e ndo quero fazer pesquisa” (Kohan, 2016, p. 49). Por isso, ndo parei
esta dissertacdo. Nao parei s6 por causa dos prazos, mas, principalmente, porque, no decorrer
de uma escrita na qual escrevo e sou escrito, percebi que pesquisar sé tem sentido se for com e
pela vida, porque®[...] para escrever temos que nos entranhar e nos estranhar com a vida”
(Linhares, 2016, p. 9).

Com o tempo acontecendo, minha escrita teve outro momento de espera. Minha avd,
Simone de Logun Edé, foi ao encontro da sua filha apds 6 meses da despedida. Duas mulheres
que embalaram minha trajetdria nas vivéncias de saberes que compdem esta escrita se foram
no meu processo de dissertacdo. As maes do comeco deste texto, tanto a que me gerou quanto
a que se fez mulher na luta da vida, partiram. Eu € minha escrita ficamos sem o contato fisico
do amor materno. Pela segunda vez no processo de pensar, sentir e ser pele de escrita, eu
precisei parar e respirar. Respirar com dor e desassossego, com aperto de saudade em dobro:
aquela que mais tememos, a de ndo encontrar os olhos das/dos que foram existir em outra
realidade. Essa saudade veio junto com a turbuléncia da responsabilidade de herdar um terreiro

de candomblé, de prosseguir com o legado de Simone de Logun Ede, de fazer e cumprir com

% No decorrer desta escrita, 0s romances aparecem como caminhos de intensificacdo das minhas questdes. A
literatura, aqui, é sentido de filosofia, educacao, arte, Exu, Infancia... ou seja, de vida.
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as honrarias e os rituais funebres de nossa religido. As perdas presentes transformaram,
reformaram, (re)inventaram... esta escrita e tudo que nela se inscreve em mim.

Por isso, tivemos que revisar 0s planos iniciais que eram parte da pesquisa. O contato
intimo das vozes dos terreiros e das escolas pelas bocas das criancas ndo aparecem como foi
planejado — ou melhor, ndo sdo as Unicas fontes diretas. Precisei reinventar a metodologia da
pesquisa. A ideia inicial era pensar filosoficamente a infancia e Exu por meio das literaturas
sobre os temas e um tipo de etnografia junto de criancas de terreiros e criangas em experiéncias
de filosofia na escola — algo como o que o NEFI-UERJ vem desenvolvendo na escola Joaquim
da Silva Pecanha em Duque de Caxias — RJ. Vanise Dutra Gomes é um exemplo para pensar
como a filosofia com criangas na escola pode potencializar uma escrita e 0 pensamento. Em
Dialogar, conversar e experienciar o filosofar na escola publica, Gomes (2017, p. 125) salienta
que:

[...] séo as experiéncias de pensamento, com alunos, e professores, que ndo cessam de
nos convidar a habitar lugares e tempos ndo vividos na escola até entdo, e nos

apresentam modos diferentes de dialogar, de olhar, de escutar sensivelmente e compor
0 mundo.

Stela Guedes Caputo (2016), na sua metodologia cunhada como Reparar Miudo, Narrar
Kekeré, também pensa com criancas de terreiro. A pesquisadora se debruca para estudar, junto
com os conhecimentos das criangas de terreiro e suas imagens potentes, o que pode a relacdo
entre escola e candomblé. Para além disso, a autora nos diz que ela e seu grupo (Kekeré —
UERJ) pensam que:

[...] o que nos move ndo é analisar criancas nos cotidianos das casas de axé
(candomblés de todas as nagbes e também os terreiros de umbanda), mas, nesses
cotidianos, compartilhar seus modos de significar e interpretar a si mesmas e 0s
terreiros, em todas as suas dimensdes. Nos move também compartilhar com elas como

significam e se relacionam com a sociedade para além do terreiro (Caputo, 2020, p.
392).

Como afirmei, com todos o0s atravessamentos de 2020, a metodologia inicial ndo péde ir
adiante. Os motivos para a alteracdo s@o o fechamento das escolas e dos terreiros que seriam
meus campos de pesquisa e o fato de a minha condicdo pessoal emocional ter sido abalada com
as perdas. 1sso ndo quer dizer que vozes da infancia em corpos de criangas ndo aparegam nesta
escrita, como veremos no segundo e quarto capitulo. Neles, a jovem Clarisse e a menina Aylla
séo vozes em ensino sobre o segredo que guarda Exu. Essa nota foi pensada para clarear que
os planos, o campo e a pesquisa mudaram. Ainda ouviremos vozes do terreiro e da escola, mas
ndo sé de la: as de dentro de minhas memorias igualmente. Em vez de colher somente com as

vidas criancadas, tive que olhar para as infancias que me constituiram e que fui. Assim, trouxe
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um pouco de mim para ser pesquisa.

Memodrias, saudades, alegrias, convivios e sabedorias sdo fontes do meu pesquisar. A
infancia bibliografica esta presente por meio do que lembro e com quem convivo: criangas,
erés, livros, orixas, Exus, literaturas. As vozes das historias de minha méae e Simone também
S80 0 que esta escrita esta sendo.

Para fundamentar essa escolha de caminho, penso em Angela Davis (2018), quando nos
ensina sobre o feminismo negro. A fil6sofa norte-americana nos diz que o movimento feminista
tem como metodologia juntar o mundo e suas tensdes. Os encontros entre as narrativas que se
aproximam e as que se distanciam sdo momentos de aprendizagem libertaria. O feminismo ao
qual a autora se filia € um dos movimentos que coloca em questdo as intersec¢fes opressoras
para pensar uma estratégia que visa a liberdade de todas e todos:

[...] as metodologias feministas nos impelem a explorar conexdes que nem sempre
sdo aparentes. E nos impulsionam a explorar contradi¢bes e descobrir o que hé de
produtivo nelas. O feminismo insiste em métodos de pensamento e de agdo que nos

encorajam a uma reflexdo que une coisas que parecem ser separadas e que desagrega
coisas gque parecem estar naturalmente unidas (Davis, 2018, p. 99).

E por essa razdo que Davis (2018) nos convida e expressa, em sua forma filosofica de
agir no mundo, a promocao de que todas e todos pensem levando em conta a postura feminista
negra, ja que:

[...] gosto de pensar o feminismo ndo como algo que adere aos corpos, ndo como algo
enraizado em corpos marcados pelo género, mas como uma abordagem — como uma
forma de interpretacdo conceitual, como uma metodologia, como um guia para
estratégias de luta. Isso significa que o feminismo ndo pertence a ninguém em

particular. O feminismo nédo é um fendmeno unitario, de modo que ha cada vez mais
homens envolvidos nos estudos feministas, por exemplo (Davis, 2018, p. 40).

Entdo, com o movimento pela liberdade da metodologia feminista, instigo esta pesquisa
a pensar Exu e infancia por encontros diversos: narrativas minhas, literaturas, musicas
religiosas ou ndo, filosofias, pedagogias... As travessias exurianas, nesse caso, também sao as
bases para uma metodologia. J& que Exu é o mundo, pois do mundo o orixa se alimentou e
regurgitou fazendo parte de cada coisa que existe, minhas experiéncias e quem me atravessou
e ainda atravessa fazem ciéncia.

Concebendo que a vida particular também faz conhecimento, Concei¢do Evaristo,
escritora negra e romancista brasileira, cunha o conceito de escrevivéncia. , 0 qual € um modo
de ser e expressar uma posicdo politica e existencial na sua producdo literaria. Escrever
entrelacando as vivéncias proprias com os movimentos dos que nos rodeiam, para a autora, é

um meio de proporcionar conhecimento — enquanto uma escrita sobre o que estamos sendo, 0
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que fomos e por onde iremos ser.

Evaristo (2016) coloca em foco a vida da mulher negra como narrativa que possibilita
uma posicdo ética para uma abertura de modos de escrever, ser e pensar dentro do universo
ficcional literario. Além disso, quando escreve na primeira pessoa, resgata memarias de um
corpo mais extenso do que sua individualidade:uando escreve na primeira pessoa, resgata
memorias de um corpo mais extenso do que sua individualidade:

[...] dessa forma, o ‘eu’, no caso da memoria de mulheres negras, jamais pode ser lido
como a expressdo de um corpo individualizado. Ao contrario, em dialogo tenso com
determinada légica colonial que subalterniza o corpo- meméria negro e feminino, esse

‘eu’ se coletiviza ao se narrar, pois partilha experiéncia de vida das mulheres negras
em uma sociedade de mentalidade colonial, racista e sexista (Peixoto, 2020, p. 120).

Uma de suas personagens no conto “Olhos d’agua” nos convida a pensar esse
movimento investigativo. Quando a personagem principal, sem um nome apresentado durante
a trama, indaga-se sobre a cor dos olhos de sua mae, a geragdo do “descobrir-se” acontece. A
busca da vivéncia entre uma mde e filha leva a autora a trazer, ao/a leitor/a, histérias de
conhecimentos. Desse modo, marca uma trama que traz ndo s a personagem como ‘“eu’’, mas,
também, toda uma comunidade de iguais com quem ela conversa e faz pontes.

Por isso, escrever com vivéncias (individuais ou de grupo) seja na literatura ficcional,
como € o caso de Conceicdo, seja na producdo académica, no caso desta dissertacdo, € conhecer
e fazer conhecimento de nos: “[...] as vezes, as historias da infAncia de minha mae confundiam-
se com as de minha propria infancia” (Evaristo, 2019, p. 16). Ndo digo que o conceito de
escrevivéncia é a fundamentacdo estrita desta pesquisa, visto que o termo cunhado por Evaristo
é relacionado as mulheres negras e seus atravessamentos. E nele e com ele, contudo, que tento
fazer pontes de fundamentacao para pensar através de minhas memorias de terreiros, onde Exu
e infancia sdo elementos da perspectiva ético-politica que me constitui. Refletindo, mais uma
vez, com Davis (2016) e respeitando a contextualizagdo da nocdo, o feminismo negro de
Evaristo nos ajuda a pensar e ser pesquisa, ja que ¢ “uma abordagem — como uma forma de
interpretacao conceitual” (Peixoto, 2020, p. 120).

Assim, entendo que Elizeu Clementino de Souza (2014), pesquisador baiano sobre a
formacdo de docentes e pesquisadoras/es através da (auto)biografia, em consonancia com
Evaristo, ajuda-nos a entender que pesquisar nossas historias e as histdrias dos/as nossos/as —
ou seja, nossa memoria — pode produzir conhecimento sobre 0 mundo. No meu caso, sobre
infancia e Exu:

[...] Narrativas (auto)biogréficas, construidas e/ou coletadas em processo de pesquisa
ou em praticas de formacdo, centram-se nas trajetorias, percursos e experiéncias dos
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sujeitos, sao marcadas por aspectos historicos e subjetivo frente as reflexdes e analises
construidas por cada um sobre o ato de lembrar, narrar e escrever sobre si (Souza,
2014, p. 43).

Quando chamo para pesquisa autores como Evaristo e Souza (2014) néo é para ratificar
que a metodologia sera exclusivamente uma escrita que parte de minhas experiéncias para
fundamentar as ideias defendidas. O que pretendo é esclarecer que, assim como as/os
tedricas/os classicos, as minhas narrativas e as das pessoas que estdo e S0 N0 meu percurso séo
fontes de formacéo de conhecimento sobre infancia como Exu.

Os acontecimentos de um ano de perdas levaram minhas historias a encruzarem com
literaturas da academia e do povo, para ndo deixar a perda ser apenas falta. Essa nota-texto é
uma tentativa de expressar como foi o percurso dado ap6s 0 momento da qualificacdo desta
dissertacdo. Na época, tive o sorriso de minha mée e o come¢o da pandemia de 2020 como
ambientes de pesquisa. Na defesa, tenho minha mée e minha avé longe dos olhos fisicos, tanto
guanto as marcas que a pandemia da covid-19 nos deixaram e ainda deixam. Esta dissertacdo
esta nesse enredo. N&o voltou ao normal como muitos queriam. O novo normal ndo existe.
Lacunas surgiram, movimentacGes aconteceram, e esta escrita, como tudo na vida, ndo € e ndo

serd a mesma.

CORPO DO TEXTO: O QUE VAMOS ENCONTRAR

O primeiro capitulo, nomeado “Os comegos como encantamentos dos encontros: entre
meios”, € uma tentativa de pensar como os candomblés e, por espelho, Exu e infancia sdo
viventes de uma encruzilhada. Nessa parte, tento evidenciar que as experiéncias
candomblecistas versadas em Exu e ao encontro com a infancia sdo eternas brincadeiras de
(re)criacdo da realidade. Na encruzilhada, morada de Exu, a infancia tambem faz casa e € 1&
que um mundo acontece.

Ja no capitulo seguinte, “O saber do(s) candomblé(s)”, a proposta é estudar como o
saber dos candomblés acontece. E nesse momento que tento discutir a poténcia da tradic&o oral.
Exu também esta presente nessa sessao, pois, como forca da comunicacdo e da movimentacao
dos axés, ele é parte fundamental para pensar a transformacao que o axé pode e faz na vida de
todas e todos. Além disso, Exu sempre se apresenta, nas entrelinhas desta pesquisa, com um

toque de infancia.
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O terceiro capitulo, “Quem ¢é Exu?”, € como uma repleta segunda-feira. Esse dia da
semana e consagrado ao orixa Exu, e, por isso, o item € uma louvacgéo epistémica sobre 0s seus
saberes Isso porque é nesse momento que me dedico as caracteristicas que quero ressaltar de
Exu para brincar com o conhecimento sobre infancia. Nele, apresento alguns dos aspectos
vislumbrados para a questdo dissertativa, divididos em quatro partes, nas quais tento pensar:
Exu, um corpo em transformacéo, aquele que € aberto para o terceiro elemento incapturavel, o
puro devir; Exu, que tem fome, e, por isso, é aquele que tudo come, que tudo rumina na
transformacéo, abertura para a recriacéo; Exu conhece cada pedacinho e € o(s) mundo(s); e Exu
experimentando o tempo.

No quarto capitulo, “Pensar a infancia...”, tento refletir sobre um conceito de infancia
comovido por uma experiéncia dos candomblés, sendo ela companheira dos conceitos
salientados no Corpo/Corpus de Exu. Esse capitulo é uma tentativa de elucidar um conceito de
infancia que leve em conta os saberes dos candomblés.

O ultimo capitulo, “Exu e infancia— caminho filosofico de brincar”, é o preltdio de uma
conclusio ou, no estilo de Exu, uma (in)conclusdo. E nessa parte que vislumbro as apostas
filosoficas de pensar o encontro encantado entre Exu e infancia ou, como nos diz o titulo desta
pesquisa, a infancia com fome a Exu.

Na (In)conclusdo, nomeada “Por uma (in)conclusdo: Ryan Teixeira presente!”, tento refletir
sobre o que a escrita movimentou em mim e como ela pode ser resultado para uma investigacéo
académica no campo da filosofia da educacdo. Os movimentos aqui levantados e desenhados
s80 apenas apostas para um por vir incessante. Nesta introducéo, vi-me necessitado de expor as
pedras do caminho pelo qual tive que escrever. No mais, sejam bem-vindas/os ao caminho

exuriano de minha escrita.
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1 OS COMECOS COMO ENCANTAMENTOS DOS ENCONTROS: ENTRE OS
MEIOS

O nascimento é o primeiro come¢o marcado pela historia de um ser vivo. Ao nascer,
estreamos na vida por uma agdo de experiéncia unica e intransmissivel. Pensar o nascer e,
também, consentir que todos 0s nascimentos provém de um corpo existente, iniciado e em
atuacdo. O novo que vem ao mundo pelo parto é constituido por um meio. O caminho de quem
nasce € novo, mas é vindo e possibilitado por uma histdria, uma méae que tem, em seu corpo,
marcas e vida em movimento. Comecar — ou ser um comeco — € tdo unico quanto ser meio ou
fim. Trata-se de algo que lembra as acBes de imbricar, cruzar, misturar ou brincar. E pelo
nascimento, cujo rito iniciatico dos candomblés é chamado de feitura, que comegamos, a partir
do que ja tem historia/ancestralidade e do que esta na vida. Assim, “[...] no terreiro, pela feitura
nascemos inseridos na sua cotidianidade” (Machado, 2013, p. 42). Sem fim, que acho melhor
nomear como meio, nao ha a forca do inicio. Isso porque

[...] o individuo, ou comego/meio/fim que pensamos ser é atravessado por todos o0s
outros, € o préprio atravessamento, tem sua propria segmentaridade interna, é

multiplicidade. O mundo (imanente), portanto, é o plano onde todas estas forgas,
todos estes afetos estdo em jogo. [...] (Gaivota, 2017, p. 43, grifo meu).

Para um certo comeco —pessoa, animal, objeto, ancestral ndo mais em uma forma fisica

e tudo que ha sob o solo do aiyé?®, uma encruzilhada é aberta. Para cada abertura de encruza

% No decorrer desta escrita, diferentes palavras em yoruba irdo aparecer. Toda vez que um novo termo aparecer,
a traducéo serd incluida em nota de rodapé e, em certos casos, contera uma breve explicagéo contextualizando o
porqué de seu uso. Sobre a palavra desta nota, em uma tradugdo rapida, poderiamos associar aiyé como sendo o
mundo visivel e palpével, a terra. Na cultura afro-brasileira dos candomblés, contudo, ndo temos o ideal
dualistico de terra e céu, de mundo humano e o metafisico como algo néo relacionavel. Entdo, ndo podemos
identificar essa palavra com alguma caracteristica dualista, visto que, se a definirmos como terra, territério
humano, poderiamos estar supondo outro mundo ndo humano distante. Assim, traduzirei como solo visivel, terra
onde caminhamos e vivemos nossas trajetorias. Essa palavra faz distingdo om orim, que podemos nomear como
expressdo de vida invisivel e ndo palpavel. Beniste (2014, p. 77), em seu diciondrio de Yorub4, salienta que aiyé
é: “[...] Mundo, plano terrestre, planeta”. Segundo Nascimento (2016, p. 159, grifo meu), “[...] Em vez de pensar
a partir de distingdes binarias, duais, estas cosmovisdes pensam em termos de totalidades complexas e
articuladas. E isso comeca pelo préprio mundo. N&o ha dois mundos. Duilu (ou riulo) e Mungongo — assim como
Orun e Aiyé — ndo sao dois mundos distintos: sdo aspectos contiguos, partes de um mesmo mundo —e n&do por
acaso sao representados como metades de uma cabaca, de modo que 0 mundo seja a cabaca inteira e ndo apenas
0 Mungongo ou o0 Aiyé (OGBEBARA, 2005)”. Esse apontamento é interessante para pensar que toda realidade,
visivel ou ndo, constitui uma complementariedade. Dito de outro modo, os aspectos da realidade invisivel fazem
parte da constituicdo da realidade palpavel através de uma complementariedade. Trata-se de uma cabaca que é
circular e completa com duas partes para formar a realidade como um todo. Juana Elbein dos Santos (1976)
ressalta que, no conhecimento nagd, ndo ha uma distin¢do separatista entre orun e aiyé, mas complementar.
Além disso, outros elementos que aparentemente podem ser subjugados como distantes e independentes — como
as forgas masculinas e femininas, poentes e expoentes, direita e esquerda — aqui, como simbologia ao passado e
o futuro, vida e morte... na cultura nagd presente nos candomblés também sdo sempre correlacionados e
dependentes uns dos outros: De acordo com Santos (1976, p. 58), “[...] a representacdo mais conhecida do
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com a qual se faz esquina em formato de um X com quatro ruas — ou, podemos dizer, com
quatro meios de quatro historias diferentes, sete caminhos sdo abertos: a primeira rua; a segunda
rua; a terceira rua; a quarta rua; o caminho de cima, quinta rua, o aéreo; o caminho de baixo,
sexta rua, o subterréneo; e o do interior de cada atravessante/caminhante, sétima rua. Essa forca
que carrega a encruzilhada é o conhecimento de que, na encruza dos caminhos, nao ha apenas
uma estrada. Em outras palavras, o artigo definido “o”, que pode preludiar a palavra caminho
na encruzilhada, ndo aceita o singular, mas, sim, o plural “os” — que, como veremos adiante,
sera um hibrido definido com o frutifero indefinido?’.

Ja que a encruzilhada assim, como plural e motriz de possibilidade, é, também,
assustadora e desafiante, pois abre enigmas de travessias por onde os sete?® caminhos se
encontram, entdo: por onde devemos ir? Com 0 que 0s comegos brincam? Ser comeco é
misturar com quem? H& come¢o sem a histéria de um outro com o outro junto dos outros?
Podemos pensar que todo fim estd em todo comec¢o?

Por caminhos em forma circular de pufes coloridos. Em movimentos de conversa
filosofica sobre 0 mapa da vida e com a agitacdo de hormdnios da adolescéncia numa escola
municipal de Duque de Caxias, chamada Joaquim da Silva Pecanha?®, Clarisse, uma
adolescente que, na época, estava com 12 anos, aluna do 7° ano da turma 701, chama atencéo
dizendo que seu mapa é comecado pelo presente e que todo fim estd no comeco. Sera Clarisse
uma entendida dos encantos atravessantes da encruzilhada do mundo?

Para pensar, encantado com o mapa de vida de Clarisse e como o caminho iniciatico

desta escrita imbrica comegos na encruzilhada, diversas perguntas e muitas ndo respostas sdo

universo, da unidade que constitui o aiyé e orun é, sobretudo, simbolizada por uma cabaga formada de duas
metades unidas, a metade inferior representando o aiye, a metade superior o orun, e contendo em seu interior
uma série de elementos”. Assim, quando relata sobre o tipo de ritualizacdo igba-odud, que leva em conta os
saberes sobre essa correlacdo, afirma que: “[...] As duas metades do igha-odd devem manter-se unidas, orun e
aiyé, Odua e Obatala, o feminino e o masculino complementam-se para poder conter os elementos-signos que
permitem a procriago e a continuidade da existéncia” (Santos, 1976, p. 64).

27 Falarei disso, mas com outras palavras, na parte 1.2 e no 2° capitulo, quando pensar a relacéo de aprendizagem
da infancia no(s) candomblé(s).

28 O nimero 7 é uma importante simbologia que guarda a forca do impar. O Impar ndo tem par e, por isso, n&o
tem o outro, como o par que pode sempre se dividir por dois em uma quantia exata e inteira. Desse modo, é sempre
incompleto, por se fazer, e estd sempre em busca da continuacdo. Nas religides de matrizes africanas que cultivam
0s ExuUs casticos, o 7 é forca sempre presente. As Pombagiras e os Exus tém, em seus nomes, 0 nimero impar: sao
7 catatumbas, 7 facadas, 7 encruzilhadas...

2% Quando eu cursava a graduacéo de filosofia (2014-2018) na UERJ, pude participar, nos Gltimos trés periodos,
como bolsista de iniciagdo cientifica, do projeto desenvolvido pelo Nicleo de Estudos de Filosofias e Infancias
(NEFI): em Caxias a filosofia (em)Caixa?. Minha participacao era associada a vivéncia de pesquisa e conversas
com criangas, adolescentes, jovens e adultos, por meio de experiéncias filoséficas. Apds o término da graduacéo,
continuei, como estudante de mestrado, no projeto. A partir das experiéncias, estive presente na conversa
apresentada, que foi discutida no ano de 2019, durante trés dias, no decorrer do Gltimo bimestre escolar. Na
ocasido, os participantes foram dois bolsistas do projeto, a professora regente e mediadora da conversa,Edna
Olimpia, e os alunos da turma 701 da Escola Municipal Joaquim da Silva Peganha.
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abertas e cruzantes. A fim de refletir sobre tal iniciar, afirmarei Exu®® como principio gerador
do axé presente no comecar. Assim, Exu, que, para o(s) candomblé(s), é a forga motriz de toda
e qualquer acdo, permeara esta escrita do comeco ao fim — se é que havera um fim. Diga, Exu,
senhor iorubano dos caminhos encruzilhados, quais os elementos que temperam/movimentam

0 mundo?! Laroyé Esu!

1.1 Exu em primeiro — Aquele que vive na encruzilhada e sabe o tempero do mundo

Exu € 0 Orixa® iorubano que esta no comeco de tudo. Antes de qualquer a¢io — seja ela

rito, cantico, danca, (re)vivéncia ancestral®> e tudo aquilo que envolve e constitui o(s)

30 A escrita Exu é 0 modo afro-brasileiro de pronunciar e ler o nome Estl. Em yoruba, lingua falada por diferentes
povos da Africa na atual Nigéria e trazida para o Brasil com os africanos no periodo colonial, o orixa senhor da
comunicacdo, do movimento e morador da encruzilhada é escrito como Esu. O “s” desse idioma, para o nosso
sistema fonético, tem o som “x” ou “ch”. Por isso, ndo pronunciamos Esu,marcando com o “s”, mas Exu,
pronunciando o “x/ch”. Pensando esta pesquisa a partir do candomblé, uma religido cunhada pelos saberes afro-
brasileiros, ou seja, uma religido que tem matrizes do povo vindo de Africa, mas que no Brasil ganhou
especificidade e ressignificacdo na prética religiosa, toda vez que o home do orixa iorubano aparecer, seu nome
viré escrito como Exu. A esse respeito, Verger (1981, p. 31) afirma que “[...] A palavra candomblé, que designa
na Bahia as religides africanas em geral, é de origem bantu. E provavel que as influéncias das religides vindas das
regides da Africa situadas nas imediacdes do equador néo se limitem apenas ao nome das cerimdnias, mas tenham
dado aos cultos gége e nagd, na Bahia, uma forma que os diferencia, em certos pontos, dessas mesmas
manifestagdes na Africa”.

310 termo orixa é interessante para pensar os saberes dos candomblés. Em relagdo a cultura Yorub4, em Africa,
Santos (1973) revela que, nos itan que recontam a criagdo da realidade ha uma diferenca para classificar quem
sdo os Orisa. N&o transcreverei o relato, mas apontarei o que Santos (1973), junto ao relato, diz sobre o como foi
cultivado o termo no Brasil — o terreiro dos Nag6 e como o usaremos nessa pesquisa. Ha, nos saberes vindo de
Africa, uma disting&o entre Orisa e ebora: os primeiros sdo as divindades genitoras do lado direito, relacionadas a
forga de criacdo branca-funfun-masculina — essa classificagdo ndo esté associada aos termos contemporaneos e a
suas criticas — e & génese da criacdo; e ebora sdo entidades ligadas a forca feminina genitora. No Brasil, essa
separa¢do ndo ficou muito recorrente na pratica ritualistica das religiGes, sendo predominante o termo orixa para
designar todos os seres ancestrais de relagdo genitora com o mundo. Assim, todas as entidades séo nomeadas como
orixas, diferenciando ndo pelo nome, mas pelas forcas pertencentes que lhe sdo atribuidas. Como essa pesquisa é
sobre o conhecimento dos candomblés e das macumbas,ou seja, da cosmopercepg¢do que aqui no Brasil se formou,
ndo farei a distingdo entre oOrisa e ebora: chamarei todos como orixa.

320 que chamo de (re)vivéncia ancestral é o que alguns estudiosos nomeiam como transe, incorporacdo ou
possessdo. No grupo de estudos chamado Oriki,que tinha a intensdo de pesquisar a cosmopercepcao fluida pelos
saberes e experiéncias dos candomblés e do qual eu era um dos coordenadores, percebemos que alguns termos
ndo sdo adequados ou potentes para entender os encontros dos candomblés. A esse respeito, Juana Elbein dos
Santos (1976, p. 21), na introducdo da sua tese Os Nagd e a morte, salienta que precisamos fazer uma revisao
critica dos termospara nao cairmos numa perspectiva etnocéntrica, uma vez que, “[...] no nivel da revisdo, impode-
se a necessidade urgente de rever a tradugdo que eu qualificaria de criminosa de certas palavras. Criminosa porque
atenta contra a propria estrutura e a compreensdo do sistema”. Assim, nosso grupo decidiu optar por uma
(re)vivéncia ancestral do momento em que estamos com nossos ancestrais presentes. Essa decisdo é importante
porque em alguns estudos, em minha propria experiéncia como Dofono — nome dado para aqueles que sdo feitos
s0zinhos ou o primeiro do grupo a ser iniciado — de Oxaguié e em conversas com 0s mais velhos, percebemos que
ndo ha um movimento de incorporacdo ou possessao pelo Orixa. Isso porque os orixas singulares de cada neofito
nascem juntos no momento da feitura — iniciagdo. Desse modo, “[...] se o orixa ndo deixa de ser uma entidade
virtualmente universal, no sentido de que existe, por exemplo, um ogum, uma iansd, um oxala, contudo, sua
atualizacdo concreta é sempre singularizante. Cada filho de santo tem o seu santo ‘sentado’. O acutd que carrega
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candomblé(s) — a primeira reveréncia ou satisfa¢do deve ser dada a Exu. Tudo “[...] tem inicio
obrigatoriamente com o padé de Exu” (Bastide, 1961, p. 22). O padé® é o alimento ritualistico
que marca a iniciacdo das ceriménias do(s) candomblé(s). A oferenda, que possibilita a boa
fruicdo das atividades dos terreiros, permite a comunicagdo exuriana entre os orixas, o divino
e 0s iniciados. Isso porque “[..] o padé é enderecado a Exu, servindo de alimento votivo que
condiciona a a¢do de mensageiro dos deuses, bem como de suas propriedades magicas” (Lody,
2003, p. 55).

Entdo, para prover as forcas candomblecistas, € preciso alimentar e ofertar, a Exu, sua
comida predileta. Por qué? Por que ocorre sua primariedade? O que fez ou faz Exu ser o
primeiro a ser reverenciado? Que fome é essa?

Um dos ritos que reconta, através dos canticos batucados, as histérias e os fatos das
divindades e, também, tem a forca de chamar os orixas para dangar conosco € o xiré (siré)%.
No xiré, o primeiro orixd a ser saudado é Exu, que abre toda ordem dos movimentos e
possibilita a iniciacdo das festas. Para sermos atravessados pela sabedoria dessa primazia,

temos que ir aos saberes da tradi¢do oral que aqui nos fazem uma virada epistemoldgica e de

a presenga do seu orixa ¢ algo diferente de um mesmo cristo distribuido nas varias hostias: ele ¢ o ‘meu’” Ogum,
ou a ‘minha Iansd’, com algumas caracteristicas muito particulares de uma historia sempre singular” (Anjos, 2008,
p. 90-91). Assim, o orixa de um candomblecista é o ancestral mais o proprio iniciado. Dessa forma, é sempre um
singular mais o universal que nos apresenta como um terceiro no momento da (re)vivéncia do ancestral. Conforme
Kohan e Sales (2019, p. 55), “[...] essa posi¢do afro-brasileira afirma com sua forga existencial uma alteridade no
momento do orixa na terra, um momento que ndo formaliza o uno referente, mas, sim, a alteridade, pois o orixa
na terra é a singularidade do encontro entre o individuo e o proprio Orixa. Nunca é o Exd, ou a Oxum, ou qualquer
outro Orixa, mas, é sempre, aquela divindade que esta na alteridade. A singularidade do Orixa do iniciado que tem
suas determinadas qualidades e que é diferente do outro Ext, Oxum ou algum correspondente. Mesmo referido
como o Orixa determinado e uno, ou melhor, como um termo geral, na sua vinda ao aiyé, é sempre o0 orixa de
alguém, singularizado e no processo de alteridade. Como supracitado, o geral torna-se singular junto a cada neofito
que é Unico e ndo-correspondente com uma unidade. O terceiro presente como o ndo excluido, pois é geral e Gnico
na mesma instancia. O que foge da representacdo”. Com isso, ndo se trata de algo que vem de fora como uma
captura, pois (re)vivemos a forca dos ancestrais que, no momento da feitura, renasce conosco.

33 padé, o mesmo que eka de Exu, é a comida favorita e consagrada a Exu. Essa iguaria é uma farofa de dendg,
feita de farinha de mandioca, também conhecida de farinha branca, misturada com azeite de dendé e colocada em
um recipiente de barro, com a quartinha contendo agua. Sua significacdo € “[...] o encontro, quer dizer, pelo
oferecimento de um alimento da-se o padé entre o homem e o orixa” (Lody, 2003, p. 55).

340 xiré (siré) é, nos candomblés, o ritual que louva os orixas nas festividades. Ele é composto por uma ordem
especifica de canticos que comega por Exu e termina com Oxala. Segundo Bastide (1961, p. 25), “[...] As dangas
preliminares — em segunda sdo chamados os deuses, numa certa ordem que varia de candomblé para candomblé,
mas que por ocasido das festas publicas, € muitas vezes a mesma em santuarios determinados. Esta ordem &
conhecida como xiré: comega obrigatoriamente por Exu, para terminar por Oxala, que é o senhor do céu e 0 mais
elevado dos orixas”.
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rasura®®. Para comegar nossa investida de criagdo®®, vamos visitar dois itan®” ~um dos meios de
nossas encruzilhadas — que recontam o porqué de Exu ser o iniciador, o primeiro de tudo.

Pelas bocas sabias dos terreiros e pelos saberes daqui herdados por nds, conta-se que
Exu, em sua sapiéncia, € o unico orixa que soube/sabe aprender os segredos do mundo e é o
melhor cozinheiro entre os divinos. Num dos itan que reconta o conhecimento dos segredos
divinos que possibilitou a casa de Exu, escutamos o seguinte relato...

Exu era um andarilho livre de missbes e de oficio e vivia pelo mundo em constantes
caminhos, sem ter uma casa ou abrigo. Ja o orixa fufun, Oxala®, tinha, em sua casa, um grande
fluxo de individuos que queriam observar — e, talvez, aprender — o jeito como o orixa do pano
branco moldava e conferia os seres humanos. Muitos visitantes iam até ele, levavam oferendas
e 0 observavam por um tempo, mas nenhum dos que foram puderam ou conseguiram esperar a
aprendizagem. Certo dia, Exu vai a casa de Oxala e por 14 se interessa pela maestria trabalhosa
do artifice. Diferente de todo e qualquer visitante que nao ficava para esperar e aprender, por
dezesseis anos, Exu frequentou e visitou Oxala. Por esse tempo, o entdo andarilho observou
atentamente, sem objecOes, cada processo e aprendeu toda a maestria e 0s segredos que
guardava o trabalhoso oficio de moldar os humanos.

Em um momento propicio, Oxala fala para Exu guardar a encruzilhada que da acesso a
sua casa e pede a ele que pegue as oferendas levadas para o senhor criador, pois este ndo queria
desviar sua atencdo para outras atividades. Determinou, também, que ndo admitisse que
passassem aqueles que ndo levassem oferendas. Com os anos de observacao, Exu péde auxiliar
Oxaléa e fazer tudo de forma exemplar: recebia as oferendas e as entregava ao orixa do pano

branco.

% Segundo Luiz Antdnio Simas e Luiz Rufino (2018), as religides afro-amerindia-brasileiras que guardam o
conhecimento oral como forma de continuagdo, também conhecidas popularmente como macumba, exercem, nas
suas atuacOes, uma forca de rasurar e de reinterpretar os signos ja existentes. Assim, elas pdem sempre em
movimento uma pitada de reinvencdo do real. Conforme os autores, “[...] Nosso terreiro € cruzado, se encanta no
sopro das palavras, no riscar da pemba e no sacrificio que alimenta o solo. O nosso terreiro é boca que tudo come
e corpo que tudo da. Fazemos rodas, praticamos esquinas, erguemos choupanas e cazuas, inventamos mundos”
(Simas; Rufino, 2018, p. 10).

3% N&o é uma tentativa desta escrita esgotar uma das caracteristicas mais importantes de Exu por meio dos itan. O
que farei, aqui, é tentar proporcionar uma investida intertextual e interpretativa com os dois relatos miticos
escolhidos, mas deixo claro que Exu e sua forca sdo tdo abertos a producdo de conhecimento quanto sua casa ha
encruzilhada. Outras narrativas de Exu sdo possiveis para pensar a sua primariedade, mas, por escolha para esta
pesquisa, dois itan serdo abordados inicialmente. Pensarei, ainda, 0 Corpo/Corpus de Exu mais a frente (ver
capitulo 4) e veremos essa forga dinamizadora.

37Na lingua Yorub4, ndo tem a presenga da letra “s” para marcar o plural.

3 Obatala, traduzido como Rei do pano branco, ou Orixala (Orisanla) — Oxald — é cultuado, no Brasil, como
Oxalufan (Osalufan) ou Oxaguian (Osogiyan), que sio qualidades de Oxala no culto do candomblé afro-brasileiro.
Ele é um dos orixas que teve a incumbéncia de criar o mundo, chamado de aiyé, a pedido de Olodumaré, divindade
suprema que criou 0s orixas e seus ase — axés. Essa divindade artesa é um dos orixas mais respeitados do pantedo
africano, pertencente ao grupo dos orixas brancos que foram criados por Olodumaré.
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Observando o eximio trabalho de Exu, Oxald decide dividir as ofertas com o seu
aprendiz, ordenando que todos aqueles que fossem visitar a sua casa e conhecer o seu oficio
deveriam, antes, ofertar a Exu parte das oferendas a ele destinadas. Assim, Exu passa a viver
na encruzilhada e é o primeiro a ser ofertado, antes mesmo do artesao dos seres humanos. Nas
encruzilhadas, antes de chegar a casa dos segredos encantados da formagdo dos humanos, o
sentinela que soube aprender é morador, vive e come.

Nesse itan, vemos importantes passagens para dizer sobre a sabedoria de Exu na
encruzilhada e sua fome primeira. Sua morada é consentida por sua potente forca do esperar e
de reconhecer que é preciso aprender com para ganhar e ser senhor da encruzilhada, lugar
anterior a casa dos segredos e que ndo define as coisas como isso ou aquilo, ja que esta em
hibridismos, transicdo de caminhos, travessias e passagem. Vale lembrar que a espera e o
recebimento de sua morada ndo € um obedecer a moral de identidade, mas, sim, um esperar de
estudar o que é unico: os comegos. De acordo com Fernandes (2015, p. 200),

[...] N@o deve ser da ordem de Exu obedecer resignadamente a uma moral (da
cristandade), tanto quanto, ndo deve pertencer a desordem e & destruigdo. A saida para
Exu é andloga a mensagem que ndo se deixa ferir de morte. Nunca se afirmando isto
ou aquilo, nunca se definindo para o olhar (e segundo o desejo) predador do Outro,

nem se confessando para os sacerdotes da moral que poderiam constrangé-lo
determinando-lhe um lugar que ndo € o seu.

A fome de Exu é saciada por aqueles que querem conhecer e que desejam aprender e
viver os segredos. Além do mais, nesse relato, é possivel perceber que, na encruza, a casa
conquistada é a passagem para o conhecimento humano. E depois dela que podemos aprender,
estudar ou conhecer as esséncias do artesdo. Como toda visita a uma casa, o dono desta merece
seu reconhecimento e precisa permitir sua passagem. Exu, por ser o paciente estudante que,
com o tempo, pdde aprender, é oferendado antes, pois ele também conhece os segredos.

Desse modo, é na encruzilhada, lugar de recebimento dos eb6, um delicioso padé, que
0 orixa, que guarda a entrada e agencia a comunicacdo, possibilita a comunicabilidade entre
nos e aquilo que ainda nédo € e &, ou seja, 0 que ja estd sendo, o imponderavel comeco.

[...] Exu, senhor dos caminhos, e como se sabe dado a confusdes, estd nas portas e
encruzilhadas, nos atravessamentos e comércios, na sacada papal — ndo nos
esquecamos que o papa € um mensageiro (cujo cetro tem forma félica e pode vir
acompanhado de uma pomba) — nas homilias, nas igrejas, onde quer que haja

mensagens a serem transmitidas, onde quer que haja didlogo e movimento,
confundindo-se com e travestido de mensagem (Fernandes, 2015, p. 202).

Corroborando essa primazia exuriana com o rito de matriz afro citado, outro itan que
reconta a sapiéncia do orixa da encruza mostra a razao de agradar o gosto do sagrado e, também,

comer primeiro. Raul Lody (2012), em Santo também come, escreve uma interessante
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abordagem sobre a acdo alimenticia dos ritos em alguns candomblés. Esse escrito é aberto com

um itan. Escutemos a narrativa;

Diz a lenda que Exu foi cozinheiro dos orixas, e que principalmente Ogum e Xang®6,
por serem muito exigentes, s6 comiam com muita pimenta e molhos especialmente
preparados pelo mestre dos temperos dos deuses. Um dia, 0s orixas estavam com
muita fome e pediam insistentemente que ExU trouxesse a grande panela que
habitualmente seria o repasto. Nisso, Exu esquece a pimenta, porque nao teve tempo
de ir até o mercado para a compra, por isso recebe reclamacdo, especialmente de
Xang®é, dizendo:

— Exu, pegue 0 meu cavalo e va providenciar a pimenta, pois, assim, sem o molho,
eu ndo como — nisso, Exu sai correndo a busca de pimenta, para atender a vontade do
seu companheiro Xango.

Enquanto Exu saia, preocupado, para buscar o tempero, todos 0s orixas comegaram a
se servir da gostosa comida, entdo Xangd sugeriu que, apds alimentagdo, a grande
panela fosse preenchida com agua e que nada fosse relatado, fazendo com que Exu
ficasse pensando que os orixas ainda estavam com fome, aguardando a pimenta.
Chega Ex, trazendo a pimenta, e vai até a cozinha para preparar o molho tdo desejado
por Xangd. Volta e encontra a grande panela cheia de dgua, e constata que 0s orixas
j& haviam comido. Exu fica indignado, jogando tudo no ch&o, e sentencia: a partir
daquele momento, ele, Exu, seria 0 primeiro orixa a comer, e sem a comida de Exu
nada poderia acontecer no plano dos deuses e no plano dos homens. Por isso, todas as
cerimonias dos Candomblés e Xangb séo iniciadas com o padé de Exu, que consta da
faraofa-de-dendé, farofa com agua, acaca e de uma quartinha contendo &gua. (Lenda
recolhida no terreiro Oba Ogunté — Seita africana Obaoumin, em Recife) (Lody, 2012,
p. 21).

A proclamacéo revoltosa de Exu sobre sua primariedade € feita na justica da sabedoria
de agradar os paladares dos Orixas. O melhor cozinheiro e, também, o mais requisitado tem
esses adjetivos porque sabe misturar, combinar, hibridizar e transformar os elementos em
comida sagrada, que agrada e compde a forca do encontro. Pensemos, entdo, no ato de comer:
0 que pode o alimento?

Nos candomblés, encontramos um principio instaurador de realidade. Como afirma José
Carlos dos Anjos (2008, p. 85)%, “[...] pretender que no ato ritualistico se faz filosofia é

dissolver a oposi¢do comum entre mente e corporalidade”. O corpo/pensamento?® s6 é vivo e

3 Vale ressaltar que esse tipo de abordagem que foge da imposicdo de um dualismo ndo é exclusividade da
perspectiva do candomblé. Como veremos a frente, ha, no pensamento ocidental e, ndo tenho divida, na
possibilidade dos saberes orientais e outros, filosofias e pensares que também assumem essa abordagem de mundo.
40 De acordo com o pensamento spinozano, 0 corpo e a mente séo aspectos da natureza com o mesmo valor de
existéncia. O paralelismo de Spinoza (1983) revela que tanto o corpo como a mente sdo forcas de igual
expressividade que produzem as afec¢des que potencializam ou ndo o conatus da vida. Gilles Deleuze (2002, p.
24), quando comenta a filosofia de Spinoza no livro Espinosa — Filosofia Pratica, diz que: “[...] Se Spinoza recusa
qualquer superioridade da alma sobre o corpo, ndo é para instaurar uma superioridade do corpo sobre a a alma, a
qual seria mais inteligivel. A significacdo préatica do paralelismo aparece na inversdo do principio tradicional em
que se fundava a Moral como empreendimento de dominagao das paixdes pela consciéncia [...]”. Na mesma linha,
especificamente sobre os candomblés, “[...]ssim como ndo h4 uma dualidade entre céu e terra, também ndo ha
duas substéncias no ser humano: mukutu (corpo) e muenho (‘espirito’ ou sopro vital) — assim como ara (corpo) e
émi (‘espirito’ ou sopro vital) — s80 também partes do ntu (ou eni), isto é, do ser humano, da pessoa. E o proprio
mukutu (ara) € composto de diversos elementos que encontramos no restante da natureza, ndo sendo ele mesmo
algo unitario. Deste modo, nos vemos como totalidades complexas e dindmicas, mas nunca duplas ou duais. Dito
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pulsante mediante uma energia que vem de outro(s) ente(s) que compde(m) o mundo junto a
existéncia, ou seja, 0 todo. A energia que os seres humanos usufruem pode ser advinda dos
alimentos. Comer é uma das atividades essenciais do existir de todos os seres vivos. Os
alimentos sdo as fontes de energia que proporcionam a existéncia do movimento como
locomocdo e, num certo sentido, a experiéncia do devir para os seres que se alimentam, ja que,
sem as forcas da locomocg&o e de energia vital, dificilmente experimentariamos algum devir.
As fontes de energia que garantem a vida pulsante sdo encontradas nas intersecg¢oes que
a comida faz com os seres vivos. Ingerir um alimento é saciar uma condicéo basica do viver,
uma vez que ¢ da reposicdo das vitaminas, de sais minerais, de proteinas e de toda espécie de
nutrientes que um corpo Vivo necessita para viver. Todas essas propriedades proporcionadas
pelos alimentos, nos candomblés, podem ser encontradas no que é nomeado como axeé (ase):
“[...] comer ¢ acionar o axé — energia e forca fundamentais a vida religiosa do terreiro, a vida
do homem e da mulher” (Lody, 2012, p. 27, grifo meu). Assim, o0 axé é a forca, a energia que
pulsa a vida e faz o mover. Conforme Lody (2012, p. 26),
[...] Nos terreiros, especialmente nos Candomblés, Xangd e Mina, a comida ganha
dimensdo valorativa, sendo entendido o alimento do corpo e também do espirito.

Comer, nos terreiros, é estabelecer vinculos e processos de comunicagdo entre
homens, deuses, antepassados e a natureza.

Todas as oferendas — para os Orixas e, depois, muitas delas compartilhadas com os
adeptos e visitantes — sdo 0s recipientes que guardam as energias, 0s axés. Esse encontro dos
alimentos/axé com o0s corpos vivos realiza o metabolismo e ajuda na manutencdo e no
crescimento dos tecidos, além de fornecer energia nos corpos.

[...] Axé é aqui — imaginado — como metéafora e metonimia de Exu, signo de
transformacdo, movimento, forca, poder, capacidade de realizar algo e promover a
(des)ordem. Por outro lado, Axé é — forca — que exige sua manutencdo, veiculagio,

expansdo, que pode mudar de foco, de sentido, ter maior ou menor peso, logo, é
instavel, é o invisivel, o indizivel que mesmo assim dizemos (Fernandes, 2015, p. 22).

Assim, comer ndo é apenas um repor de nutrientes: é, também, um tipo de encontro
existencial que os alimentos fazem com 0s corpos e 0s corpos com os alimentos. Todo encontro
entre dois corpos, seja ele vivo ou ndo, produz na existéncia um tipo de afec¢éo entre a realidade
dos envolvidos na acdo. . Entdo, ha sempre uma transformacdo mutua entre os enredados da

relacdo. Deleuze (2002, p. 242), explicitando a concepgéo de Spinoza em relagio ao conatus®

de outro modo, em nessas tradi¢des ‘ndo encontramos o dualismo corpo e alma’ (BARROS; TEIXEIRA, 2000, p.
110) ” (Nascimento, 2016, p. 159).
41 No comentario de vocabulos conceituais da ética spinozana, Deleuze (2002) discute que o conatus é um conceito
que tem referéncia com a poténcia.
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da existéncia humana, pode clarear essa perspectiva:

[...] Quando um corpo ‘encontra’ outro corpo, uma ideia, outra ideia, tanto acontece
que as duas relagdes se compdem para formar um todo mais potente, quanto que um
decompde o outro e destroi a coesao das suas partes. Eis o que é prodigioso tanto no
COrpo como no espirito: esses conjuntos de partes vivas que se compdem e
decompdem segundo leis complexas. A ordem das causas é entdo uma ordem de
composicdo e de decomposicdo de relagdes que afeta infinitamente toda a natureza.

[..].
Comer é produzir alguma relagdo de mudanca no corpo, que €é singular, e no todo, na
mesma medida. Sendo a natureza Unica e a mesma para todo e qualquer ser experiente do

mundo®?, toda acio, seja o ato de comer, dancar, brincar, falar, pensar ou outras, ¢ um

42 Spinoza (1983) disserta, em sua filosofia, que toda existéncia é uma Unica substancia, Deus ou Natureza. Ndo
h&, no pensamento spinozano, uma diferenca de realidade, porque todas as singularidades presentes no mundo séo
Unicas. As diferencas sdo modos da natureza Ginica e comum a tudo e a todos. Para ndo ficarmos presos a concepgdo
ocidental de natureza de Spinoza, clamo pelo conhecimento mitico afro-brasileiro acerca do orixa Onilé e de sua
supremacia como terra. Em um dos mitos sobre a Méae da terra, a filha de Olodumaré, orixa supremo do pantedo
africano, recebe o governo do mundo de seu pai criador do divino e de todo axé que alimenta o existir. A terra é o
lugar em que tudo existe e tudo ha, e ndo ha nada que escapa de sua existéncia, pois até mesmo o nada esta inscrito
em seus dominios, visto que vivos e mortos fazem parte da existéncia terraria. Onilé representaria, assim, a
preocupacdo com a preservagdo da prépria humanidade e de tudo que ha em seu mundo (Prandi, 2005). Para
ilustrar melhor essa concepc¢do, deixo o itan relacionado a divindade supracitada, retirado do livro Segredos
guardados: orixas na alma brasileira, de Reginaldo Prandi (2015). Onilé era a filha mais recatada e discreta de
Olodumaré. Ela vivia trancada na casa do pai e quase ninguém a via ou sabia de sua existéncia. Quando 0s orixas
seus irmaos se reuniam no palécio do grande pai para as grandes audiéncias em que Olodumaré comunicava suas
decisdes, Onilé fazia um buraco no chéo e se escondia, pois sabia que as reuniées sempre terminavam em festa,
com muita musica e danga ao ritmo dos atabaques. 1sso porque ndo se sentia bem no meio dos outros. Um dia, 0
grande deus mandou os seus arautos avisarem que haveria uma grande reunido no palécio e os orixas deviam
comparecer ricamente vestidos, porque ele iria distribuir, entre os filhos, as riquezas do mundo e depois haveria
muita comida, mdsica e danca. Por todos os lugares, 0s mensageiros gritaram essa ordem e todos se prepararam
com esmero para o grande acontecimento. Quando chegou, por fim, o grande dia, cada orixa dirigiu-se ao palacio
na maior ostentacdo, cada um mais belamente vestido que o outro, pois esse era 0 desejo de Olodumaré. lemanja
chegou vestida com a espuma do mar, os bragos ornados de pulseiras de algas marinhas, a cabeca cingida por um
diadema de corais e pérolas e 0 pescogo emoldurado por uma cascata de madrepérola. Ox6ssi escolheu uma tlnica
de ramos macios, enfeitada de peles e plumas dos mais ex6ticos animais. Ossaim vestiu-se com um manto de
folhas perfumadas. Ogum preferiu uma couraga de aco brilhante, enfeitada com tenras folhas de palmeira. Oxum
escolheu cobrir-se de ouro, trazendo, nos cabelos, as dguas verdes dos rios. As roupas de Oxumaré mostravam
todas as cores, trazendo, nas maos, os pingos frescos da chuva. lansa escolheu, para vestir-se, um sibilante vento
e adornou os cabelos com raios que colheu da tempestade. Xang6 nédo fez por menos e se cobriu com o trovéo.
Oxalé trazia o corpo envolto em fibras alvissimas de algodao e a testa ostentava uma nobre pena vermelha de
papagaio, eassim por diante. N&o houve quem néo usasse toda a criatividade para se apresentar ao grande pai com
a roupa mais bonita. Nunca se vira antes tanta ostentagdo, tanta beleza, tanto luxo. Cada orixa que chegava ao
palacio de Olodumaré provocava um clamor de admiracéo, que se ouvia por todas as terras existentes. Os orixas
encantaram 0 mundo com suas vestes, menos Onilé. Onilé ndo se preocupou em vestir-se bem, nao se interessou
por nada e ndo se mostrou para ninguém. Ela se recolheu em uma funda cova que cavou no chdo. Quando todos
0s orixas haviam chegado, Olodumaré mandou que fossem acomodados confortavelmente em esteiras dispostas
ao redor do trono. Ele disse, entdo, a assembleia que todos eram bem-vindos, que todos os filhos haviam cumprido
seu desejo e que estavam tdo bonitos que ele ndo saberia escolher, entre eles, qual seria 0 mais vistoso e belo. Ele
tinha todas as riquezas do mundo para dar a eles, mas nem sabia como comecar a distribuicdo. Entdo, disse
Olodumaré que os prdprios filhos deveriam escolher o que achavam o melhor da natureza, para, com aquela
riqueza, apresentarem-se perante o pai. Desse modo, a divisdo do mundo foi realizada da seguinte forma: lemanja
ficava com 0 mar; Oxum com 0 ouro e 0s rios;. Ox0ssi com as matas e todos os seus bichos; Ossain com as folhas;
lansa com o raio; Xangd com o trovdo Oxal& com tudo que é branco e puro, principio e criagdo; Oxumaré com o
arco-iris e a chuva; Ogum com o ferro e tudo o que se faz com ele, inclusive a guerra — e assim por diante. Entdo,
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movimento de afeccdo na natureza — Onilé, para nossa perspectiva — que € constituida pela
singularidade dos corpos.

Comer é mudar. Alimentar-se é afetar a existéncia. Se h4 comida, ha axé. Se ha axé,
necessariamente, ha vida. Vida requer alimento e comer é acao de existir. Sem comida, pode
ndo haver redistribuicdo de axé, e a morte fisica, imaterial e de existéncia fica iminente e
presente. Além disso, o acontecer fica ausente, uma vez que, sem o alimento, ha judiacdo. Sem
“prantagdo”, nao ha o verde dos teus “zoio”, nem mesmo ha a asa branca no sertdo, pois: “...]
por falta d’agua, ou axe, perdi meu gado; Morreu de sede meu alazao” (ASA branca, 1947,
grifo meu).

Assim como Fernandes (2015), aposto que Exu é axé e axé é Exu. Os dois sdo conjuntos
e 0 mesmo. Desse modo, todo preparo alimenticio de oferenda requer a vitalidade do axé. Quem
prepara a comida deve ser iniciada na forca de Exu, pois a comida carrega a potencializacdo da
vida, 0 axé dos mundos:

[...] definir é tentar aprisionar o movimento e a deriva. Que imagem desastrosa:
compelir Exu, orix4 do movimento a um contexto esquadrinhado e imanente. A figura
da lyalése que zela pelo axé, responséavel pelo axe, axé ela mesma porque pode
transmiti-lo, portanto, uma iniciada nos ritos de Exu (mesmo que néo seja iniciada
neste orixa) e iniciando os ritos para Exu constantemente porque deve veicular o Axé
do qual Exu é imprescindivel, cuida para que os iniciados fortalecam o Axé da Casa

de Santo, sustentando-o, sustentando-0s numa comunidade-Axé, numa Casa de Axé
(Fernandes, 2015, p. 23).

Exu ganha seu lugar no xiré, como mostra o segundo itan, pela sabedoria de cozinhar —

0 pai deu a cada orixa um pedaco do mundo, uma parte da natureza, um governo particular, dividindo de acordo
com o gosto de cada um. Assim, sempre que um humano tivesse alguma necessidade relacionada com uma
daquelas partes da natureza, deveria pagar uma prenda ao orixa que a possuisse, que poderia ser oferendas de
comida, bebida ou outra coisa que fosse da predilecdo do orix4. Os orixas, que tudo ouviram em siléncio,
comecaram a gritar e a dancar de alegria, fazendo um grande alarido na corte. Olodumaré pediu siléncio, porque
ainda néo havia terminado, uma vez que faltava a mais importante das atribuic6es: era preciso dar a um dos filhos
0 governo da Terra, 0 mundo no qual os humanos viviam e onde produziam as comidas, bebidas e tudo o mais
que deveriam ofertar aos orixas. Com isso, disse que daria a Terra a quem se vestia da propria Terra. “Quem
seria?”, perguntavam-se todos. “Onilé”, respondeu Olodumaré. “Onilé?”, todos se espantaram. “Como, se ela nem
sequer viera a grande reuniao?”. Nenhum dos presentes a vira até entdo, nem sequer notara sua auséncia. “Pois
Onilé esta entre n6s”, disse Olodumaré e mandou que todos olhassem para o fundo da cova, onde se abrigava,
vestida de terra, a discreta e recatada filha, que também foi chamada de 1€, a casa, o planeta. Olodumaré disse que
cada um que habitava a Terra pagasse tributo a Onilé, pois ela era a mée de todos, o abrigo, a casa. A humanidade
ndo sobreviveria sem Onilé, afinal, onde ficava cada uma das riquezas que Olodumaré partilhara com filhos orixas?
“Tudo estd na Terra”, disse Olodumaré. “O mar e os rios, o ferro e o ouro, 0s animais € as plantas: tudo”, continuou.
“Até mesmo o ar e o vento, a chuva e o arco-iris. Tudo existe porque a Terra existe, assim como as coisas criadas
para controlar os homens e 0s outros seres vivos que habitam o planeta, como a vida, a saide, a doengca e mesmo
a morte”. Entélo, que cada um pagasse tributo a Onilé foi a sentenca final de Olodumaré. Onilé, orixa da Terra,
receberia mais presentes que 0s outros, pois deveria ter oferendas dos vivos e dos mortos, uma vez que, na Terra,
também repousam os corpos dos que j& ndo vivem. Onilé, também chamada Aiyé, a Terra, deveria ser propiciada
sempre, para que o mundo dos humanos nunca fosse destruido. Assim, todos os presentes aplaudiram as palavras
de Olodumaré e aclamaram Onilé, e todos 0os humanos propiciaram a mae Terra. Entdo, Olodumaré retirou-se do
mundo para sempre e deixou 0 governo de tudo por conta de seus filhos orixas.
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muito bem, por sinal! — e alimentar quem tem fome, quem esta necessitado de viver, ja que,
para experienciar a vida, € necessario axé, energia motriz e possibilitadora do movimento.
Assim, € na encruzilha que Exu come seu padé, onde quem come, come no meio — entre
os caminhos — e faz a virada inventiva possivel de movimento, de viver, de nutrir o que ha.
Alargando o presente como forma de criar pelos caminhos ja percorridos, “[...] em cada esquina
onde Exu come, o mundo ¢ reinventado enquanto terreiro [...]” (Simas; Rufino, 2018, p. 42).
Para Exu, entregamos seu ebd formoso, padé farto, que faz o encontro dos caminhos por sete

vias contidas na encruzilhada, aberta de quatro pontas.

1.2 Os candomblés como marcas do encontro entre o fim/meio e 0s comecos

Como vimos, 0s encontros, por intermédio do mensageiro que come na encruzilhada,
sdo sempre frutiferos e bem-vindos nas concepc@es de existir dos candomblés. Uma marca
interessante para pensar o encontro do fim com 0s meios e comecos, junto da forca motriz
exuriana que encruza, € um ritual de morte conhecido, nos terreiros de culto aos orixas, como
asese (axéxé). Trata-se de um conjunto de a¢bes/obrigacbes que acontecem quando um membro
do terreiro chega ao final de sua vida biolégica. Nele, o fim nunca é uma marca de término ou
desaparecimento, mas, sim, algo que continua a fruir sobre 0s comecos e 0s meios da religido
e do conhecimento. Se a morte ndo € o fim, entdo o que serd? O que pode o rito do axéxé nos
recontar sobre os encontros?

Cada iniciado, no momento de sua feitura**, morre para uma vida que antes ndo tinha
ligagdo com os orixas e renasce para os candomblés** N&o vou me concentrar na iniciagio®,
mas € possivel e interessante salientar que a feitura € 0 momento de transmissdo e inser¢édo do
axé do terreiro com o nedfito. Iniciar-se é estar em contato com as forcas presentes nos

candomblés e é nutrir-se de axé, porque ““[...] o carater sagrado € conferido por meio de um oro

43 E um dos termos usados para nomear o processo de iniciagio dos adeptos da religido.

44 Stela Guedes Caputo (2012), pesquisadora que aparecera algumas vezes nessa pesquisa para nos ajudar a pensar
0 encontro entre terreiros, infancia e educagdo, quando entra em contato com o candomblé, perpassa diferentes
relatos orais sobre os ritos da religido de matrizes afros. Um deles pode nos ajudar a pensar esse comeco
candomblecista: “[...] Iniciar-se no candomblé significa comecar uma nova vida que serd inteiramente dedicada
ao orisa. Significa construir uma nova familia. Tudo na vida da pessoa muda, ela ganha, inclusive, um novo nome,
afirma méae Palmira. Essa nova familia de santo (Arailé Orisa) é diferente da familia bioldgica porque todas as
suas regras e condutas (e sdo muitas e detalhadissimas) serdo pelo Orisa.” ” (Caputo, 2012, p. 66-67).

4 Uma interessante escrita que narra descritivamente alguns ritos da iniciagdo, apoiando-se nos mitos sobre a
presenca da galinha da angola, pode ajudar a conhecer um pouco as iniciacdes. Ndo comentarei o estudo, mas
deixo a fonte bibliogréafica para uma possivel apreciagdo literaria: VOGEL, Arno; MELLO, Marco Antonio da
Silva; BARROS, José Flavio Pessoa de. 4 galinha d’Angola: inicia¢do e identidade na cultura afro-brasileira. 3.
ed. Rio de Janeiro: Pallas, 2012.
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— cerimonia ritual — no decorrer do qual 0 ase ¢ transmitido e armazenado temporariamente”
(Santos, 1976, p. 27).

Quando morre cada raspado, aquele que fez a feitura, a comunidade (eghé) tem por
obrigacdo realizar o ritual que possibilita que a forca de quem se encontra como ancestral, ndo
mais em fisicalidade no aiye, continue como parte fundante e fortificante do ambiente comum.
Na literatura, ouvimos a personagem Kehinde nos contar que, em Africa, na cerimonia de

morte, 0 axe volta para o universo, assim como os candomblés do Brasil que guardam esse rito:

[...] Acho que ja contei que o0 adoxu é um preparado de ervas que é colocado debaixo
do couro cabeludo de quem tem a cabeca consagrada ao orixa, como era o caso da lya
Kumani. Na ceriménia, o cabelo do morto é raspado e o adoxu é retirado, deixando
um buraco que deve ser muito bem lavado com outro preparo de ervas, 0 amassi. 1sso
deve ser feito para que o axé do orixa seja liberado e ndo se perca para sempre,
enterrando dentro do ori do morto, da cabega, e volte para o universo, onde fica
disponivel para ser usado na feitura de outra cabeca. Era assim na Bahia e acho que
assim foi feito, guardando-se também a agua da lavagem para fazer o despacho do
corpo, a que nés ndo assistimos por ser permitido somente aos iniciados (Goncalves,
2018, p. 875).

O axé do entdo ancestral ndo se dissipa ou desaparece, mas, ao contrario, fica presente
como uma das formas de potencializar o egbe que o criou e o fez. Desse modo, o fim torna-se
meio e possiveis comegos de feituras:

[...] a memdria nos terreiros se apdia na confianga de que os ancestrais morrem, ndo
se afastam da comunidade. E que os valores ligados ao coletivo persistem na familia,
na vizinhanca, apoiando a memdria e a cultura do lugar. Recolocando essa afirmativa
no presente do presente, as memarias do povo de santo transformam acontecimentos

em coisas eternas que se repetem sempre nas suas diferencas criadoras (Machado,
2017a, p. 54).

Nesse sentido, um paradoxo positivo da formagdo de novos comecos esta presente na
morte. A morte ndo é o fim que desaparece, mas € o fim que age como for¢a motriz dos novos
comecos. Entdo, ela é o fim que ndo deixa de ter uma forca responsavel pela fomentacdo de
novas feituras, dos nascimentos:

[...] como tantas cosmologias, também o candomblé néo cré que os homens venham,
exclusivamente, dos homens. Admite, ao contrario, uma dupla descendéncia, pois
concebe a pessoa humana como um conjunto de fragmentos provenientes seja das
matérias constitutivas primordiais, isto é, dos deuses, seja de matérias-primas

ancestrais, isto €, dos antepassados, paternos ou maternos (Vogel; Mello; Barros,
2012, p. 92).

E o fim que proporciona a continuacio do terreiro — rio que, mesmo seco, continua
formando caminhos de correntezas de vidas. Por isso, fago uma conexao interpretativa com um

proverbios africanos que nos deixa a mensagem da morte como significadora e significante:
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“mesmo o leito seco de um rio ainda guarda o seu nome”*® — um nome como axé e energia
presente.

Em vista disso, os candomblés estdo escritos nas encruzilhadas, por onde morte e vida
se encontram no meio do egbg, que redne os fins, que sdo meios e comegos, 0S Meios, que estao
nos fins e nos comecos, e 0s comecos, que estdo potencializados e cheios de fins e meios. E
uma morte que chega ao fim do batimento cardiaco sem acabar.

Com esse caminho, os candomblés, no solo afro-amerindio- brasileiro, (re)inventaram
0s proprios cultos aos orixas com raiz em Africa. O novo mundo, lugar de origem dos
candomblés, umbandas e macumbas*’, € uma aposta encruzilhante, que recria suas praticas com
invencao de si a partir da encruza dos terreiros aportados aqui, que bebe da tradi¢do, mas nao
fixa no tradicional: “[...] 0 Atlantico como encruzilhada ndo é somente o lugar de travessia, mas
também o de mobilidade no sentido da reinvengédo e da comunidade” (Simas; Rufino, 2018, p.
55).

Foi na ida forgada para a encruzilhada do Atlantico que o fim e 0 meio — a saida drastica
e, quiga, dramatica — dos diferentes povos africanos se reinventaram e recriaram (re)comecos.
Na tradicdo, ou com a tradicdo, cheia de ancestralidade, ha forcas que compdem a base, mas
ndo se limitam por um tradicionalismo fixante, petrificante e asfixiante, ja que se enchem de
axé e (re)comecam, (re)inventamem (re)nascem. Assim,

[...] ndo se trata da nostalgia do antigo, portanto, de nenhuma reminiscéncia
romantica, nenhuma forma de um espirito original, nem de qualquer apelo memorial
a um comeco. Trata-se, sim, de um eterno retorno ou eterno renascimento, um Iogos
circular (o fim é a origem, a origem é o fim), que se subtrai as tentativas puramente
racionais de apreensao enquanto algo de fundamental de que ndo se recorda nem se
fala, mas falta, pois se simboliza no culto — naturalista, como na Asia Ocidental e na

india — aos principios cosmoldgicos (0s orixas, as divindades) e aos ancestrais (Sodré,
2018, p. 97).

Dessa forma, existe um comeco sempre ligado ao fim — a morte, e um fim ligado ao
comeco, por onde h& nascimento e crianga. Ha crianga na morte/fim — aquela que volta para
tradicdo? Que relagdo ha entre a infancia e a morte nos candomblés? Para pensar essas

indagacOes, experimentamos, nesta pesquisa, a infancia como criacdo de recomecgos, que

46 Retirado da obra literaria de Ana Maria Gongalves (2018), Um defeito de cor.

47 Segundo Luiz Antbnio Simas e Luiz Rufino (2018), as religides afro-amerindia-brasileiras que guardam o
conhecimento oral como forma de continuagdo, também conhecidas popularmente como macumba, exercem, nas
suas atuacOes, uma forga de rasurar e de reinterpretar 0s signos ja existentes. Assim, elas pdem sempre em
movimento uma pitada de reinvengdo do real: “[...] Nosso terreiro é cruzado, se encanta no sopro das palavras, no
riscar da pemba e no sacrificio que alimenta o solo. O nosso terreiro é boca que tudo come e corpo que tudo da.
Fazemos rodas, praticamos esquinas, erguemos choupanas e cazuas, inventamos mundos” (Simas; Rufino, 2018,

p. 10).
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nascem na forca da tradicdo e estdo ligados a morte. O modo de pensar-sentir a infancia na
perspectiva afro- brasileira versada nos candomblés, longe de temer a morte, aprende a (re)criar,
(re)viver, (re)inventar e se autoconhecer.

Refletindo sobre a infancia por meio da idade cronoldgica, toda criangca mergulha na
tradicdo para aprender a viver junto do seu povo. A infancia dos terreiros aprende junto a cultura
viva — conceituada, aqui, por uma ideia ampla que vai desde os gestos, paladares e modos de
abencoar 0s irm&os e irmds até os conhecimentos mais gerais — que pulsa a cada respirar, mover,
degustar, olhar... Em outras palavras, ela aprende a cada sensacdo promovida pelo ambiente
que a cerca, vivendo e experimentando uma cosmopercepcdo®® presente nos ritos afro-
brasileiros.

Nos terreiros, a infancia € potente e ativa na cultura: ela faz porque é e age porque pode.
Stela Guedes Caputo (2012) relembra, em sua pesquisa sobre a infancia em terreiros, que a
senioridade e a experiéncia com o corpo junto aos ritos conferem, as criancas, aos adultos ou
aos idosos, uma posicao de sabedoria e respeito. Uma vez que o tempo de iniciado garante tais
aspectos, independentemente da idade bioldgica,

[...] as criangas estdo misturadas aos adultos nos terreiros. Devem, sim, muito respeito
aos mais velhos, mas sdo igualmente respeitadas por eles. No terreiro, é o tempo que

a pessoa tem de iniciado que conta. A antiguidade iniciatica é superior a idade civil
(Caputo, 2012, p. 72).

Mais uma vez, a literatura de Gongalves (2018) me auxilia a contemplar essa
perspectiva. Na narrativa, a personagem principal, Kehinde, relata que:

[...] dentro de cada casa de santo havia uma hierarquia entre esses filhos, como em

Africa, que dependia do conhecimento que tinham do culto e do tempo que

frequentavam a casa exercendo as mais diferentes fungdes, inclusive de limpeza e

preparacdo das comidas dos santos, dos filhos de santo e dos visitantes (Gongalves,
2018, p. 503).

A sabedoria da infancia — tanto biolégica como, talvez, aquela concebida como um
modo de habitar*® ~ nos candomblés, quando (re)cria e (re)inventa o culto aos orixas, é fundada
na tradicdo que as potencializa com axe. Esse axé é cultuado, fortificado e promovido tanto
pelos vivos quantos pelos mortos — que sdo vivos como o rio seco que ainda guarda seu nome.

Assim, a vivéncia do terreiro, do egbé, experimenta um alargamento do presente,

expansdo que ndo se asfixia pelo tradicional categorizado pelo passado, mas, talvez, amplia a

48 Mais a frente, debrucarei a fundo sobre esse conceito cunhado pela filésofa Oyeronké Oy&wumi, que foi
traduzido, do termo em inglés world-sense, por Wanderson Flor do Nascimento. O que posso adiantar é que 0
cosmo (ambiente/mundo) trazido nesse conceito é a ideia de um mundo por meio de todas as percepcdes
(Oyéwumi, 1997).

9 Nos proximos capitulos, como os 3°, 4°, e 5°, falarei, com  afinco, sobre essa questéo.
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realidade do agora, ja que o passado esta presente como forca de tradicdo que cria o futuro do
agora. Pensar os terreiros, entdo, é levar em conta a forga formativa que o passado exerce junto
a preocupacgdo com os futuros nascimentos, tudo isso abarcado na producdo do intempestivo
tempo do agora — 0 mito, um bom exemplo de passado presente que encanta 0 agora nos
candomblés, “[...] é tempo passado, tempo presente, futuro potente” (Machado, 2019, p. 101).
A marca dos candomblés parece trazer o encontro, em espelho, com Exu — 0 dono da encruza,
que encruza os caminhos, pois coloca junto o passado (a morte ou fim/meio?), o presente (egbe
ou comeco do agora?) e o futuro (as possiveis feituras ou comegos em poténcia?) para alargar
as relacdes de (re)construcdo e possibilitar vias a partir dos proprios caminhos, assim como as
7 vias exurianas da encruzilhada. Por isso,
[...] é fundamental, ainda, notar que a memoria, como a infancia, é um processo, € nao
um repositério de imagens a serem utilizadas em algum momento oportuno [...] Como
em expansao estdo as criangas, em expansdo estd a memdria — candomblés, ndo por
acumular mais dados do passado, mas por sempre rearticula-los recriando, nas

narrativas, um sentido sempre diverso em torno do ja vivido (Nascimento, 2018, p.
591).
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2 O SABER DO(S) CANDOMBLE(S)

Pensar os rituais candomblecistas € sempre abranger e dificilmente os identificar como

uma unidade totalizante. Isso porque a reflexdo perpassa a for¢ca de uma umbigada do conhecer:
[...] a umbigada, o samba, a roda de capoeira e a danca afro personificados nos

terreiros e nos teatros, nos sambas e nos afoxés, com seus tambores, agogds e palmas

convocando a vertigem, congregam movimentos catarticos, suores, sentimentos e

odores do transe, por meio do qual, o sagrado, — irrepresentavel em estatuas, palavras

e fotografias, da-se a ver — ou melhor, a sentir. Na tradicéo ioruba, — tomados pela

forca dos deuses, 0s corpos manifestam a vida. Na danca, na ocasido do xiré, é a vida
do terreiro que expressa o sagrado (Fernandes, 2015, p. 123).

Trata-se de ndo forcar uma acédo de categorizacdo e/ou homogeneidade, mas, sim, de
festejar para perceber os batuques singulares, uma vez que o “[...] candomblé ¢ palavra em
iorubd que quer dizer festa, ou local onde ela se realiza” (Gongalves, 2018, p. 283). Dessa
forma, o candomblé ndo é uma religido com acdes e préaticas univocas sobre todas as casas e
terreiros, porque esse nome genérico reagrupa diferentes saberes de muitos conhecimentos de
povos distintos de matrizes vindas da Africa. De acordo com Bastide (1961, p. 17),

[...] os candomblés pertencem a nacBes diversas e perpetuam, portanto, tradi¢des
diferentes: Angola, Congo, Gége (isto é, ewe), Nagd (termo com que os franceses
designavam todos os negros de fala ioruba, da costa dos escravos), Queto (ou Ketu),
ljexa (ou ljesha). E possivel distinguir estas na¢cBes umas das outras pela maneira de
tocar o tambor (seja com a mdo, seja com varetas), pela musica, pelo idioma dos

canticos, pelas vestes litargicas, algumas vezes pelos nomes das divindades, e enfim
por certos tracos do ritual.

Cada casa de candomblé tem sua maneira ou forma de conduzir seus ritos, 0 que prova,
talvez, sua forca pluriversal de conceber a realidade. Segundo Caputo (2012, p. 269), “[...] uma
casa de candomblé ndo é o candomblé como um todo. Generalizar € sempre arriscado e nas
pesquisas devemos estar ainda mais atentos [...]”. Para pensar esse aspecto de um movimento
ndo eclesificado e ndo estriado dogmaticamente, ha uma pesquisa sobre a importancia da hora
de ir a0 mercado para adquirir os elementos da feitura ou das obrigacfes que pode evidenciar
a marca de singularidade de cada casa/terreiro/ilé. Arno VVogel, Marco Antdnio da Silva Mello
e José Flavio Pessoa de Barros (2012), na constru¢do do texto “O Mercado: a dimensao
sociologica e cosmologica de uma licdo-de-coisas”, apresentam que 0 momento de comprar 0s
elementos fundantes e participantes das obrigacdes requer o saber de que cada casa/terreiro/ilé
é Unico. Isso é fundamental tanto para o abid — a pessoa que vai iniciar-se e, por isso, esta no
mercado para comprar 0 que precisa — quanto para as/os vendedoras/es. Essa importancia é

saliente, pois as/os comerciantes precisam ter um conhecimento minimo sobre as diversas
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nacdes e terreiros que guardam e ritualizam suas ancestralidades de diferentes maneiras, ja que
é necessario entender e saber dos ritos para oferecer os elementos certos e compativeis para

cada situacdo. Ainda, os autores alertam que

[...] O conhecimento do modo de consumo, no entanto, ja é, em larga medida,
conhecimento dos cultos. E isto por dois motivos. Primeiramente, porque tais cultos
se distinguem no seu conjunto pelo dispéndio ritual, a ponto de se poder falar deles
como verdadeiras religiées de consumo. Em segundo lugar, porque ndo estando ainda,
em que pesem tendéncias observadas nesse sentido, eclesificados e ndo se
encontrando pois subordinados a um dogma, os cultos se diferenciam, no seio dessa
totalidade, por seus respectivos maneirismo litlrgico; pelas suas respectivas
distingBes quanto ao modo de efetuar o dispéndio cerimonial. A autonomia dos
terreiros se estabelece e mantém pelas diferentes escolhas que fazem no mesmo
conjunto de meios destinados ao consumo votivo. Assim se diferenciam, umas das
outras, as grandes na¢bes do candomblé, pois ketu, jeje, ijesa, angola, congo, bem
como os candomblés-de-caboclo, ndo fazem o0s seus santos exatamente da mesma
forma; ndo usam as mesmas coisas, da mesma maneira, nos rituais do mesmo ciclo.
No ambito da mesma nacdo, entretanto, encontramos também diferencas de uma casa
para outra. E novamente essas estabelecem pelo uso litdrgico, por sua vez informado
por diferentes versdes do sistema cosmoldgico (Vogel; Mello; Barros, 2012, p. 8).

Logo, os conhecimentos em cada terreiro preservam a forga do singular que junta um
pluriversal, uma vez que:

[...] A diaspora africana é, como Yangi, um fendmeno de despedacamento e de

invencdo. Cada fragmento, ou terreiro dos saberes, das memdrias e dos espiritos

negro-africanos que por aqui baixam sdo pedacos de um corpo maior que mesmo

recortado se coloca de pé e segue seu caminho dinamizando a vida (Simas; Rufino,
2018, p. 12, grifo meu).

Por cautelar a forca sagrada da singularidade que nos candomblés é preservada, esta
pesquisa pensa os candomblés ndo como uma identidade fechada, mas tende a umbigar sobre
uma perspectiva afro-brasileira ou, quicd afro- brasileira-amerindia, caso incluamos a
sabedoria que é nomeada como macumba®®. Segundo Sodré (2018, p. 16, grifo meu), “[...]
Afro-brasileiro ndo designa certamente nenhuma fronteira geografica e sim a especificidade
de processos que assinalam tanto diferencas para com 0s modos europeus quanto possiveis
analogias”.

Pensando um pouco sobre essa perspectiva, vale citar 0 conceito de
afrocentrismo,também conhecido como afrocentricidade. No Brasil, o filésofo Renato

Noguera (2010) discute esse termo. Ele nos expde, a partir da filosofia de Molefi Asente®?, que

%0 De conhecimentos acerca das matrizes afros até amerindias, macumba é uma constelagdo de saberes que, juntos,
recriam e transformam, pois: “[...] a macumba é ciéncia, ¢ ciéncia encantada e amarragdo de multiplos saberes. E
assim que ela € versada no segredo da jurema, dos catimbos, torés, babagués e encantarias” (Simas; Rufino, 2018,
p. 12).

51 E um cientista e filésofo estadunidense, professor doutor e chefe do departamento de Africologia da
Universidade Temple. E conhecido por seus estudos de afrocentrismo.
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a afrocentricidade é uma maneira tedrica/pratica de perceber os africanos, os povos formados
na diaspora e os originarios da América como agentes e sujeitos atuantes na promocao de suas
formacdes.
A centralidade explicita no conceito parece, num primeiro momento, resguardar um tipo
de posicionamento semelhante ao que encontramos no eurocentrismo. Por outro lado, é
justamente ao contrario o que os/as autores/as que pensam e atuam na afrocentricidade nos
convidam a agir. Isso porque, segundo Noguera (2010), a localizagdo resguardada no conceito
ndo é um eurocentrismo as avessas que estaria a servi¢co de uma nog¢do de supremacia negra
sobre os ditames da vida comum. A nocdo corresponde a uma perspectiva de correlacionar o
mundo a partir das narrativas e experiéncias do cotidiano que envolvem o povo africano®?e, no
Brasil, assim como em outros paises da América, 0s povos originarios de cada terra. Com ele,
somos estimulados a compreender que a localizacdo dos saberes de um povo € extremamente
importante para a agéncia de uma participacao positiva na construcao da subjetividade dos seus
pares. Além disso, saber, entender e viver que o que é produzido, pensado e promovido pelas
“periferias™® do mundo pode ser um ponto central de partida de igual importancia dos outros
conhecimentos para aqueles/as que as habitam:
[...] Os termos ‘centro’ e ‘afrocentrado’, as expressdes ‘estar centrada’ ou ser ‘uma
pessoa afrocentrada’ dizem respeito as perspectivas de localizagdo dentro de suas
préprias referéncias histéricas e culturais, sem nenhum desmerecimento as outras.
Mas, evitando a marginalizagdo ou invisibilizagdo de sua propria trajetoria historica
e cultural e, por conseguinte, todas as consequéncias negativas de ndo se reconhecer

no projeto civilizatdrio e de producdo de saberes ao longo da histéria da humanidade
(Noguera, 2010)%,

Dessa forma, entendendo que ndo ha o candomblé, mas candomblés entre os quais
existem similaridades, faco, desta pesquisa, uma forma de conhecer os saberes dos candomblés
por meio de uma perspectiva afro-brasileira-amerindiacentrica, ndo como uma liturgia religiosa
Unica e fechada. Assumir esse ponto de observacdo demanda enfatizar os saberes dos terreiros
como uma localizagdo de agéncia das comunidades que as vivem. Pensaremos, entdo, com 0s
candomblés abertamente, assim como eles sdo, fazendo uma perspectiva e ndo uma religido

estatal de concentracdo hegemdnica dos saberes. Apontaremos, portanto, para um pensar

52 Africano, nesse caso, ndo é o essencialismo de uma busca mitica ou em bases biolégicas para aferir a filiagdo
de um povo em Africa, mas sdo “[...] todas as pessoas que estdo fora ou dentro do continente africano,
afrodescendentes e pessoas nativas [...]” (Noguera, 2010). Na mesma linha, Asente (2009, p. 102) compreende
que “[...] africano ¢ uma pessoa que participou dos quinhentos anos de resisténcia a dominagdo européia”.

%3 Noguera (2010) relembra que, para Asente, “[...] toda a produgdo que ndo atende aos interesses eurocéntricos é
marginalizadas”, ou seja, colocada como periférica, no seu sentido pejorativo.

> A revista fonte dessa citacdo ndo tem numeracdo de paginas. Por isso, deixarei o link como forma de acesso
rapido e pratico: https://filosofiaafricana.weebly.com/uploads/1/3/2/1/13213792/renato_nogueira_jr
afrocentricidade_e_e duca%C3%A7%C3%A30.pdf. Acesso em: 2020.
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possivel através dos encontros entre os saberes candomblecistas.

2.1 Por esse caminho, como os candomblés educam com seus saberes?

Exu, por meio dos candomblés, do mesmo jeito que Nilma Lino Gomes (2017) pensa o
movimento negro no Brasil, € educador. A esse respeito, destaco que “[...] uma epistemologia
exuriana ndo fixa o conhecimento, mas se movimenta e o movimenta” (Fernandes, 2015, p.
241). Gomes (2017, p. 38) também revela que o0 movimento negro é educador e é em prol da
liberdade para todas e todos:

[...] Ator politico [0 movimento negro] que produz, constroi, sistematiza e articula
saberes emancipatdrios produzidos pelos negros e negras ao longo da sua trajetéria
na sociedade brasileira. Tais acbes tém como foco a populagdo negra, mas ndo se

restringem a ela. Visam a construgdo da sociedade e da educagcdo como
espacos/tempos mais igualitarios, democraticos e justos para todos e todas.

Essa organizacéo social do povo afro-brasileiro é plural. Ela corresponde a um agente
coletivo e politico formado por um conjunto de grupos e entidades politicas — e, também,
culturais — variados. Todas essas diversidades do movimento lutam para entender a realidade
brasileira e transforma-la por meio de a¢6es baseadas nos saberes do(s) povo(s) negro(s).

E interessante salientar que, para Gomes (2017), as agBes dos movimentos sociais
negros produzem saberes. A autora escolhe saber ao inves de conhecimento, visto que o saber
é constituido por experiéncias do cotidiano, isto &, marcado pelas vivéncias em sociedade: “[...]
podemos dizer que consideramos que a comunidade negra e 0 Movimento Negro produzem
saberes, os quais se diferem do conhecimento cientifico, mas em hipotese alguma podem ser
considerados menos ‘saber’ ou ‘saberes residuais’” (Gomes, 2017, p. 67). Assim, o modo pelo
qual o movimento negro educador educa as relagdes sociais, culturais e filosoficas é a partir
das experiéncias nas relacdes, ja que:

[...] Trata-se de uma forma de conhecer o mundo, da produ¢do de uma racionalidade
marcada pela vivéncia da raca numa sociedade racializada desde o inicio da sua
conformacdo social. Significa a intervencdo social, cultural e politica de forma
intencional e direcionada dos negros e negras ao longo da histéria, na vida em
sociedade, nos processos de producdo e reproducdo da existéncia. Ou seja, ndo se trata

de aces intuitivas, mas de criagdo, recriacao, producdo e poténcia (Gomes, 2017, p.
67).

Com esse posicionamento, a autora revela que as a¢fes educadoras do movimento negro

promovem trés importantes saberes na vida dos afrodescendentes: identitarios, politicos e
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estético-corporeos. Todos eles educam a sociedade em favor de constituir dignidade para a
populagéo afro-brasileira. Nilma Gomes (2017, p. 20) aponta, ainda, que: “[...] o movimento
negro € um dos principais atores politicos que nos reeduca nessa caminhada e ndo nos deixa
desistir da luta. Sempre inspirado e fortalecido pelo empoderamento ancestral que renova hoje
e sempre as nossas forgas e energias”.

Dessa forma, levando em conta as relagbes apresentadas, podemos pensar que Exu,
pelas préticas candomblecistas, é uma das bases da pedagogia educadora do movimento negro
no Brasil? Esticando o pensamento para intertextualizar esta escrita, aposto que sim. Gomes
(2017) concede uma possivel pista dessa aposta. Na citacdo acima, a autora revela que essa
organizacao que luta por justica e liberdade é fortalecida e inspirada — e, por que ndo, educada?
— pelo “empoderamento ancestral”. Abdias Nascimento (2016), pensador afro-brasileiro, nos
anos 70, em um artigo intitulado “Arte Afro-brasileira: Um espirito libertado” reflete sobre o
modo como, no Brasil, a arte e 0s saberes de origem africana eram — e, nos dias atuais, ainda
sdo — apagados e, muitas vezes, rejeitados dos debates académicos e politicos quando nédo
submetem os seus modos de ser ao colonizador. Para Abdias Nascimento (2016, p. 197), essa
postura € chamada de ideologia da brancura:

[...] A ideologia da brancura se arvora em valor absoluto. Tudo o mais é a sombra do
inexistente. De acordo com tal ideologia, 0 negro-africano ndo tem histéria, nunca
teve cultura; sua existéncia ‘natural’ sempre careceu de arte, religido e sutileza. A
‘superioridade’ do branco e a ‘inferioridade inata’ do negro-africano sdo louvadas em
todos os tons, e a ciéncia ndo negligencia esta tarefa: a antropologia, a etnologia, a

histéria e a medicina contribuiram para edificacdo da ideologia e ara a
institucionalizagdo do racismo com fundamentos ‘cientificos’.

O artigo citado estd anexado no livro O genocidio do negro brasileiro, no qual o autor
relaciona o racismo encontrado nas realidades brasileiras — a exemplo dos meios de produgéo
de conhecimento — as mortes fisicas de cada vida negra no pais. Esse esquema de morte é
fortalecido através de mitos criados no Brasil. Um deles, muito bem explicitado por Abdias
Nascimento (2016), é o da democracia racial. Por ele, acredita-se que as diferencgas étnico-
raciais em nossa populacdo convivem de bom agrado. O que nos mostra Abdias Nascimento
(2016) e diversas/os autoras/es contemporaneas/os®® a ele, contudo, é que esse discurso de
harmonia é falso, uma vez que as populacGes africana e afrodescendente no Brasil sdo postas
como alvos de morte simultanea de seus corpos e mentes. De acordo com o pesquisador,

[...] Além dos 6rgdos do poder — 0 governo, as leis, o capital, as forcas armadas, a
policia — as classes dominantes brancas tém a sua disposi¢do poderosos implementos

% Lélia Gonzalez, Florestan Fernandes, Roger Bastide e outros sdo alguns dos pensadores/as que tratam sobre a
questéo.
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de controle social e cultural: o sistema educativo, as varias formas de comunicacao
de massas — a imprensa, o radio, a televisdo — a producdo literaria. Todos esses
instrumentos estdo a servico dos interesses das classes no poder e sdo usados para
destruir o negro como pessoa e como criador e condutor de uma cultura prépria.
(Nascimento, A., 2016, p. 112).

A ideologia da brancura que tenta embranquecer tudo que é negro promove nesse
movimento a morte da vitalidade da/o afro-brasileira/o. Assim, o genocidio da vitalidade negra
atinge tanto a cultura afro como o corpo de cada um que a vive.

Como forma de assumir a forga dos saberes afro-brasileiros contra o genocidio negro,
Abdias Nascimento (2016) afirma que os candomblés s&o fontes de resisténcia e de promog¢éo
da poténcia africana no Brasil. Em outras palavras, os saberes cultivados e promovidos no culto
aos orixas, na experiéncia do pais, promovem, nos viventes, “[...] um olhar para si mesmo sem
ver refletida a cara branca do violador fisico ¢ espiritual de sua raga” (Nascimento, A., 2016, p.
206). Isso porque as praticas do povo negro no Brasil se encontram e se fundem nos
candomblés:

[...] Experiéncia e ciéncia, revelagdo e profecia, comunh&o entre homens e mulheres
e as divindades, didlogo entre os vivos, 0s mortos, e 0s ndo nascidos, 0(s)

candomblé(s) marca(m) o ponto onde a comunidade existencial africana tem sido
resgatada (Nascimento, 2016, A., p. 206, grifo meu).

Dessa maneira, como uma das apostas desta escrita, Exu, pelos candomblés, é um dos
saberes ancestrais mais comoventes — move “com” — na diaspora brasileira. Exu, pela forca da
oralidade, é expressdo basilar nos modos de vida dos terreiros. Sua forca e sua poténcia
organizadora do mundo inspiram as culturas contidas no vasto territdrio do pais.

Os encantos de liberdade em seu corpo podem ter ensinado 0 movimento negro? Exu,
com sua gargalhada, diria que sim! Isso porque, como escreveram os pensadores da ciéncia
encantada das macumbas, “[...] se o colonialismo edificou a cruz como égide de seu projeto de
dominacdo, aqui nds reinventamos o mundo transformando a cruz em encruzilhada e a

praticando como campo de possibilidades” (Simas; Rufino, 2018, p. 20).

2.2 A oralidade que recria — O axé em movimento

A boca pode ser pensada como um meio de semear o corpo. E com ela que ingerimos
as fontes bésicas de manutencdo da nossa do corpo, mas também é por ela que trocamos

calorosos afetos. Sem ela, por exemplo, ndo saboreamos a poténcia degustativa dos alimentos.
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Entdo, a boca é um importante instrumento de vitalidade. N&o é por acaso que uma das formas
perversas de castigo para criancas que falam palavras de baixo caldo é ingerir pimenta para
arder sua fonte de expresséo falada.
No periodo da colonizag&o escravocrata, a boca era um dos meios de castigo que tirava
a vitalidade. Grada Kilomba (2019) relembra, em seu livro Memérias da plantacdo: episodios
de racismo cotidiano, que uma emblematica imagem desse periodo é a figura da conhecida
Anastacia, colocada na condicdo de escrava, com a violenta mascara imposta a ela. Enquanto
mordaca para que ela ndo falasse ou usasse sua boca como um modo de vida®®,
[...] Tal méscara foi uma pega muito concreta, um instrumento real que se tornou parte
do projeto colonial europeu por mais de trezentos anos. Ela era composta por um
pedaco de metal colocado no interior da boca do sujeito Negro, instalado entre a
lingua e a mandibula e fixado por detrs da cabeca por duas cordas, uma em torno do
queixo e a outra em torno do nariz e da testa. Oficialmente, a mascara era usada pelos
senhores brancos para evitar que africanos/as escravizados/ as comessem cana-de-
acucar ou cacau enquanto trabalhavam nas plantagdes, mas sua principal funcgéo era

implementar um senso de mudez e de medo, visto que a boca era um lugar tanto de
mudez quanto de tortura (Kilomba, 2019, p. 33).

Por que a boca pode ser um triunfo da violéncia na hora de podar a vida? O que tem nela

de forca movente? Segundo Kilomba (2019, p. 33-34),
[...] A boca é um érgdo muito especial, ela simboliza a fala e a enuncia¢éo. No &mbito
do racismo a boca torna-se o 6rgao da opressao por exceléncia, ela representa o 6rgdo

gue os(as) brancos(as) querem — e precisam — controlar e, consequentemente 0 6rgao
que, historicamente, tem sido severamente repreendido.

Para essas perguntas, alguns caminhos interpretativos podem ser tomados, contudo,
pensando nos candomblés, a forca do axé é o que percorre meu sentido sobre essa questdo. A
boca por onde sai a voz € um dos meios pelos quais a fala acontece. Assim, a oralidade de uma
fala é semeada pela boca como um caminho que movimenta a voz que esta em nos.

Por esse motivo, ter os ouvidos abertos para as historias-sementes dos mais velhos é
uma prética da pedagogia do axe. Historias-sementes sdo aquelas que, a0 mesmo tempo em
que fixam plantio num lugar, fazem, também, movimento de mudanca. Dito de outra maneira,
elas educam na tradicdo, fixando aprendizagem e pertencimento a comunidade e,
simultaneamente, levando o movimento para outras/os. A tradicdo oral é repleta de historias
que fazem esse duplo semear. Tenho, nas lembrangas, diversos momentos em que as historias
eram meus deveres de casa. Lembro de sentar com minha mé&e, e ela contar seus

atravessamentos da vida, o que era algo comum. Muitas coisas eu aprendi s por ouvir, mais

% A imagem dessa personagem histdria é uma foto/desenho do rosto da mulher conhecida como Anastéacia, usando
uma mascara que tampava sua boca.
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do que a atividade do caderno “responda” pode me ensinar — como durante a escuta aos mais
velhos que me rodeavam. Esses momentos eram comuns em minha formacao como filho e neto
carnal ou de santo, e acredito que também foi assim com minha mée, com meus avos. ..

Como ja mencionei na introducdo desta pesquisa, minha mae foi feita para o orixa aos
7 anos. Minha familia tinha — tem — o terreiro como quintal da vida. As brincadeiras eram de e
no terreiro, e as roupas eram brancas segundo a necessidade religiosa. Os conhecimentos, sem
davida, também vinham pelas bocas dos terreiros. A oralidade, nesses espacos, parece seguir
uma logica de polissemia de vozes de um mercado/feira, que reconta as necessidades vitais dos
candomblés e vibra acBes na natureza presente. Recontar, contar, dizer e relatar sdo praticas
que vivem o ambito do movimento. Essas acOes semeadas pela voz sdo potencializadoras de
troca e de comunicacao entre diferencas — em suma, daquilo que tem encontro. Conforme Béa
(2010, p. 169),

[...] A tradicéo oral é a grande escala da vida, e dela recupera e relaciona todos o0s
aspectos. Pode parecer cadtica aqueles que ndo lhe descortinam o segredo e
desconcertar a mentalidade cartesiana acostumada a separar tudo em categorias bem
definidas. Dentro da tradigdo oral, na verdade, o espiritual e o material ndo estdo
dissociados. Ao passar do esotérico para o exotérico, a tradi¢éo oral consegue colocar-
se ao alcance dos homens, falar-lhes de acordo com o entendimento humano, revelar-
se de acordo com as aptidées humanas. Ela é ao mesmo tempo religido, conhecimento,
ciéncia natural, iniciacdo a arte, historia, divertimento e recreacdo, uma vez que todo
pormenor sempre nos permite remontar a Unidade primordial®’.

As culturas que nascem com bases africanas tém, entdo, em seu modo de sentir o mundo,

a oralidade como uma das formas de transmitir saberes:

[...] A vida é uma obra de arte e seus segredos sao transmitidos através de mitos que
tem a fungdo pedagdgica da transmissdo do conhecimento a0 mesmo tempo em que
sua forma de narrativa acaba por criar a prépria realidade que se quer conhecer
(Oliveira, 2007, p. 237).

57 E importante salientar que Hampaté Ba (2010, p. 169), no texto referente a citagdo, ndo esta falando e
generalizando toda cultura oral do continente africano, muito menos dos paises onde ocorreu a afrodidspora, mas,
sim, pensando sobre sua cultura: “[...] Nas tradi¢des africanas — pela menos nas que conheco e que dizem respeito
atoda a regido de savana ao sul do Saara —, a palavra falada se empossava, além de um valor moral fundamental,
de um carater sagrado vinculado a sua origem divina e as for¢as ocultas nela depositadas™. Tal fator, para nos,
pode ser um problema para pensarmos os candomblés, j& que, nessa regido, a religido destes povos é diferente das
populagdes que em Africa cultuavam e cultuam os orixas. Por outro lado, trazer um pensador africano para pensar
a oralidade e sua forca nas ritualizacfes candomblecistas de base africana, para essa escrita, é extremamente
importante, ja que refletir com um autor fora do eixo europeu é uma tomada significativa para operarmos uma
descolonizagdo das formas de se pensar ciéncia. Como Luiz Rufino (2019) sugere, trata-se de uma virada
epistemoldgica, ou seja, um ebo conceitual, para ndo ficarmos presos a um carrego colonial. Nas palavras do
autor, “[...] Os ebos séo, em suma, as multiplas tecnologias inventadas e praticadas como possibilidade para a
potencializagdo das energias que nos movem na/para a abertura de caminhos e acimulos de forca vital. O eb6 é
artimanha de encante e de sobrevida. O eb6 epistemologico como efeito gerador de encantamento nas esferas de
saber esta imbricado a uma Pedagogia das encruzilhadas” (Rufino, 2019, p. 43). Assim, Ba e toda forca de
pensamento fora do eixo europeu serd, aqui, um ebd epistemolégico.
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A palavra falada, cantada e encantada nas culturas de fundacgéo afro promove sentido
de existéncia e comove aprendizado no encanto das narrativas. E cantando narrativas ancestrais
que esses povos trocam saberes do sagrado ao profano e do experiente ao novato. Na fala de
um itan, por exemplo, carrega-se ética, politica, amor, felicidade, angustia e tudo aquilo que
encanta e informa as gentes, pois, “[...] sem encantar, ndo adianta ter informagao” (Nascimento,
2016, p. 30 apud Machado, 20193, p. 29). A esse respeito, Machado (2017a, p. 28) afirma que

[...] O povo de santo ndo esquece o que aprende com os seus ‘mais velhos’ porque
ouve suas histérias com atencdo. Ndo nos afastamos da tradicdo. Nao aprendemos
olhando para fora de nds mesmos. Aprendemos lembrando conhecimentos ancestrais.
[...] Cultivamos conhecimentos tecendo as prosas que vao se repetindo infinitamente.
Prosas de pessoas que sdo como arquivos vivos. Suas falas ajudam na compreensao

da histéria que pode ser conhecida através dos mitos cotidianos, que ndo se deixam
aprisionar num passado estagnante.

Lembrando o movimento do abid no ato das compras sacras, nele ha troca/movimento
de saberes e aprendizagem. O mercado é guardado pela forca exuriana®®. Exu, nosso convivente
de escrita, € 0 Oléoja — o dono do mercado. O momento da compra é formado por trocas de
todo tipo de estilos. Quando ocorre movimento, Exu € presente de forca. De tal forma,

[...] Dinheiro e mercadorias; narrativas, informagdes e cumprimentos tém em comum
o fato de serem coisas trocadas. S&o regidas pelo principio que governa todas as
formas de troca. E porque a troca € movimento e o movimento implica transitividade,

todas elas estdo subordinadas a Exu, o grande principio dindAmico na cosmovisao do
candomblé (Vogel; Mello; Barros, 2012, p. 7).

Por isso, no esforco de troca filoséfica, convido a pensar que a feira tracada no
movimento do axé que encanta e ecoa na fala é troca, ou seja, um mercado-oja. Essa palavra,
trazida por Wanderson Flor do Nascimento (2016) no texto “Oloja: Entre encontros — Exu, 0
senhor do mercado”, convida-nos a perceber que o mercado regido por Exu sobre os saberes
africanos tem como funcdo a troca do axé — a forca de vitalidade de tudo que ha. Entéo,

[..] Na ideia do mercado-oja, encontramos a funcdo de aquisicdo e distribuicdo
reciprocas, sem uma necessaria funcéo de exploracdo. E um espaco de intercambio
em que o excedente de um é trocado pelo excedente de outro, mesmo que alguns
desses excedentes ndo sejam necessariamente da ordem material. Dito de outro modo,

0 mercado-oja é um local de troca e circulagdo do axé, de modo a fortalecer o carater
reciproco e complementar da dindmica do proprio axé (Nascimento, W., 2016, p. 32).

Pensando esse movimento que had no mercado regido por Exu, antes de falar sobre a

8 No mercado publico de Porto Alegre, localizado na cidade de Porto Alegre, no Rio Grande do Sul, reza a lenda
que, no centro do espago comercial ligado pelas 4 portas de saida e entrada, posi¢ao que lembra uma encruzilhada,
foi enterrado um assentamento — morada fisica de uma orixa — de Bara — um dos nomes de Exu. O documentario
“A Tradicdo do Bara do Mercado” revela essa interessante histéria do povo de fé, interligado com o movimento
do mercado junto de Exu.
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troca que ha na oralidade e sua particularidade dinamizadora, vale estudarmos o que é um
terreiro. Quais encantos afro-brasileiros os terreiros nos pulsam? O que é um terreiro? E o mais
significativo: o que podem os terreiros sobre a oralidade e a dindmica do real?

O espaco onde acontecem os rituais religiosos Nagd, no Brasil, é conhecido como
terreiro — da versdo do idioma ioruba nomeada como eghé. O terreiro € o espaco fisico das
ritualizacBes, terreno onde acontecem as festas, as iniciagdes e todo cotidiano ritualistico
referente ao sagrado. Para além disso, esse lugar também carrega uma maneira de organizacao
politica. E nele e por ele que a cultura afro transmite, ao solo brasileiro, um patrimonio®. Trata-
se da heranca de um modo de vida unico que transmite saberes. Muniz Sodré (2019, p. 52), em
sua escrita sobre o legado do terreiro na forma social brasileira, indica que a memoria cultural
africana e seus ensinamentos politicos, religiosos e miticos s6 foram preservados e fortificados
no solo brasileiro gracas aos terreiros:

[...] O patriménio do negro brasileiro (a memoria cultural da Africa) afirmou-se aqui
como territério politico-mitico-religioso, para a sua transmissdo e preservacao.
Perdida a antiga dimensdo do poder guerreiro, ficou para os membros de uma
civilizagdo desprovida de territorio fisico a possibilidade de se ‘desterritorializar’ na
diaspora através de um patriménio simbdlico consubstanciado no saber vinculado ao

culto dos muitos deuses, & institucionalizagéo das festas, das dramatizagdes dangadas
e das formas musicais.

Constituido de dois ambientes, o terreiro é formado: pelo espaco urbano, integrado por
objetos e lugares alusivos a vida social, como as casas tanto dos orixas quanto dos possiveis
moradores humanos (ilé); e pelo espaco mato — ambientes que abrigam a vegetacéo, as ervas e
um reservatorio possivel de ingredientes litargicos. Em conjunto com essa demarcacao
espacial, o terreiro inclui o espago-tempo onde se cultiva, mantém e renova a dindmica dos
saberes versados pelos Nagb (Santos, 1973). A agua, como um terceiro elemento fisico
vinculado a geografia territorial, é a representacdo desse movimento:

[...] O terreiro por estar constituido pelos dois espacos, mais a agua representada pela
fonte, contém todos os elementos que simbolizam o aiyé, este mundo, o da vida. Mas
nele estdo plantados e consagrados os altares (0s peji) com seus lugares de adoracéo
(os ajobo e 0 ajubo), onde séo invocadas as forgas patronas que regem o aiyé, os orisa
e, separadamente, os ancestrais, ambos elementos do orun, do além, dos espacos

sobrenaturais, que permitem por sua presencga simbolica — nos assentos e através do
culto — estabelecer a relagdo harmoniosa aiye-orun (Santos, 1976, p. 34).

E muito mais, portanto, que uma geografia fisica, pois é 0 ambiente que comporta a

9 No Brasil e, principalmente, nos candomblés, é possivel substituir e (re)nomear a heranga herdada pelos saberes
negros de matrimdnio, uma vez que as religibes afro-brasileiras sdo resisténcias cultivadas e mantidas,
inicialmente, na sua grande maioria, pelas mulheres. As mées de santos foram e sdo pessoas que impulsionaram a
resisténcia religiosa no Brasil.
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simbologia da movimentacdo do axe, uma possivel representacdo da cabaca constituida pela
realidade visivel — aiyé — e invisivel — orun: “[...] na condensagdo do terreiro, transpde-se muito
da concepcdo espacial contida na cosmoviséo nag0. Ali se acham presentes as representacoes
dos grandes espacos em que se assenta a existéncia: o orum (o invisivel, o além) e 0 ayé (mundo
visivel)” (Sodre, 2019, p. 53).
Com essa perspectiva, recriar na oralidade dos candomblés é fazer o axé pulsar a vida
do terreiro e € fluir pelas forgas que animam a unidade da cabaca que constitui tanto a
experiéncia visivel e palpavel quanto a experiéncia invisivel e incapturavel. 1sso porque “[...] a
oralidade transmite os mistérios que envolvem os acontecimentos da vida, € a escrita falada de
quem saber ver (enxergar), ouvir ¢ sentir o que esta a sua volta” (Machado, 2019, p. 100-101).
Mas como? O oral carrega a dindmica do preservar e, a0 mesmo tempo, do movimentar a
tradicdo? Na concepcdo de Wanderson Flor do Nascimento (2016, p. 157),
[...] a movimentacdo do Axé ou Nguzu® faz com que a propria natureza, a propria
realidade seja inteiramente dindmica e esse fato tem forte impacto na maneira como

essa cosmologia entenda todos os eixos da experiéncia, passando pelo modo como
conhecemos, como agimos, como somaos, sempre em constante transformacao.

No calor produzido pelos encontros das palavras, h& movimentacdo de forcas que
animam o mundo. A palavra falada nos candomblés resguarda e conserva as forcas ancestrais
que produzem tradi¢do renovada nos terreiros, uma vez que, “[...] dentro da tradi¢do oral, na
verdade, o espiritual e o material ndo estdo dissociados. [...]” (B4&, 2010, p. 169). Assim, a
palavra movimenta, recriando tradi¢cdo e fazendo os candomblés, dado que ela “[...] € atuante,
porque é condutora do poder do ase” (Santos, 1976, p. 49).

Os candomblés, por se constituirem de tradicdo oral, alimentam-se, também, com o axé
das palavras e com a forga que ha no encanto do hélito quente que vibra nas cordas vocais,
formando, a partir do corpo-alma, 0 som da oralidade que entrega ao terreiro®. Vale ressaltar
que uma das qualidades de Exu é ser o senhor da comunicacdo, aquele que transporta a
mensagem do sagrado para o profano e do profano para o sagrado. Enquantoaquele que é
responsavel por brincar com a comunicabilidade entre o aiyé e o orum, dentre outros motivos,
ele é a boca do mundo, o que faz 0 movimento da linguagem e do viver. Para Santos (1976, p.
49), “[...] recitamos, cantamos, acompanhamos ou ndo de instrumentos musicais, eles

transmitem um poder de acdo, mobilizam a atividade ritual. O oral esté a servigo da transmisséo

80 Nguzu, como aponta Nascimento (2016), é o equivalente a axé para tradicdo dos candomblés de origem Banta.
61 E importante lembrar que o axé é uma energia, forca que pode e é dinamizada em tudo que constitui a realidade.
De carater absorvivel, acumulavel e desgastavel, o axé esta presente em tudo no mundo, tanto na realidade tangivel
quanto na invisivel, e estd nos modos vegetal, animal e mineral da existéncia. Por isso, aqui, nesta escrita, elencarei
uma das maneiras de transmitir, absorver e nutrir o axé: a tradigéo oral.
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dinamica”.

A viagem da palavra e o hélito que nela nos atravessa é principiado pela for¢a dindmica
de Exu. O orixa da comunicagdo é o que faz a ponte entre o0 aiyé e o orun, aquele que leva a
tradicdo no momento em que a movimenta e que promove a comunicabilidade entre o todo do
real versado em cabaca. Pensar Exu é pensar, portanto, a oralidade presente no terreiro. Como?

Veremos...

2.3 A abertura para o outro — Exu que carrega a terceira cabeca

A palavra carrega 0 movimento da comunicacao — o axé do deslocamento — e provoca,
nos envolvidos na linguagem, uma ambigua sensacao de prazer inquietante. Quando recebemos
ou transmitimos, temos uma sensacdo de conforto por poder se comunicar e, a0 mesmo, a
inquietacdo de transmitir ou receber o diferente que vem do outro. Isso caracteriza aquilo que
é lancado e que chega como desconhecido — o esculhambado da linguagem.

Exu, senhor da comunicacdo, é o orixa que brinca com a forca polissémica da
comunicabilidade: “[...] Exu ndo é nem o eu, nem o0 outro, ele comporta em si 0 eu e 0 outro e
toda a possiblidade de encontro/conflito/dialogo entre eles [...]” (Rufino, 2019, p. 44). A fluidez
das palavras, sendo elas de todos os formatos — tanto aquecidas pelo som da voz como dangada
com as tensdes corporais e outras, traz Exu presente e emana o carater do movimento de sua
existéncia.

Nas falas que guardam o axé, os movimentos da propria vida, é Exu que faz a danca na
encruzilhada da movimentacgdo do viver. Em sua cabeca, existe a simbologia do terceiro- okoto,
do incapturavel, daquilo que € aberto para porvir. Exu é 3, ou melhor, é +1, pois ndo guarda a
dicotomia da existéncia. Nao ha nele a forga da caréncia da representacdo: seu corpo e sua
existéncia séo abertos e, por isso, singulares. Antes de fechar em um par, ou um ou outro, 0 um
que corresponde no dois e dois que se reflete no um, Exu danga com a possibilidade do terceiro,
aquele que guarda o um e o dois, mas que impulsiona novos encontros do ndo par, como
possibilidade de (re)criacdo e de (re)invengéo.

[..] Dessa maneira, as operacSes de Exu ndo culminam na produgdo de uma sintese,
pois seu principio € a caoticidade. E ele quem esculhamba a ordem, instaurando a

desordem, ao mesmo tempo em que é o fiscalizador da ordem punindo os atos de
desordem que venham a ameaga-la (Rufino, 2019, p. 44).
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No fenbmeno da comunicacdo, Exu faz a pivetagem do acontecimento e faz presente a
brincadeira da caoticidade. Traquina com aquilo, com aquela e aquele, comigo e com Vocé,
com tudo e com todas/os. Escancara sua gargalhada para impulsionar a brincadeira da
linguagem. Em muitas narrativas sobre Exu, € possivel pensar sua goza¢gdo com a comunicacao,
porém escolho a seguinte para refletirmos sobre a forca brincante que impulsiona o “+1”. Com
minhas palavras, (re)conto...

Exu é um dos orixas que gosta de ser cumprimentado. Respeitar sua presenca é sempre
sauda-lo. Num dia, dois amigos passam conversando por Exu, e eles ndo o cumprimentam:
ignoram a forca encantada e passam direto. Exu, vaidoso e brincalhdo, ndo gosta dessa atitude
e resolve mover, ou seja, pulsar sua traquinagem®2. No dia seguinte, Exu veste um gorro bicolor,
sendo cada lado de uma cor. Ao passar entre 0s amigos do momento anterior, faz com que cada
um veja apenas uma faceta de seu gorro, ou seja, cada um sé enxergou uma cor das cores
presentes. Ap0s sua passagem, 0s amigos comentam que Exu passou e que ele estava vestindo
um gorro de uma determinada cor. Um diz qual era a cor vista por ele, e o outro afirma veemente
que era outra cor. Logo em seguida, comega-se uma discussdo fatal sobre a cor do gorro de
Exu, que, ao final, transforma-se em briga e culmina na morte dos dois amigos®®.

O que é o gorro de Exu? Bicolor ou +1? Quem captura o que ha no movimento de sua
cabeca? Exu é um ou outro ou a possibilidade do terceiro excluido? Para Fernandes (2015, p.
87),

[...] Exu, orixa da transgressdo domina o discurso e as linguas, portanto, habil tradutor.
Ao tentar traduzir Exu, o que se faz numa tese, seu movimento é recalcado. Com que

violéncia isto ocorre se infinitamente escapa em forma de suplemento e rios que
sempre transbordam?

Uma interpretacdo possivel, nesse movimento de escrita, € de pensar que Exu esta na
fluidez da antidicotomia universal para uma abertura do incapturavel. Exu, nesse relato mitico
é, as duas cores vistas e mais aquela ndo vista e vista ao mesmo tempo. O que diria Aristoteles
sobre isso? Como o terceiro excluido pode ser real? O que parece é que o +1 de Exu, presente
na sua movimentacdo, é a possibilidade de existir o terceiro excluido, ou seja, € 0 momento em
que o incapturavel se apresenta no tempo intempestivo do ja. Assim, é possivel pensar que no
“j4” € o tempo da diferenciacdo entre Exu e Aristoteles.

Sem dicotomizar moralmente entre bom ou ruim, o tempo de Exu ndo é o tempo de

Avristoteles, e o terceiro excluido (s6) funciona na perspectiva aristotélica, ndo nos caminhos de

52'\Veremos, adiante, que Exu é conhecido como o orixa que brinca, goza e traquina com a realidade.
8 Podemos encontrar esse itan em algumas escritas. Deixarei, como dica de leitura, o livro Lenda Africanas dos
Orixas, de Pierre Verger.
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Exu. Para o estrangeiro de Atenas, o terceiro excluido se exerce para 0s parametros nos quais
ele é pensado: nos mesmos tempo e sentido. J& Exu, por experimentar outra vivéncia da
temporalidade, brinca com o possivel e desamarra a representacdo do um ou outro. Entéo, sua
gargalhada faz borrar a tensdo que esta na representacao:
[...] Exu-mito, Exu-arte, Exu como arte, artes do Despachado, transcendem a visdo
imediatista do bem e do mal, do certo e do errado, pGem a sonhar, incitam a passagem,
a viagem, a continuidade da vida através do tesdo que empurra o0 sémem, do suor do

corpo, da lagrima que escorre, do desejo desejante, do dialogo que nao se faz em um,
mas em dois, para um terceiro criativo (Fernandes, 2015, p. 73).

A palavra, na tradigdo oral mediatizada, semeada e brincada por Exu, € 0 movimento
do acontecimento da passagem de seu gorro. Ha4 0 um e o outro, mas, na oralidade, hd também
a possibilidade do incapturavel. Se estdo em encruza os dialogos e as tradu¢des sdo movimentos
+1, no momento do agora, quem captura Exu? Quem, de fato, consegue traduzir? Conforme
Fernandes (2015, p. 64), “[...] os saberes entrelagados, enrodilhados em cantos, dangas e toques,
sdo transmitidos por processos de iniciagdo e pela oralidade”. A fala esta no agora imprevisivel
e 0 axé que nela circula permitem a possibilidade do (re)criar e do brincar com o gorro
aparentemente bicolor que achamos poder e saber domesticar:

[...] Nas cangdes rituais e nas formulas encantatérias, a fala é, portanto, a
materializacdo da cadéncia. E se é considerada como tendo o poder de agir sobre 0s
espiritos, € porque sua harmonia cria movimentos, movimentos que geram forcas,

forcas que agem sobre os espiritos que sdo, por sua vez, as poténcias da acdo (B4,
2010, p. 174).

E, por essa visada, que aqueles/as que vivem nutrindo a forca que é 0 axé sdo proximos
de Exu eprendem que o presente, semeado pelo passado para encantar o futuro, é uma tatica da
pedagogia do axé. Ela ensina a importancia de nutrir o0 movimento do axé para sermos

alimentados pelo segredo que € o +1 presente no gorro da realidade.
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3 QUEM E EXU?

Uma pergunta sobre quem ¢ alguém pode, talvez, evidenciar uma tentativa de capturar
e destrinchar tudo aquilo que o ser instigado na interrogacdo €. Esta pesquisa ndo pretende isso,
mas, num angulo de abertura, indaga: o que pode Exu?

Gostaria d iniciar a discussdo compartilhando o que € a presenca de Exu numa relagdo
sentimental de carater pessoal. Quem é do candomblé ou vive as experiéncias sagradas vindas
da cultura africana tem uma relacdo especial com Exu. Para nds, nedfitos/as, ele nos
proporciona um sentimento ambiguo que gira entorno do respeito e da admiragéo.

E claro que isso ndo acontece apenas com Exu: outros orixas também nos fazem pulsar
esses sentimentos. Por outro lado, por ser Exu uma forca presente e indispensavel para todo e
qualquer ritual, sua presenca € marcada para cada um que o cultiva como algo unico. Acredito
que isso aconteca também pelo fato de que Exu € a todo 0 momento com cada um que Vive,
respira e existe. A esse respeito, Silva (2015) relembra que cada corpo tem um Exu que o
acompanha.

Por isso, quando escrevo esta dissertacdo, em alguns momentos, pode parecer que Exu
aparega como um “herdi” com superpoderes ou algo do tipo. Talvez, ele seja um herdi que
salva o corpo para brincar com o segredo do agora, como veremos. E bom ressaltar, entretanto,
que Exu ndo um messias salvador. O que é possivel dizer é que Exu quer a desordem para
resguardar a ordem. A des-ordem encontrada no agora — assim, € a razéo para a admiracdo. O
respeito € dado a ele pelo segredo do que hé: ai daquele/a que ndo o reconhecer... quem nao
fizer, se verd num mundo de desordem, sem entender que 0 que Exu promove € o agora do
fazer. Eis o segredo que ha: o inesperado.

Dessa maneira, Exu é herdi dos anti-herois. Faz bagunga com traquinagem e pivetagem
para pulsar o que ha... Sabes o que ha no agora? Entdo, é isso que Exu quer mostrar: o agora
que é ainda ndo sendo o que se € — é o inesperado. O Besouro (2009), filme brasileiro que conta
a historia de um heroi capoeirista chamado Besouro Manganga, da década de 1920, a quem
eram atribuidos feitos heroicos e lendéarios, apresenta uma cena bonita de se ver e que mostra o
que Exu quer. Contarei, com minhas palavras, o trecho comentado, sem a intencéo de explica-
lo, mas para ensejar as continuagdes deste capitulo...

Chico, apos esbarrar e quebrar a oferenda deixada para Exu na encruzilha, vai a feira
vender seus peixes. L4, entre uma venda e outra, encontra um homem que poucos tém a

habilidade de ver e conversar. M@ Zulmira, também feirante e acompanhada de Dinor3,
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anamorada de Chico, percebe 0 homem e fica com um olhar alerta, o que chama a atencao de
Dinora para a situagdo. O homem misterioso comeca a conversar com Chico no intuito de fazé-
lo “perder a cabega”. Nesse instante, Besouro chega a feira e também o v€ conversando com
Chico. Na provocacdo, 0 homem zomba de Chico e arremessa um dos seus peixes fora, o que
deixa o feirante nervoso e pronto para brigar.

O zombador o instiga e o trabalhador vai a briga. O que, aos olhos de Chico, Mae
Zulmira e Besouro era uma briga armada, para todos os outros presentes na feira era um delirio,
uma vez gque ninguém via, escutava ou presenciava 0 homem zombeteiro, a ndo ser o0s trés
citados. Quando Chico desfila seu golpe de peixeira contra 0 homem misterioso, ele desaparece.
E nesse momento que Besouro, com o objetivo de proteger o amigo, vai até ele e o aborda,
perguntando se estd tudo bem. Chico, ainda desorientado ataca Besouro, e uma possivel
confusdo comeca. NDinora, no entanto, que € amiga dos dois, separa a briga e consegue levar
Chico embora, resguardando-o de uma confusdo com Besouro — um dos melhores capoeiristas
que existe. Algo ainda acontece e 0 homem misterioso volta a aparecer, agora para estimular
uma cobranca a Besouro. “Quem ¢ vocé?”, pergunta o lutador. O homem de sorriso no rosto,
que estava trajando uma touca, responde, revelando seus cabelos tran¢ados em formato de
piramide: “Exu! Sou bom para quem é bom comigo e mal para aqueles que ndo sabem me
reverenciar”’. Ele o questiona, ainda, sobre a vaidade que causou a morte do mestre do
capoeirista. Besouro, entdo, o indaga: “O que vocé quer de mim?”. A resposta concedida ¢:
“Reveréncia!”. O capoeirista nega 0 pedido, dizendo que n&o faria, pois ele ndo se curvaria a
ninguém. Entdo, ataca Exu, porém como esse é o senhor do movimento, o orixa escapa de cada
golpe feito pelo lutador. Todos ao redor percebem que Besouro esta lutando sozinho, causando
confusdo e até quebrando algumas barracas com seus golpes. Entre luta e didlogo, Exu constata
a Besouro que a sua vaidade culminou na ndo protecdo de seu mestre, Alipio, e que, por isso,
ele morreu nas maos de seus inimigos.

Parado, perplexo em fun¢do da constatagdo, Exu alerta a Besouro: “Acorda!”. O
capoeirista faz a reveréncia a Exu, colocando sua cabeca aos pés do Orixa. Exu, agora no ouvido
do lutador, mais uma vez fala “Acorda!” e desaparece. Entdo, Besouro percebe que esta cercado
de agentes do Estado prontos para prendé-lo. Com sua maestria de luta, o capoeirista se safa do
perigo de ser capturado. Por aqui, esta escrita segue colocando a cabeca no ch&o, aos pés de

Exu, para ndo ser capturada: reveréncial
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3.1 Exu-Um corpo pela liberdade

O corpo de Exu atravessa diversos percursos brincantes. Que percursos sao esses? Quais
linhas formam as suas arestas? Quao tangiveis podem ser as margens da corporeidade literaria
do poder de Exu? Muitos pedacgos de veredas podem apontar para movimentar as perguntas
anteriores. Gosto sempre de pensar por caminhos que levam em conta minha trajetoria e as
vozes que alimentaram e alimentam toda a minha vitalidade. Sendo assim, peco licenca para
conversar sobre o corpo de Exu nos terreiros afro-brasileiros, com a interlocucdo de uma
memaoria mais 0s encantamentos dos itan que em mim geram significados.

Quando pequeno, eu sempre estava presente nos candomblés que minha mée e meu avo
iam. Minha mée foi uma ekedi desde crianca, e seu orixa ancestral é o encantado Oxumaré. Ja
meu avo € uma Yalorixa feita muito novinha para o orixa Logun Edé. Eu sempre fui fascinado
pelas cores que ha nos modos de vida dos candomblés: entre vestimentas e fios de contas, tudo
era vivo e vibrante para mim. Tinha algo, contudo, que instigava minha curiosidade.
Continuamente, eu fazia perguntas a mim mesmo, num movimento de tentar entender as
associacgdes das cores: quem usa 0 qué? Que cor pode usar? Por que tenho que usar essas cores?
Oxal € branco ou branco com azul?

Nos candomblés, cada orixa, inkice, vodun, etc. tem uma cor especifica e, além disso,
dependendo do enredo ou, como também chamamos, da qualidade, o ancestral pode receber
uma determinada cor ou combinacdo de cores. Na nacdo Efon, na qual sou iniciado, por
exemplo, o orixa Oxala, para as/os iniciadas/os a essa divindade, pode ter seus fios de conta
compostos por missangas brancas, quando for Oxalufd®, ou branca e azul claro quando for
Oxaguid®. Em outras palavras, para cada nagio, terreiro e particularidades envolvendo cada
histrico das/os iniciadas/os, as cores sao diversas e codependentes das situacdes. Foi assim
que, por muito tempo, em minha criancice bioldgica, fiquei querendo identificar e saber qual
cor é para quem®®.

Esse breve relato mostra como os candombleés e suas particularidades sao diversos tanto

64<[...] Apresenta-se como um velho, curvado ao peso dos anos, simbolizado pelo sol poente [...]” (Vogel, 2012,
p. 200).

85«[...] Apresenta-se como jovem guerreiro, simbolizado pelo arrebol [...]” (Vogel, 2012, p. 200).

% Esse saber, que, na minha experiéncia quando crianga, era uma aventura de conhecimento, é ensinado a partir
do tempo de convivéncia. Aprender, nos candomblés, é escutar vivenciando o cotidiano dos rituais. Assim, ndo ha
uma cartilha explicando as paletas de cores, mas ha um saber fazendo que ensina no decorrer dos acontecimentos
religioso. Segundo Machado (2013, p. 42), “[...] No terreiro, pelas vivéncias, aprende-se a ser-sendo participando
dos fazeres comunitéarios. Busca-se, entdo, compreender mais profundamente o ser. Esta é a condi¢do para
complementaridade entre os acontecimentos e a qualidade do que se ¢ essencialmente”.
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de nacio para nagao quanto de terreiro para terreiro®’. Assim, ndo ha uma verdade eclesiastica
de valor unico nos candomblés. O povo que esta dentro dos terreiros ndo pensa uma unidade
para todas as casas: isso pode significar que ndo hd uma unica vertente sobre o0 modo de vida
do sagrado afro-brasileiro®.

Para pensarmos a expressao de vida dos candomblés, busco, na voz dos mais velhos,
pela tradicdo oral, a qual reconta a verdade no mundo. Um it&n que eu escutava quando crianga
e depois revisitei num reencontro literario para essa pesquisa® conta que, no comego, entre o
Orun e o Aiyé, havia um espelho que refletia a verdade da experiéncia espiritual na realidade
do mundo fisico. Isso significa que tudo que tinha num dos mundos também existia no outro,
ou seja, a verdade era Unica. Como o espelho ficava muito proximo tanto do Orun como do
Aiyé, todo cuidado era pouco para que o objeto meédo néo fosse quebrado. No Aiyé, vivia uma
menina chamada Mahura, que sempre ajudava sua mée a pilar os inhames e, um certo dia, indo
além do movimento habitual feito com o pildo, a menina encosta no espelho, que se espatifa
em muitos pedacos por todo o mundo. Preocupada com o acontecimento, Mahura comega a
chorar e vai relatar a Olorum, divindade suprema, o acontecido. Ao encontra-lo, a surpresa é
aparente, visto que Olorum estava tranquilo, deitado sobre a sombra de Iroko™ e dizia que ja
sabia 0 que aconteceu. Sem entender, Mahura pediu desculpas pelo ocorrido e perguntou a
divindade: “E agora?”. Com sua sapiéncia, Olorum acalma a menina, dizendo que, a partir
daquele momento, ndo haveria apenas uma verdade para a realidade, mas, sim, muitos
pedacinhos de verdades pelo mundo. Entdo, caso alguém encontrasse uma dessas verdades,
estaria diante de uma faceta do espelho que reflete apenas a imagem do lugar onde ele se
encontra.

Assim, podemos dizer que o préprio movimento que ha entre os candomblés € o reflexo

dessa verdade espalhada em pedacinhos,. Com isso, ndo ha pretensdo de falar sobre “O”

57 Conversamos, nesta escrita, sobre essas diversidades das casas de santo no capitulo anterior, quando foi proposto
pensar a forca da tradigdo oral.

%8 sso ndo significa que cada casa de santo ou Yalorixa e Babalorixa pode fazer o que quiser e o que vier na cabega.
H& sempre preceitos e tradi¢gdes resguardados em ritos e mitos a serem respeitados e cuidados. Roger Beniste
(2013) indica bem essa situagdo no Orun e Aiyé: o encontro de dois mundos — o sistema de relacionamento nago-
yoruba entre o céu e a terra. Conforme o autor, “[...] Literalmente, a liturgia ¢ entendida como Ilana Isin — Regras
do Culto, e esta apoiada em solo racional e seguro, pela maneira quase que impassivel como foi preservada através
de geragdes. Isto se deve a sua inviolabilidade e a convicgdo de que a eficacia do culto depende da exatiddo de sua
conduta. No culto dos Candomblés, ndo ha nada do tipo “faga como vocé quiser”. Ha sempre consciéncia da
necessidade de se cumprir a tarefa com atencéo e energia de comando” (Beniste, 2013, p. 22).

%9 Na procura de literaturas para esta pesquisa, reencontrei essa narrativa mitica no livro de Vanda Machado (2017),
chamado Pele da cor da noite.

0 Iroko é tanto o nome de um orixa na nagio Efon como o nome de uma arvore sagrada para os iorubanos, que,
no Brasil, foi substituida pela gameleira branca (Machado, 2017).
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candomblé, mas os candomblés... Os pedacos diversos espelhados pelo mundo apresentam uma
parte da verdade, ou melhor, mostram a verdade encontrada naquele lugar. Essas verdades,
mesmo em pedacos, foram e sdo conectadas. Embora sejam diversos os candomblés, ha algo
que relaciona as experiéncias de terreiro com terreiro e entre naces. Aprender vivendo as cores
dos fios de conta mergulhado nessa narrativa € sentir essa possibilidade de pedacinhos de
verdades. Mas e Exu? O que conto sobre ele? Pelas veredas afro-brasileiras, quais pedacinhos
de Exu encruzardo aqui? Qual corpo serd anunciado? Quais partes do espelho tenho encontrado
sobre o Corpo/Corpus de Exu?

Sem contornos fixos que o determinam sendo isso ou aquilo, a corporeidade discursiva
de Exu fica na area onde criancas brincam de exercitar o brincar. Sabe aquele momento em que
a meninada se encontra na rua, na escola, no campo, seja l& onde for? Entdo, quando, a
brincadeira comeca, sabe-se la quando termina. Brinca-se disso ou daquilo e, no momento
seguinte, brinca-se de outra coisa. Sem trincheira de tempo e espaco, de como ou até quando
brincar —, surgem infancias de uma/um e muitas/os, e as criangas brincam= — a ndo ser no
momento que os adultos impdem que “E hora de ir para casa!”. Além disso, ha adultos
crianceiam, como no movimento da realidade dos livros discutido por Deleuze e Guattari
(1995, p. 7):

[...] Com o passar dos anos, os livros envelhecem, ou ao contrario, recebem uma

segunda juventude. Ora eles engordam e incham, ora modificam sem tragos, acentuam
suas arestas, fazem subir & superficie de novos planos.

Assim também € a aposta desta pesquisa sobre o corpo de Exu, uma superficie que
brinca com seus contornos sem saber onde e quando terminar. Ela pode mudar, transviar,
transmutar e, 0 mais interessante, travestir. Trata-se de um corpo que brinca de brincar com ele
mesmao. Tal corpo ndo negligencia o trabalho das matérias e a exterioridade de suas correlagdes:
“[...] sdo multiplas as ‘vozes’ e os ecos, reestruturados, diferidos, entrecruzados — Exu sobre
Exu; texto-Exu contra texto-Exu —, na promogao do ‘encontro’” (Fernandes, 2015, p. 219). O
corpo de Exu tem o movimento da escrita de uns que sdo outros e que se perde, encontrando-
Se em varios.

Pensando Exu com o atravessamento dos autores da filosofia da diferenca, “...]
escrevemos o Anti-Edipo a dois. Como cada um de nés era varios, ja era muita gente.
Utilizamos tudo o que nos apaixonava, 0 mais proximo e o mais distante [...]” (Deleuze;

Guattari, 1995, p. 11). Em uma dire¢do que dialoga com essa, Mée Beata de lemanja’* afirma,

"1 Beatriz Moreira Costa é conhecida como Mae Beata de lemanja (1931-2017) e nasceu em Cachoeira, na Bahia.
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no documentario “A boca do mundo: Exu no candomblé”’2, dirigido por Elaine Coster, que
“[...] Exu quando coloca a gente nessas duvidas, nessas incertezas... E porque nada é o que
parece. Cada um vai ver de uma forma”.

Na mesma linha, uma possivel maneira de pensar esse corpo € com a escrita de
Fernandes (2015), em sua tese, ou melhor, a-tese sobre Exu. O pesquisador disserta que sua
escrita de carater académico referente ao orixa nao resguarda o sentido de uma tese fechada e
contida nas amarras do Unico possivel, j& que escrever, pensar e falar sobre Exu e sua
movimentacdo no mundo ndo € aprisiona-lo em rotulagdes a exemplo de “é isso” ou “aquilo”.
Exu, fazendo jus ao titulo de Iba-Keta (Fernandes, 2015, p. 80), que significa a terceira cabaca
— elemento, foge da nomeacao de cativo, pois sua relacdo com a realidade permite dizer que ele
nédo se caracteriza pela excluséo contida na caracterizacdo da dualidade, mas pela incluséo da
(re)criagdo do 3: “[...] Exu é o orixa intimamente ligado aos nimeros 1 e 3, ambos indicando
continuidade, movimento, transgressdo” (Fernandes, 2015, p. 250). Dessa forma, ndo € nem so
0 primeiro ou o0 segundo, mas possibilita, junto com os dois, continuamente mais um. Por isso,
quando Fernandes (2015) defende que Exu, como nossos pedacos do espelho pelo mundo, esta
nas narrativas de varias vertentes e veredas, sendo um Corpo/Corpus, conceito trabalhado na
a-tese, sempre em construcdo. Nas palavras do autor,

[...] Em sentido strictu, o Corpo/Corpus de Exu é a possibilidade de proliferacdo de
Exu, cujo movimento se deixa ver no entre-lugar em que oposi¢des sdo friccionadas.
Em fato, os discursos, corpus que formam o corpo agdnico de Exu — corpus que o
leem e simultaneamente representam-no —, sdo signo de transformacdes irreversiveis,
fluxos e refluxos, fluxos e particulas coexistindo, esbo¢ando concepcdes capazes de
gerar estados inéditos e estranhos a figura hegemdnica. Abalam contornos, pem-no
a tremer entre a subjetividade e a objetividade, entre o racional e o religioso, entre o

consciente e o0 inconsciente, — entre misturando-se, corroendo figuras de rigidez
(Fernandes, 2015, p. 226).

Essa concepgao corresponde a um corpo que estd em crescimento sem sintese, visto que

é aberto, sem o movimento temporario de unidade, como o encontrado na dialética’ hegeliana.

Era filha de lemanj4, orixa das aguas salgadas e mée de Exu, orixa mensageiro e das encruzilhadas. Mae Beata foi
escritora, ativista e uma importante méae de santo para o povo de terreiro. Seu legado encanta e fortalece a cultura
afro-brasileira.

2 Disponivel em: https://abocadomundodoc.wordpress.com/. Acesso em: 2020.

3 A dialética é um conceito muito caro para o pensamento ocidental. Muitos filésofos se propuseram a pensar essa
noc¢do, que se refere a um método. Brevemente, na concepcao hegeliana, a dialética é um processo que permite
chegar a uma verdade absoluta. Toda ideia, segundo o autor, é passivel de refutacdo. Assim, assim existe uma tesis
que pode ser contraposta por uma antitese, e, longe de prejudicar a tese, a discussao entre duas ideias opostas daria
origem a sintese, que seria uma ideia aperfeigoada. De acordo com Schopke (2010, p. 78), “[...] Em Hegel, no
entanto, a dialética recupera um pouco da sua grandeza e passa a significar ou espalhar a propria légica do mundo,
ja que, partindo de Heraclito, Hegel considera a realidade como uma ‘sintese de contrarios’. Isso quer dizer, em
outras palavras, que o proprio real, o mundo, é dialético, o que pode ser resumido pela sentenca: ‘tese, antitese e
sintese’. O mundo, o ser, ¢ movimento incessante que leva a sinteses passageiras, € assim sera enquanto durar a
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Hegel, quando pensa o espirito da histdria, concebe uma ideia que, mesmo com o0 movimento
de mudanca presente na dialética, resguarda um fim absoluto da verdade. Para o fildsofo
germanico, o método proposto promove a nogdo de movimento, processo ou progresso para
chegar ao resultado do conflito dos opostos.

Exu ndo se manifesta pelo método da dialética, mas, sim, pela caracteristica das
interseccBes que o constituem. H& uma dialética, em Exu, sem superar as partes envolvidas.
Os seus encontros sdo para interligarem as interseccdes que o fazem. Lembram-se dos
pedacinhos do espelho? Seu corpo ndo confronta ideias para eleger a verdadeira verdade: o
gue move sua corporeidade literaria epistemoldgica sdo as relagbes entre os discursos
existentes sobre ele.

No que diz respeito a essa questdo, podem até haver embates e contraposi¢des, como no
caso da fala ideoldgica de Edir Macedo (2006) no livro Orixas, caboclos e guias: anjos ou
deménios e dos saberes dos terreiros sobre Exu. Nesse confronto, contudo, o corpo do orixa
que transforma e abre para (re)criacdo expressa sua gargalhada e evoca sua forgca do nimero
3 para criar e se alimentar com os discursos. Ndo quero dizer que Exu aceita a narrativa
ideoldgica racista de Macedo’™ com passividade, mas, ao contrario, produz, no seu corpo, a
sua propria poténcia de criacdo. Exu, como veremos mais a frente, brinca com tudo e com
todos, sem distin¢do dos pedacos interseccionados, uma vez que

[...] O Corpo/Corpus de Exu aponta para uma encruzilhada de Exus: corpos/corpus
materiais, imateriais, materializados, ritualizados, desdobrados em montagens
teatrais, peliculas, musicas, poemas, textos académicos e religiosos. Qual a questao?
Compreendido sob a 6tica da disseminacdo, um discurso de pretensdo ao — Todo-Exu
como um artefato unanime e inviolavel deve ser abandonado, pari passu a

desconstrucdo de discursos autoritarios e violentos sobre/fem torno de Exu.
(Fernandes, 2015, p. 122).

Por esse caminho, gostaria de pensar Exu como aquele que tem, em seu corpo, uma

arquitetura que se move com a expressdo de liberdade interseccional. Para ajudar a refletir sobre

histéria do mundo ou do Espirito (porque é assim que Hegel pensa a realidade, como a marcha do Espirito, marcha
da Razdo)”. Como na literatura escrita com cartas para a instigante Sofia, “[...] Para Hegel, portanto, a histéria
persegue um objetivo definido” (Gaarder, 1995, p. 388).

™ Edir Macedo é um bispo evangélico, televangelista, escritor, tedlogo e empresario brasileiro. E o fundador e
lider da Igreja Universal do Reino de Deus e proprietario do Grupo Record e da RecordTV. O livro citado teve
um grande impacto na disseminacdo do racismo sobre as religides afro-brasileira-indignas, porque tenta fornecer
uma base tedrica imperialista em prol da religido evangélica contra as outras religides conviventes no Brasil,
principalmente as herdadas dos povos vindos de alguns paises da Africa e dos povos originarios brasileiros. Cito
um trecho do livro que nos demonstra um discurso ideologico imperialista no campo religioso: “[...] Com nomes
bonitos e cheiros de aparatos, 0os demdnios vém enganando as pessoas com doutrinas diabdlicas. Chamam-se
orixas, caboclos, pretos- velhos, espiritos familiares, espiritos de luz, etc. [...]” (Macedo, 2006, p. 80).
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esse corpo em liberdade, cito Angela Davis™ (2018). Embora Davis (2018) néo fale do orixa
explicitamente, recorto o caréater de liberdade teorizado pela filsofa norte-americana, a partir
de uma intertextualizacdo filoséfica, para caracterizar o movimento de realizacdo do corpo de
Exu.

Com os escritos da autora, € possivel conceber que, para existir uma sociedade na qual
0s seres humanos sejam livres, € preciso que todas e todos, com as diversas intersec¢Ges sociais
existentes, sejam levadas/os a sério e colocadas/os em conexdes. Assim, Davis (2016) adverte
que, no sistema capitalista, ndo ha liberdade, visto que, para que umas ou uns sejam, outras e
outros precisam n&o ser. E por isso que, em tal tipo de organizacéo, a liberdade é iluséria, pois
h4 pessoas que se englobam nos requisitos dos “metros padrdes”’®, os quais orientam e
controlam a sociedade, obtendo privilégios, em detrimento de outras/os que sdo colocadas/os,
por conta de suas particularidades, distantes do ideal de ser e viver plenamente. Em Mulheres,
raca e classe, no capitulo em que discute como o racismo ficou mais atenuado nos discursos
de algumas feministas brancas na luta pelo sufragio das mulheres nos Estados Unidos, Davis
(2016, p. 127) nos contempla com uma passagem que pode ilustrar essa justica por uma
liberdade iluséria quando ndo reconhecemos as intersecgdes sociais:

[...] Como Susan B. Anthony podia afirmar sua crenga nos direitos humanos e na
igualdade politica e, a0 mesmo tempo, aconselhar os membros de sua organizacéo a
permanecer em siléncio sobre o problema do racismo? A ideologia burguesa — e
particularmente seus componentes racistas — realmente deve possuir o poder de diluir
as imagens reais do terror em obscuridade e insignificancia e de dissipar os terriveis
gritos de sofrimento dos seres humanos em murmdrio quase inaudiveis e, entdo, em
siléncio.

Desse modo, enquanto houver privilégios por conta das particularidades que englobam
os individuos e a hierarquizacdo de opressGes acontecer, ndo havera uma sociedade com
liberdade, porque no capitalismo ndo h& pessoas livres. Se aquelas/es que estdo com o0s
privilégios e os usufruem precisam estratificar outros modos de vida, sua liberdade é ingénua e
contraditoria. Entdo, seu modo de vida nunca serd livre se a falta de liberdade da/o outra/o for
uma condicdo para o exercicio de sua propria liberdade.

O condicionamento de colocar um ser como degrau social evidencia que ser

SFilosofa americana que luta, escreve e pensa sobre a liberdade e as opressdes. Conhecida pelo seu forte ativismo
contra o racismo e as desigualdades, Davis ¢ uma autora importante para refletir sobre nossas relagGes
contemporaneas. Nesta escrita, sua trajetoria filoséfica nos ajudara pensar o Corpo/Corpus de Exu como um ato
de liberdade.

60 que chamo de metro padrdo sdo caracteristicas e modelos aceitos em sociedades que sdo estruturadas em
privilégios e opressdes. Como exemplo, é possivel pensar que uma pessoa que vive numa sociedade como a do
Brasil e que atende os requisitos da cultura hegeménica -~ como ser de pele clara, homem cis, heterossexual,
vivente de cultura hegeménica como o cristianismo, etc. -~ tem mais possibilidade de ser o que se é, isto é, de viver
sem ser restrita ou forcada a se encaixar nos padrdes medidos e aceitos.
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supostamente livre no capitalismo € estar preso a experiéncia de se condicionar na posi¢éo de
opressor(a), seja de uma, seja varias interseccdes. A liberdade, nesse caso, é o aprisionamento
a um sistema parcial de vidas. Paises com democracias capitalistas ndo tém “liberdade” para
todas/os, mas, sim, para uns e poucos: “[...] confrontos, agressdes ¢ homicidios desse tipo
acontecem o tempo todo, por todo o pais [Estados Unidos], em grandes e pequenas. Por isso, €
um erro supor que essas questdes podem ser resolvidas no nivel individual” (Davis, 2018, p.
30).

Djamila Ribeiro (2016, p. 12), fildsofa brasileira, no prefacio da edicdo em lingua
portuguesa do livro Mulheres, Raga e Classe, salienta que “[...] a autora [ Angela Davis], mostra
a necessidade da ndo hierarquizacdo das opressdes, ou seja, 0 quanto é preciso considerar a
intersec¢do de raga, classe e género para possibilitar um novo modelo de sociedade”.

Nessa perspectiva, Davis (2018), com sua escrita filosofica e sua acdo nos movimentos
sociais, ressalta a importancia de diferentes lutas agirem em coletividade, considerando as
intersecgdes que constituem as opressdes sociais, como a raga, classe e género: “[...] temos de
nos livrar do pensamento indenitario estreito se quisermos encorajar as pessoas progressistas a
abragar tais lutas como se fossem delas proprias” (Davis, 2018, p. 40). Dito de outro modo, a
filésofa aponta que ndo ha uma luta isolada para conquistar a liberdade, mas uma luta unificada
e coletiva que é constituida por particularidades que se dialogam e intensificam uma a outra.
Tal movimento ¢ necessario porque, “[...] ao interpretar a luta por justica social em termos
conceituais, vocé acaba destruindo seus proprios objetivos se ndo imaginar uma parceria
igualitaria com as pessoas pelas quais estd lutando [...]” (Davis, 2018, p. 39).

No que diz respeito a esses embates, um exemplo constante no ativismo da fil6sofa é o
da luta pela abolig&o prisional. Davis (2018) nos recorda que o mencionado enfrentamento néo
pode ser de um Unico grupo, mas, ao contrario, de todos eles. Isso porque as demandas
enfrentadas pelo coletivo da abolicdo prisional tém vinculacdo com outras particularidades
sociais, como a educacdo, saude e renda. Para a estudiosa,

[...] N&o podemos considerar a prisdo somente como um local de punig8o para quem
cometeu um crime. Temos de avaliar o quadro mais amplo. Isso significa perguntar:
por que had um ndmero tdo desproporcional de pessoas negras e de minorias étnicas
na prisdo? Temos de falar sobre racismo. O abolicionismo prisional significa tentar
abolir o racismo. Por que h4d um analfabetismo tdo grande? Por que ha tantas pessoas
analfabetas na prisdo? Isso significa que temos de prestar atengdo no sistema
educacional. Por que as trés maiores instituicbes psiquiatricas do pais [Estados
Unidos] séo penitenciarias em Nova York, Chicago e Los Angeles — Rikers Island,
Cook Country Jail e L. A. Country Jail? Isso significa que precisamos observar
questdes relativas a assisténcia a saude e, principalmente, assisténcia a saide mental.

Temos de descobrir como abolir a falta de moradia. Entéo, isso significa que vocé ndo
pode pensar dentro de arcabouco estreito (Davis, 2018, p. 37, grifo meu).
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Essa construcdo coletiva por liberdade é um processo que estd envolto por todas as
pessoas e relagbes. Se pensarmos isoladamente, isto é, se cada um(a) ou cada grupo agir em
prol de sua Unica chance de liberdade, o que acontece é uma falsa sensagdo de que ela seja real.
Lutar por minhas lutas sem enxergar e contribuir pela das/os outras/os € contribuir com as
opressoes. Para nos contrapormos a esse individualismo, “[...] acredito que, de muitas maneiras,
temos de nos engajar em um exercicio de interseccionalidade, sempre colocando em primeiro
plano essas conexdes para que as pessoas se lembrem de que nada acontece isoladamente”
(Davis, 2018, p. 53). Se somos porgue outras/os ndo sdo, entdo nao somos livres, porque nos
aprisionamos a um sistema que mingua a liberdade e, por consequéncia, instaura a
individualidade que garante a opressao de muitas e muitos.

Além disso, Davis (2018) expressa, em sua filosofia ativista, que a luta pela liberdade
num sistema como o capitalismo, que tem suas bases na opressao, € um movimento constante.
Entdo, ndo ha o momento absoluto do “agora chegamos™: a luta ¢ viva e continua, por isso,
quem luta por liberdade lutard constantemente pela liberdade de todas/os.

Entdo, como Davis nos ajuda com Exu? Serd Exu uma forca de liberdade para o
pensamento ativista de Davis? O Corpo/Corpus de Exu é liberdade? A interpretacdo contida
nessa intertextualizacdo entre a liberdade na filosofia de Angela Davis e o corpo de Exu ndo é
uma mera conceitualizacdo simbdlica para explica-lo por meio do pensamento da autora. Ao
juntar um dialogo entre Davis e Exu, essa escrita tenta promover um movimento de vislumbrar
o Corpo/Corpus de Exu como uma acdo educativa que afirma uma pedagogia de encruzilhada
que luta pela liberdade. Isso porque “[...] EXu, para os iorubas e em suas multiplas faces na
didspora, fundamenta uma ética responsiva. Eleger Exu como a poténcia codificadora e
mobilizadora de uma pedagogia da descolonizacdo €, em suma, um ato de responsabilidade
com a vida [...]” (Rufino, 2019, p. 19).

Exu, em seu Corpo/Corpus, instaura uma liberdade que ndo reprime suas interseccoes,
mas cresce em espiral para abertura continua de si proprio, pois “[...] Exu € aquele que nega
toda e qualquer condigédo de verdade para se manifestar como possibilidade” (Rufino, 2019, p.
38). Tanto o Exu africano como o(s) Exu(s) dos candomblés afro-brasileiros, das literaturas,
das falas populares, das dancas, dos sambas, dos filmes, das escolas na musica cantada por Elza
Soares (“ExU nas escolas, ya!”’")... sdo Exu. N&o ha, pois, uma histdria tnica sobre seu corpo:
“[...] Envolto numa nebulosa de jogos de diferimentos e amalgamas, de cenas de traducéo e
disseminacdo de sentidos, interpretacdo de interpretacdo, Exu se ‘perde’ legando-nos seu

T“Ex( nas escolas” é uma musica de 2018, entoada e encantada pela voz de Elza Soares, com a participagio de
Edgar, no album denominado Deus é Mulher.
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Corpo/Corpus mestico, fruto de recriacdo cultural permanente, transcultural” (Fernandes, 2015,
p. 19). Os diversos discursos sobre o orixa que mora na encruzilhada s&o a possibilidade de néo
correr o0 perigo de uma histéria castradora sobre seu corpo, pois, assim como Chimamanda
Ngozi Adichie (2019, p. 26) salienta sobre o perigo de uma historia Unica, Exu confirma e da
sua gargalhada brincante de movimento e (re)criagdo: ““[...] a histdria Unica cria estere6tipos, e
0 problema com os estereo6tipos ndo é que sejam mentira, mas que sdo incompletos. Eles fazem
com que uma histéria se torne a Unica historia”. Exu, entdo, rejeita a unicidade de seu corpo,
porque, sem a pretensdo de ser imperialista, ele faz de seu Corpo/Corpus uma encruzilhada

educativa de modos de ser pela liberdade.

3.2 Exu - A boca do mundo: pra cada ponto, ha Exu em transito

Como consideramos, o Corpo/Corpus de Exu estd sempre em expansdo por liberdade.
Convergindo com o que foi articulado, gostaria de pensar o tudo que Exu é e participa. Exu esta
no mundo em cada pedacinho de existéncia que ha. Nada escapa de uma rela¢do com esse orixa.
Aylla, Dofonitinha’® de Oxum, menina herdeira do terreiro da minha mée de santo e minha
mais velha’®, aos 4 anos de idade, quando brincava de pique-esconde com as outras criancas da
casa, disse que iria perguntar a Exu onde escondiam-se os participantes da brincadeira.

Enquanto eu fazia minhas tarefas do terreiro, fiquei pensando sobre o que a menina
minha mais velha disse. Por que perguntar a Exu? Essa fala da brincante me fez revisitar uma
experiéncia de aprendizado. Quando criang¢a, lembro do dia em que descobri que Exu estava
em tudo. Numa conversa entre meu avd Simone de Logun Edé e um dos seus filhos de santo, a
Yalorixa aconselhou o filho a agradar Exu. Sem entender o porqué, o aconselhado perguntou a
razdo da oferenda, uma vez que o que ele iria fazer, aparentemente, ndo tinha nada a ver com
Exu. Entdo, Simone disse que tudo é Exu, das coisas mais banais até as mais complexas no
mundo sdo Exu: é ele quem movimenta tudo.

Esse conselho enderecado a outro me marcou. Lembro que, depois de escutar isso,

8 Uma das nomenclaturas que, nos candomblés, indica qual é a ordem e a posicdo da feitura de um grupo de
pessoas que se iniciou junto.

% Aylla é minha mais velha, pois é feita — iniciada — no candomblé ha mais tempo do que eu. Como falei no
segundo capitulo desta dissertacdo, a senhoridade, nos candomblés, nao tem a ver com a idade civica, mas com a
idade de iniciagdo: “[...] as pessoas mais velhas sdo muito respeitadas, mas as criangas também, ja que o que
importa ¢ a idade inicidtica, ou seja, o tempo de iniciado no culto” (Caputo, 2012, p. 157).
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minha imaginacdo tentava encontrar Exu em tudo. Eu buscava o orixa nos quatro cantos do
mundo. Com o tempo fui entendendo, o porqué de Exu ser tudo. O mistério do mundo passa
por sua regurgitacdo. Pensando hoje esses encontros, ndo existe um ponto que néo tenha canto
exuriano:
[...] Est ndo so esta relacionado com os ancestrais femininos e masculinos e com suas
representacoes coletivas, mas ele também é um elemento constitutivo, na realidade o

elemento dinamico, ndo s6 de todos os seres sobrenaturais, como também de tudo que
existe (Santos, 1976, p. 130).

Uma das atividades de Exu é ser aquele que movimenta e faz o cdmbio do axé em tudo
gue existe, tanto na troca entre o aiyé e o orum como nas das relacdes de tudo o que vive e pulsa
forca na realidade. Como vimos®, um dos ambientes em que Exu atua —ou podemos dizer que
fez e faz parte do seu corpo? — é o mercado, mais especificamente o mercado-oja (Nascimento,
2015).

Esse mercado ndo é o mesmo fomentado pelo capitalismo, que prefere o acimulo por
intermédio da exploracdo ao invés da troca. O sentido da palavra — nas relac@es praticas, nas
feiras, nos mercados e no seu modo mais subjetivo — é ligado a um instigante meio para
pensarmos como nos relacionamos com a vida. Desse modo, o mercado pode ser entendido,
por exemplo, como uma caracteristica fundante de um sistema de viver chamado capitalismo.
Por outro lado, vale destacar o que as pensadoras da teoria critica Nancy Fraser e Rachel Jaeggi
(2020) conversam sobre isso. Num livro em didlogo chamado Capitalismo em debate: uma
conversa na teoria critica, as autoras, quando dissertam sobre quais poderiam ser as
caracteristicas fundantes desse sistema, afirmam que os mercados ndo sdo congéneres do
capitalismo. Por mais que eles estejam interligados, a relacdo entre eles é complicada.

Na mesma linha, a partir dodialogo no texto entre as duas autoras, Jaeggi, em umas das
suas intervencgdes no texto, relembra que houve sociedades ndo capitalistas ou pré-capitalistas
em que existiam os mercados. Por isso, para Fraser ¢ mais interessante perguntarmos “o que ha
de especifico nos mercados em sociedades capitalistas?”” do o que associarmos como analogos
a elas. O que Fraser nos oferece como caminho € a ideia de que, no mercado capitalista, a troca
é sua principal fonte de caracterizacdo e o seu modo de organizacdo.Refletindo sobre como a
autora entende a producdo do mercado em Karl Marx, o mercado, no capitalismo, visa um
acumulo por meio da exploragdo do trabalho como forca motriz que gera mais valor para o
capital. E claro que a filésofa, nesse momento, estd partindo de uma interpretacao “classica”.

No decorrer do didlogo, entretanto, ela coloca mais especificidades desse sistema,a exemplo

80'voltar ao segundo capitulo.



73

das questdes escravistas, dos necessarios recortes de género e de outras intersec¢fes. Assim, 0
problema das sociedades capitalistas é a forma como as relagGes de de producdo exploradoras
acontecem e se revelam, também, no mercado:
[...] Em outras palavras, o capital ndo se valoriza pela troca de equivalentes, e sim
precisamente por seu oposto, ou seja, pela ndo compensacao de uma parcela do tempo

de trabalho do trabalhador. 1sso ja nos mostra que a troca no mercado nao &, em si, 0
coracdo da questdo (Fraser; Nancy, 2020, p. 34).

Para conseguirmos, entdo, compreender a diferenca do mercado regido por Exu — 0 0j&

—e 0 da sociedade capitalista, é proficuo marcar o posicionamento de Nascimento (2015, p. 30)
quando pensa a diferenca entre essas duas perspectivas:

[...] Oloja , titulo dado em muitos candomblés ao Exu senhor do mercado, é a

divindade responsével pela circulagdo desses elementos, que além de compensar um

trabalho pelo outro, pode também fazer com que esse movimento de compensacao

crie lagos de sociabilidade. E ¢é ai que o mercado ioruba se distingue do mercado

capitalista: enquanto este é um lugar de acumulagdo que, muitas vezes, passa pela

expropriacdo e exploragdo. Os primeiros sdo responsaveis por criar lagos de

responsabilidade pelo trabalho das outras pessoas que produziram, produzem e

produzirdo aquilo do que eu preciso, mas ndo sou capaz de produzir em um
determinado momento.

O filésofo considera, ainda, que, mesmo sabendo que é inevitavel e nociva a
aproximacdo entre os dois mercados®!, 0 oja resguarda o que Exu nos solidariza: 0 movimento
de troca. Desse jeito, 14 no mercado-oj4, a troca do axé ¢ indispensavel. E bom lembrar que o
axé é uma forca de afeccdo que todas as coisas — vegetais, animais e minerais — emanam,
Conforme Theodoro (1985, p. 35), “[...] para os nagd, AXE ¢ forga vital, sem a qual, segundo
sua cosmogonia, os seres nao poderiam ter existéncia nem transformac¢ao”. Dessa forma, a forca
nomeada como axé pode aumentar ou diminuir nossa vitalidade, porque

[...] O axé existe nos animais, minerais, plantas, serem seres humanos (vivos e
mortos), mas ndo como algo imanente: é preciso o contato de dois seres para a sua
formacéo. E, sendo forca, mantém-se, cresce, diminui, transmite-se em funcdo da

relagdo do individuo com os principios cosmicos — orixas — com 0s irmdos de
linhagem, com os ancestrais, com os descendentes (Theodoro, 1985, p. 36).

Em tudo que existe, portanto, podemos fazer trocas de axé, aumentando ou diminuindo
essa forca em nos — enquanto individuos e no coletivo — e em tudo, uma vez que “[...] propiciar

a circulacdo do axé é promover seu aumento e trazer seus beneficios para propria comunidade

81 «“As dinamicas capitalistas de troca, visando cada vez mais acumulagdo, sio nocivas para as herangas africanas
para as quais a integracao entre as muitas dimensoes de expressdo do axé busca sempre a manutencédo dos vinculos
comunitarios e uma forma harmonizadora de resolugdo dos conflitos presentes no interior das comunidades. A
competitividade individualizante é ndo apenas oposta as colaboragdes solidarias coletivas de carater
eminentemente reciproco, mas pode impedir que o aspecto socializante coletivista seja comprometido, ou mesmo,
impedido” (Nascimento, 2015, p. 36).
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que constitui os sujeitos que dela participam e, com isso, beneficiar cada sujeito” (Nascimento,
2015, p. 33). Os saberes de terreiro sentem e vibram a celebracéo da troca do axé, ndo com o
intuito de acumula-la ou enriquecer, mas pela vitalidade do eu que é o nds. Nos terreiros, quem
troca com a/o outra/o troca pela/o outra/o e por si, pois a importancia esta na vitalidade do
coletivo:
[...] Nao ha nada ‘de graga’ para o mundo iorubano, o que ndo significa falta de
generosidade; pelo contrario: ha a implicacdo de uma generosidade coletiva que
demanda que cada um se esforce para que a comunidade toda (ou ao menos as pessoas

envolvidas na relagcdo) se beneficiem da circulagdo das coisas/servigos/axé.
(Nascimento, 2015, p. 33).

Entdo, como Exu esta e faz presenca na relacédo de troca em tudo que existe? Ha um itan que
nos reconta essa interpretacdo de tudo ser Exu um participante e de tudo ele movimentar. E
claro que, aqui, quando digo que a narrativa nos reconta, ndo € pela eclesiastica interpretacdo
da histéria. De maneira diferente, trata-se de uma interpretacdo filoséfica do modo como ela
atravessa a minha escrita. Dito isso, contarei, com minhas palavras, o que cantaram do saber
sobre o orixa para mim®. Vamos ao sagrado...

No comeco, Olodumaré, deus supremo na cosmopercepc¢do nagd, e Oxald, deus arteséo
dos humanos, estavam criando os seres humanos. Sua primeira criagéo foi Exu, que, no decorrer
de seu crescimento, foi ficando mais forte e mais dificil no comportamento. O deus supremo
enviou Exu para morar com Oxala, e, assim, o deus artesao colocou o menino criado a entrada
de sua morada e o enviava para efetuar todos 0s servi¢os necessarios.

Durante a morada de Exu com Oxala, Orumild, senhor que conhece 0s destinos,
desejoso de uma prole, foi pedir, ao deus artes@o, uma criagdo para ter como descendéncia.
Oxalé Ihe respondeu que os seres ainda ndo estavam prontos e que ele deveria esperar por mais
um tempo, talvez um més. O desejo de Orumila, no entanto, era grande e, por isso, questionou
quem era aquele que estava na porta de Oxala e se ele ndo poderia ser seu filho. Oxalé& advertiu
que Exu ndo era uma criacdo que poderia ser criada e mimada no aiyé. Orumila insistiu por
Exu, até que Oxalé aquiesceu. Para a concep¢do, Orumila teve que colocar a mao sobre Exu e,
quando chegasse em casa, deveria ter relagdes com sua companheira, Yebiird. Doze meses mais
tarde, ela deu a luz um filho homem, e porque Oxala dissera que a crianca seria Alagbara,
Senhor do poder, Orumila decidiu chama-la de Elégbara.

82 A narrativa que apresento com minhas palavras é fruto de uma memoria ancestral de terreiro e de pesquisas
bibliograficas em que é possivel resgatar histdrias da tradi¢éo oral com a ferramenta das escritas académica. Deixo,
como fonte, duas bibliografias que apresentam a narrativa de Exu como a boca que tudo come: a primeira é o livro
Os nag0 e a morte, de Juana Elbein dos Santos (1986), e a segunda é o livro Exu: o guardido da casa do futuro, de
Vagner Gongalves da Silva (2015).



75

Desde seu primeiro chamamento, a crianga respondia: “Mae, estou com fome!”. Sua
primeira vontade foi de comer preés. Entdo, seu pai lhe trouxe todos os preas que pdde e Ihe
deu. Enquanto comia, a méae de Exu cantava algo que lhe dizia: “Filho, come... Um filho é como
contas de coral vermelho. Um filho € como cobre. Um filho € como alegria inextinguivel...
Uma honra apresentavel que nos representara depois da morte”.

No dia seguinte, a fome de Exu ainda era presente, motivo pelo qual o menino pediu
por peixes de todos os tipos: frescos, defumados, secos, etc. No terceiro dia, a cena se repetia:
Exu pediu pelas aves. Ele insistiu e comeu todas as espécies. Enquanto se alimentava, sua mae,
grata pela vida de seu filho, continuava Ihe concedendo seus caprichos famintos e cantando as
palavras anteriores mais as seguintes: “Visto que consegui ter um filho, o que acorda e usa
duzentas vestimentas diferentes... Filho, continue a comer!”. No quarto dia, com choro de fome,
Exu pediu carne. Seu pai Ihe trouxe todos os animais quadripedes. Mesmo assim, sem parar de
chorar, Exu, no quinto dia, disse que ainda estava com fome e que queria comer sua mde. Com
1SS0, a mée se doou como alimento.

Orumilé ficou preocupado com a fome continuada, uma vez que ele desconfiava que o
proximo alimento poderia ser ele. O pai do menino foi até os Babalawo®®, que Ihe
recomendaram fazer oferenda de uma espada, de um bode e de quatorze mil cauris — bdzios —
e assim Orumila o fez.

No sexto dia apds o nascimento, Exu disse: “Pai, tenho fome! Quero comé-lo”. Na
astucia, o pai cantou a musica encantada pela esposa, e, quando Exu se aproximou, Orumila
lancou-se, em perseguicdo ao filho, com a espada, promovendo a sua fuga. Quando a crianca
faminta foi apanhada, o pai comegou a seccionar pedacos de seu corpo e espalha-los. Cada
pedaco cortado e lancado transformou-se em um Yangi — uma pedra de laterita.

Orumila cortou e espalhou duzentos pedagos, 0s quais se transformaram em duzentos
Yangi. Ap6s a modificacdo, o que sobrou de Exu se ergueu e continuou em fuga. Seu pai s6
pdde apanha-lo num outro orum. L& aconteceu a mesma coisa: Exu foi seccionado em duzentos
pedacos que viraram Yangi e continuou a fuga com o que restava de si préprio. Isso se repetiu
por nove orum, que ficariam povoados de Yangi.

No ultimo lugar, Exu decidiu selar uma trégua com seu perseguidor. Ele sugeriu que
um pacto acontecesse — na verdade, uma troca: Orumilé deveria parar a perseguicao e, em troca,
todos os Yangi surgidos do corpo seccionado seriam seus representantes. O pai poderia

consulta-los quando fosse necessario e envia-los aos trabalhos que Ihes fossem ordenados, tudo

8 E um sacerdote exclusivo de Orumila-1fa, do Culto de If4, na religido iorub4, das culturas jeje e nagé.
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como uma relacédo de verdadeiros filhos. Exu assegurou que ele mesmo responderia por meio
dos Yangi, cada vez que fosse chamado.

Entdo, o pai, prestes a aceitar o acordo de vida, perguntou sobre tudo que foi devorado,
principalmente, por sua esposa, Yébiird. Com isso, Exu devolveu sua mée e tudo o que foi
degustado pela sua boca.Assim, os pais se reinstalaram na cidade de Iworo, e, a mae pode ter
muitos filhos e filhas. Com essa trajetoria, tudo que foi regurgitado por Exu ja ndo era o
mesmo®4,

Como vimos no embalo da narrativa oral, a fome de Exu devorou tudo que neste e em
outros mundos ha, mas, num trato de permanéncia de vida, ele devolveu tudo o que sua fome
abocanhou: “[...] ele transforma tudo, por ter engolido e devolvido tudo. Ficou com o encargo
de receber as oferendas e distribuir os dons. Chama-se o ‘senhor do sacrificio’ — ELEBO”
(Theodoro, 1985, p. 46).. Na narrativa, toda a realidade foi saboreada pela boca exuriana, e
nada escapou da sua fome — apenas seu pai, que € a razdo do compromisso de Exu de velar o
segredo da movimentacdo com o tudo. O pai, conhecedor dos destinos e mestre da
adivinhacéo, fez um pacto de vida com Exu e pode, com isso, saber e ter, a sua disposicao,
todos os 200 pedacos em cada mundo. E bom notarmos que toda narrativa é composta pelo
ato da troca: cambio dos animais pela fome, dos pedacos de Exu por sua sobrevivéncia e do
tudo pelo diferente.

Essa comilanga ndo é a toa para a realidade dos terreiros. Exu degustou tudo e tudo
devolveu — movimentado, degustado e afeccionado. Ele regurgitou o diferente. Assim, em
qualquer parte do mundo, Exu esta presente como aquele que transforma. Por isso, ele esta
junto e na presenga de todo objeto de massa corpdrea ou nao do real, pois “Exu € o poder que
baixa encarnando nas multiplas possibilidades de ser e saber” (Rufino, 2019, p. 28). Nada que
hé escapa da presenca de Exu, uma vez que tudo Ihe foi alimento.

Essa relacdo entre Exu e a realidade garante, ao senhor dos caminhos, uma intimidade
singular com o mundo, porque a boca que tudo come cria intimidade com o tudo, pois tudo ele
movimentou. Desde homens e mulheres até os elementos vegetais, animais e minerais da
realidade, “[...] Ele (Exu) € o sénior, o decano de todos os elementos. Para retomar as palavras
de If4, ‘se cada coisa e cada ser ndo tivesse seu proprio Esii em seu corpo, ndo poderiam existir,
nao saberiam que estdo vivos” (Santos, 1976, p. 181). Tudo que hé é vivo, pois em tudo existe
forca (axé). Segundo Sodre (2017, p. 118),

84 Como indica Santos (1976), a narrativa dessa historia continua, porém encerrarei nesse ponto para continuar
pensando nossas questoes.
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[...] Na concepgdo nago, o corpo é configurado como um ‘objeto ativo’, tal como se
definem os objetos compostos de um amalgama de elementos heterdclitos (animais,
vegetais, minerais). Além de sujeito, 0 homem é objeto, no sentido de que partilha
uma condigdo comum a animais, minerais e vegetais, assim como as divindades,
investidas de idénticos elementos.

Ent&o, por uma inquietagdo filosofica, pergunto: o que pode essa intimidade exuriana
com o real? Na contraméo da cultura ocidental,ou melhor, da concep¢do hegeménica dela, as
pessoas alimentadas pela base africana de intimidade com Exu, como nos nossos terreiros de
candomblé, ndo s&o sé seres sociais, mas, também, ritualisticos. E o que isso quer dizer?

Tudo que acontece € movido por uma experiéncia ritualistica que nos
garante uma abertura para o sagrado. O real no terreiro ndo é velado
pelo esclarecimento da verdade transcendental, o que faz com que néo
haja espaco para aquilo que é fora do entdo do agora. O que “¢” é o
que esta na experiéncia e ndo no fora absoluto sem corpo. Trata-se de
uma ética pela dindmica do agora que mergulha nas bases ancestrais
para compor o corpo coletivo do terreiro. Como diz Sodré (2017, p.
114), a ética é

[...] como algo que é inerente a prépria existéncia do homem, de modo autorreferente,
sem necessidade de qualquer instancia metassocial. Confinar a ética ao dominio da
transcendéncia é entendé-la apenas como proveniéncia de valores e normas, 0 que a
faz a equivaler a moral.

E claro que essa particularidade néo é Unica do pensamento dos terreiros. O que essa
territorialidade de (re)existéncia afro-brasileira nos oferece como diferenca perante grande
parte da cultura ocidental € que é no segredo do que se aparenta que o real acontece. O ritual
das coisas possibilita, portanto, a abertura do segredo das aparéncias. Nesse sentido, o que
emerge na vivéncia do rito é a realidade do segredo como algo realistico de se viver. A
aparéncia do que aparece €, entdo, o que o segredo revela: a dindmica do que ha.

E como se as acdes ritualisticas, na perspectiva do terreiro, perguntassem para o real: o
que pode, o que hd? — diferente da pergunta classica dos ocidentais pelo “o que é¢?”. Com a
indacdo, ndo se intenta descobrir, ou melhor, desvelar a verdade Unica pos-experiéncia, ou seja,
o ser verdadeiro do que esta acontecendo. Isso porque o pensamento encantado pelos saberes
dos terreiros vé, no acontecimento das coisas, a aparéncia como a verdade do que ha. O que
aparece é o segredo do mundo, que foi exurizado pela degustacao e regurgitado pelo dono das
encruzas. O segredo do real é o que guarda a aparéncia, ndo o imutavel e deslocado da
experiéncia, mas, sim, 0 movimento do objeto ativo. De acordo com Sodré (2017, p. 100),

[...] A comunidade litargica nago (o Egbé), o ‘terreiro de candomblé’ é a organizagéo
responsavel por um tipo de visibilidade, portanto, por aquilo que transforma em
existente um suposto inexistente ou algo socialmente conotado como de fraca
intensidade existencial. Essa comunidade, que inaugura uma experiéncia inédita no

interior de um ordenamento social hegemonico, implica um tipo novo de
subjetividade, em que ocupam um primeiro plano a experiéncia simbdlica do mundo,
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0 primado ritmico do existir, o poder afetivo das palavras e agdes, a poténcia de
realizacdo das coisas, as relacdes interpessoais concretas, a educacdo para a boa vida
e para a boa morte, o paradigma comunitario, a alegria frente ao real e o
reconhecimento do aqui e agora da existéncia. Este Gltimo trago deixa manifesto,
principalmente, que essa subjetividade ndo tem no pescoco a corda teoldgica, nem os
pés fincados na presuncdo da eternidade.

Esse segredo da aparéncia do real é o pacto de vida de Exu frente a realidade. O que
estd na aparéncia ndo é o ilusorio enganoso que esconde o verdadeiro Unico e estavel, porque o
que esta sendo é o verdadeiro deixado por Exu, regurgitado em prol de sua vida. Por meio dessa
interpretacédo filosofica, podemos sentir, com o pensamento, que Exu nos faz experimentar a
vida, isto é, a realidade do acontecimento, a qual ndo é uma participacdo singular de um todo
imovel, eterno e Unico, uma vez que, de maneira oposta, € 0 uno instavel e aberto para as
“secgOes” de seu corpo que esta — participa — nos singulares, também é mutaveis.

Exu, como a forca do uno que participa de tudo pela sua comilanga, é aquele que nos
oferece o segredo do agora das aparéncias. O uno mutéavel pelo corpo cortado em duzentos
pedacos e aberto para criagdo do +1 do que Ihe restou ritualiza, no que ha, o segredo de sua
degustacdo: o movimento. Dessa forma, “[...] Yangi, o Exu ancestral (pois foi o primeiro
nascido criado), estd em tudo e, mesmo despedacado, se levanta, se reconstroi e se pde a

caminhar” (Rufino, 2020, p. 26, grifo meu).

3.3 Exu e tempo: a pedra que atirou hoje...

Como vimos, Exu esta em tudo que ha, pois tudo ele degustou. Com suas enzimas
digestivas, a realidade atravessou. Entdo, questiono: o tempo também esta nessa digestdo que
entrega? Como Exu saboreia o tempo?

O tempo € algo que muito vivemos e de que pouco se sabe. Todos no mundo conseguem
sentir essa presenca. Enquanto escrevo, durmo e penso, por exemplo, h4 tempo. Até mesmo
qguando morremos, ele existe. Entdo, hd sempre tempo no que estd acontecendo. Ele é
“compositor de destinos”, como nos (en)canta a musica “Ora¢do ao tempo”, N0 mMesmo
momento em que ele acontece. E impossivel fugir da experiéncia que o tempo nos proporciona,
porque parece que ndo ha vida sem a possibilidade de experimenta-lo. A vida vive no “corre”
do tempo, assim como o tempo compde 0s destinos nas suas proprias marcas do acontecimento
de si mesmo.

Na idade média, pela contagem do tempo no ocidente, Santo Agostinho (1999)indica
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um pensamento sobre isso, que muito se parece com uma brincadeira de Exu. Ele escreve:

[...] Que &, pois, o tempo? Quem podera explica-lo clara e brevemente? Quem podera
apreender, mesmo s6 com 0 pensamento, para depois traduzir por palavras em
conceito? E que assunto mais familiar e mais batido nas nossas conversas que o
tempo? Quando dele falamos, compreendemos o que dizemos. Compreendemos o0 que
nos dizem quando dele nos falam. O que €, por conseguinte, 0 tempo? Se ninguém
me pergunta eu sei. Porém, atrevo-me a declarar, sem receio de contestacéo, que, se
nada sobreviesse, ndo haveria tempo futuro, e se agora nada houvesse, ndo existiria o
tempo presente (Agostinho, 1999, p. 132)

Concordando com o filésofo que pensou sobre o tempo no p6s-mundo, tarefa dificil é
dizer o que ¢ o tempo! “O que &, por conseguinte, o tempo?”. Até se € ele ou ela ndo podemos
afirmar: “[...] Sou homem quando me chamam minuto, segundo ou século. Sou mulher quando
me chamam era, hora, aurora” (Cruz, 2020, p. 199). Para ndo cair no impasse de uma mudez
sobre ele, proponho: o que pode perceber o tempo pelo tempo? E claro que ndo inauguro essa
questdo como sendo Unica — talvez, essa pergunta também seja invidvel, uma vez que é quase
impossivel negociar uma fala da experiéncia do proprio tempo. Na historia da humanidade,
entretanto, o tempo nos alerta sobre 0 que é e como acontece. Essa adverténcia de aprendizagem
referente a ele ou ela — o tempo — nos chega pelos diversos discursos dos povos e das gentes e
por tantas culturas, desde mitologias e narrativas divinas até o discurso cientifico da fisica. De
alguma maneira, o tempo vem falando e expressando seu timbre sobre si.

Nessa medida, convido quem esta nesta temporalidade de leitura a pensar e a sentir,
primeiramente, a aprendizagem do tempo por meio da obra chamada Nada digo de ti, que em
ti ndo veja, de Eliana Alves Cruz. Nesse romance literério, a autora faz o tempo de personagem,
transformando-o em um narrador com sua propria voz. Embora esteja presente, ele ndo é
onisciente sem experimentar a histdria, mesmo gue ele seja a memoria da narrativa. Em outras
palavras, ele percorre e em tudo acontece, mas ndo é o sabedor dos distintos destinos sem eles
pulsar — viver. Na narrativa, 0 tempo experimenta, junto, os acontecimentos das demais
personagens. Quando narra, ele,0 tempo, personagem narrador, conta como presenciou 0s
acontecimentos como “um agora”. Ele vé o que acontece, sente o que observa e faz histdria
pela prépria experiéncia.

[...] Vou Ihes contar aqui algumas vidas. Apenas existéncias que passaram diante de
meus olhos. Se vocé esta aqui, é porque vamos passar algum tempo juntos, entdo saiba
gue sou um confesso bishilhoteiro, um fofoqueiro dos mais terriveis. Acabo revelando
tudo o que vejo sem dé ou enfeites e, no confortavel papel de espectador, lhes digo:
ndo sejam tdo duros porque, com o passar dos segundos, minutos, dias, horas,
semanas, meses e anos, grande parte dos dramas vdo morar no reino do ridiculo. Esta
ai: o futuro é a residéncia do sonho, da expectativa, das realiza¢6es e do ridiculo. Que
estranha familia!

Por outro lado, creio que minha maior qualidade é ver licbes em cada esquina e nao
ter pressa. Esta é a outra excelente caracteristica minha: a paciéncia. Todavia, saber
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esperar ndo é o mesmo que ser complacente. Sei que sou implacavel e um tanto cruel...
No entanto, desapegue de mim. Ndo somos tdo essenciais assim. Acostume-se com
este fato. Tudo bem. Sei que esta verdade pode lhe ferir o ego, mas... Apenas me
acompanhe. Existem mistérios para desvendar aqui. Convido a percorrer comigo estas
linhas-caminhos (Cruz, 2020, p. 10).

A ultima fala do convite nos alumina seu modo de viver: o experimentar, o “percorrer”
as linhas-caminhos da vida. O tempo convida quem o escuta — no caso da leitura, quem o 1é —
a viver a experiéncia do agora, que é percorrer a vida. Esse agora vai muito além de uma
temporalidade marcada por uma I6gica matematica que crava o que € passado, presente e futuro.
Trata-se daquilo que o tempo literério brinca quando conta o passado, no futuro, que é presente.
Ele ndo diz que quer apenas contar e fofocar sobre a historia anunciada, como algo distante de
guem narra, mas que deseja percorrer sobre as linhas.

Bonito pensar o tempo na experiéncia do sentir, do agora que percorre. . S0 0s verbos
conjugados na primeira pessoa que dao a entender que ele viveu junto e vive quando embarca
guem o escuta pela trama. Ele presenteia, assim, o acontecimento. Essa configuracdo aparece
em momentos de experimentacdo de Cruz (2020, p. 20), como em: “[...] Fiquei um tanto
apreensivo, pois, aquela hora da noite, apenas os ‘proibidos’ estavam a solta [...]”. O tempo,
nessa fala, sentiu apreensdo, sentiu a si mesmo no presente do acontecimento.

Em outro momento, ele viu, na experiéncia do agora da histéria, e narra o que ocorreu
para os/as leitores/as que: “[...] Eu, de meu assento privilegiado, olhava o desenrolar daquele
teatro com muita curiosidade sobre, afinal, como terminaria aquilo tudo [...]” (Cruz, 2020, p.
51). Dessa maneira, observou, experimentou o sentido da curiosidade pela trama e se fez
presente com as personagens. A autora Eliane Cruz (2020) — talvez nos caminhos exurianos? —
faz, pois, o tempo, personagem narrador, sentir a trama, assim como aqueles que estdo na
narrativa e como quem esta na vivéncia de leitora/leitor.

Seria essa uma experiéncia que Exu engoliu? Quem ensinou o que para quem? O tempo
deu a bisbilhotagem a Exu ou o orixa degustou o tempo deixando sua marca de acontecer? Exu
fez o tempo sentir 0 segredo do movimento que esta no agora? Como interpretar iSso em nosso
caminho exuriano?

Abrir perguntas & um mar de possibilidades que se entrecruzam. Com 0s cruzamentos
mencionados, quero apresentar um ditado conhecido nas terras dos candomblés, o qual é um
ensinamento sobre Exu, que brinca com a experiéncia do tempo. E comum ouvir, da boca dos
iniciados nos terreiros, que Exu é aquele que matou um passaro ontem, com a pedra que atirou
hoje.

Exu brincando com o tempo é a sensacdo desse ditado. Algumas interpretacbes e
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apontamentos podem surgir dele, porém, aqui, gostaria de chamar atencdo para a
experimentacdo do tempo. Uma pedra lancada hoje atingiu o passaro que, ontem, foi morto.
Um tempo brincante parece instaurar esse movimento, pois ele estd no agora mesmo na
experiéncia do passado. Exu, ao atirar a pedra numa temporalidade e acertar em outra, ensina-
nos sua degustacdo. Ele com o tempo, assim como seu corpo seccionado, é presente de vida,
continuacédo do agora que se faz.

Entdo, a pedra que hoje € atirada é presenteada até no passado. O ontem também é
consequéncia do hoje, e os tempos se confundem para sustentar a dindmica que € o agora
alargado. O percorrer ainda as histdrias € um presente ancestral de Exu. A tal respeito, Rufino
(2019), em sua Pedagogia da Encruzilhada, alerta que Exu é aquele que é, no agora, por ser de
um tempo ancestral. Lembrando a histdria da boca que degusta 0 mundo, Exu € o primeiro a
ser criado, é 0 nosso inaugural nascido ascendente e, por participar do movimento que tudo
engoliu, ¢ presente na presenga de tudo que ha: “[...] Yangi, o Exu ancestral, esta em tudo e, ao
mesmo despedagado, se levanta, se reconstrdi e se pde a caminhar” (Rufino, 2019, p. 26). O
autor citado nos faz refletir que Exu é um ancestral primeiro, um ser/estar multidimensional e
“[...] escritor de agdes no tempo em sentido espiralado” (Rufino, 2019, p. 25). O mestre da
pedagogia das encruzilhas chama atencdo para pensarmos que Exu oferta a possibilidade de
sentirmos em modos de pensar que problematizam o ser e a realidade para além do chamado
“tempo presente” cronometrado, pois:

[...] Nesse caso, o presente nada mais é do que uma fragdo, um recorte arbitrario da
realidade expandida ou do alargamento do agora. Ancestralidade, nesse sentido,

emerge como um continuo, uma pujanga vital e um efeito de encantamento contrario
a escassez incutida pelo esquecimento (Rufino, 2019, p. 25).

A ancestralidade é, para esta escrita, a pedra primordial que encanta a realidade com o
segredo do agora, pois tudo passou por sua saliva e foi devolvido em movimento. Dito de outro
modo, Exu € o ancestral primeiro no tempo que € presente por ter degustado e feito parte de
tudo. Exu, como o personagem narrador de Cruz (2020) no romance dito, experiencia o tempo
com um agora alargado. Na trama, o tempo percorre ¢ convida a “correr”, junto as personagens,
as angustias e os encontros da histéria. Exu, como um bom apreciador dos saberes que a
realidade tem, experimenta uma acao hoje para surtir ontem. Tanto no ontem como no hoje ou
tanto como aquele que vé e conta a histéria — o senhor dos destinos — como quem percorre a
narrativa, o presente alargado € a experiéncia que ha, que entrega o segredo que apontei
anteriormente. Configura-se, com isso, 0 agora movimentado!

Exu e o tempo estdo, pois, no agora intenso. Essa caracteristica € a forca do fazer vida,
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acontecimento e mudanca em uma experiéncia de agora alargado. Um senhor dos caminhos em
encruza, um amigo do compositor de destinos. Para encaminhar esta parte da escrita em outros
atravessamentos, deixo o poema-mensagem do tempo de Cruz (2020). O romance que fez base
para este pensamento se encerra com o tempo, oferecendo-nos alertas para viver. Sem querer
por em cartilha o que e como fazer vida, o tempo, masculino ou feminino, como veremos,
enquanto o mais velho que é — assim como o ancestral Exu, ensina saberes para transcorrer o

agora. O recado é:

Enxergo em ti a capacidade de transformares a mim
Como o oleiro molda o vaso,

Digo de tua vontade,

De teu engenho,

De tua gana em ganhar o mundo...

Com a volupia dos bandeirantes desbravadores

Ou com a febre dos corsarios

Oprimes e esmagas com 0s pés

Outros pés iguais aos teus,

Escavas e arrancas com as maos

Outras méos idénticas as tuas,

Pensas que me dominas,

Pensas que de mim sabes tudo e eu...

Apenas digo de ti 0 que vejo

E o0 que escreves em tintas de sangue e suor

Nas minhas paginas imaculadas e inéditas a cada dia novo.

Tentas esconder em minhas dobras teus feitos pouco gloriosos,
Tentas borrar com as pegadas de minha passagem

Tuas falhas imperdoaveis,

Buscas corrigir cometendo outros delitos,

Acertas errando e erras acertando.

Por que ndo te deixas levar simplesmente

Sentindo o pulsar essencial dentro de ti?

O que te impede de admirar o colorido da paisagem
Da humanidade do teu ser.

Sem a volUpia em transformar tudo em espelho?...
Qual a alavanca que te impulsiona a impor

Tuas crencas para todos os crentes,

Tuas leis para todos os viventes?

Refaz,

Repensa,

Reacalma...

Também vejo que por vezes me transcorres com paixdo
E que guando realmente desejas,

Sabes pintar com brilhantes tons

Cada microssegundo de minhas paginas.

Sou homem quando me chamam minuto, segundo ou século.
Sou mulher quando me chamam era, hora, aurora.
Sou eu quem contard aos teus

Os teus crepusculos maitsculos

Ou tuas alvoradas sem gldrias.

Pensas que de mim podes escapar.

Sorrio de tua incansdvel mania em dominar-me
Com a garra de tua palma,
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Pois tentas a todo custo retardar minha passagem.
Sigo,

Pois ao contrario de ti ndo tenho pressa

N&o passo antes e nem depois

Transcorro agora

... pois sou o Kitembo

Tempo...

E sou eu, apenas eu

Quem narra esta historia.

Pois eu passo...

...0 amor, jamais.

E nada disse, digo ou direi de ti, que em ti ndo veja (Cruz, 2020, p. 197-199)%.

8 E intencional, neste momento de escrita, ndo respeitar as regras de citacio direta acordadas para uma pesquisa
académica. A ideia é deixar, para quem Ié esta dissertacéo, a experiéncia do poema vindo do romance. Trata-se de
perceber o desenho da escrita da autora, sentir o movimento das palavras do tempo e brincar de estar 1a e ca ao
mesmo tempo.
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4 PENSAR A INFANCIA...

A infancia é um assombro, é uma poténcia de perguntas. No mar, ha encontros de
diversas aguas, de diferentes movimentos, em muitas vozes. L4, € dificil dizer quais aguas séo
e quais ndo séo. No mar, as ondas sdo uma imensidao de vozes distintas, mas que, ainda assim,
sdo 0 mar. Tenho a sensagdo de perceber o campo da infancia com a mesma relagédo que
Dorotéia, personagem avo do romance de Miriam Alves, Maréia, tem quando olha para o
horizonte azul: “[...] Na varanda, sentada em sua cadeira preferida, Dorotéia, meditava, apurava
0s sentidos, atenta aos sussurros dos que nunca morreram, vozes emergidas do fundo do mar
[...]” (Alves, 2019, p. 92).

A infancia, hoje, é objeto de pesquisa de diversos campos de investigacdo académica.
Sociologia, historia, psicologia, antropologia, medicina, direito, filosofia e muitas outras areas
estdo discutindo tal conceito. E importante destacar que ha diferenca entre infancia e crianca.
Isso porque alguns autores e autoras, dependendo do sentido da pesquisa e do campo, podem
combinar as palavras ou trata-las de modos distintos. Num breve panorama, é possivel dizer
gue crianca esta no campo do corpo natural dos estudos, ou seja, corresponde aos individuos
na cronologia da fase priméria da vida. J& a infancia € um termo que coloca uma complexidade
envolvendo sociedade, histéria, modos de perceber o mundo e entre outras coisas. Mesmo
sabendo dessa leve distincdo, ndo é possivel afirmar, enfaticamente, a diferenca acima, ja que

[...] E importante enfatizar de que n&o basta trocar o axioma: a crianga nio é essencial
ou natural para o axioma — a crianga é social e histdrica. A defini¢do sobre a crianga
e a infancia, em muitos artigos pesquisados, é obscura, na medida em que aparece

como uma simples inversdo de axioma: como é este processo social e histérico de
construcéo de criancas e de infancias? (Abramowicz; Oliveira, 2010, p. 43).

Dessa maneira, estudar infancia é obscuro, num modo positivo, como noc¢des. Vale
lembrar que os conceitos, assim como vimos 0 de Corpo/Corpus de Exu, para Deleuze e
Guattari (1992, p. 13), em O que é Filosofia?, sdo sempre abertos e dificilmente capturados ad

aeternum:

Todo conceito é uma multiplicidade, apesar de ndo pretender possuir todos os
componentes [...] Todo conceito é um contorno irregular, é articulagdo, corte,
superposicao [...] Todo conceito totaliza seus componentes, mas é um todo
fragmentério [...] Apesar de datados, assinados e batizados, os conceitos tém sua
maneira de ndo morrer, e, todavia sdo submetidos a exigéncias de renovacao, de
substituicdo, de mutagdo.

A inféncia revela, portanto, essa multiplicidade que ndo deixa morrer, que nédo fecha, ja
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que seu contorno irregular exige todos os componentes. Isso me faz pensar que, no mar da
infancia, é sempre possivel entrar em correntes de vozes ainda ndo ouvidas.Paulo Freire (1985),
em seu texto conversado com Antonio Faundez, Por uma Pedagogia da pergunta, sugere que
todo conhecimento e toda forca de se relacionar democraticamente com o mundo, sem assumir
uma postura autoritaria, parte da curiosidade. Trata-se de um querer saber, um conhecer, um
assumir uma posi¢do de desconhecimento. Assim, para que haja um conhecer, é preciso
perguntar, colocar em questdo o saber sabido, o “eu sei” que exclui possibilidades de outras
emergéncias. O conhecer precisa mergulhar no assombro, um tipo de encontro impactante que
promove e comove a pergunta, naquilo que te faz insistir na curiosidade, no movimento do
ainda n&o sei e talvez ndo saberei por total...

Entdo, chego & minha questdo: o que € infancia? Como o assombro que causa nossas
perguntas pode instaurar a forca conceitual da infancia sobre parte do tema da minha pesquisa,
indago: como ha infancia nos terreiros de candomblés? Que infancia é essa? Antes de tentar
fazer conhecimento sobre o encantamento da infancia, o que estou e quero dizer por infancia?
Conceituar é apostar, é produzir conhecimento para abrir perguntas e, talvez, seja um
movimento de perguntar para conceituar e, logo mais, inquietar-se para abrir mais. Por isso,
volto e reafirmo meu assombro por meio de perguntas: o que é infancia? E a cronologia da
primariedade da vida? Acredito que ndo s, mas também. Uma infancia habita as almas-corpos
de todas e todos? A infancia esta para o assombro do viver assim como a pergunta esta para o
pensar e o conhecer? Qual é a acdo ou a vivéncia da infancia no mundo dos terreiros? E algo
que ainda tenho por brincar, uma atividade de assombrar? Quero brincar com esse mar para

descobrir.

4.1 A infancia nos candomblés

4.1.1 Quartinha como receptaculo — Infancia como espera
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Em uma Conversa Mitida® e muito aconchegante, organizada pelo grupo de estudos®’
Kékeré®8, o pesquisador e fotografo Raimundo Santa Rosa apresenta uma profunda imagem
sobre a infancia que trouxe, para o coletivo, um assombro inquietante referente a tematica. Ao
falar do processo educativo que acontece no terreiro que o fotografo pertence comparando com
as outras experiéncias de outros terreiros, Santa Rosa apresenta a infancia comparavel a fungéo
de uma quartinha. Para aqueles que ndo conhecem, uma quartinha é um recipiente produzido
de barro ou louga, com alga ou sem, que armazena &gua para diferentes ocasides do candomblé.
Raul Lody (2003) informa, em seu Dicionario de Arte Sacra e técnicas afro-brasileiras, que
uma quartinha pode comportar cerca de um quarto de litro d’agua. A sua representacdo, em

imagem, pode ser vista a seguir:

As quartinhas:

Fonte: ogﬁ)r.

O assombro deixado na conversa mitda ndo foi por causa do material fisico ou da
quantidade de liquido que cabe nas quartinhas, mas, sim, pela comparacdo dos infantis dos
terreiros com receptaculos de conhecimento e vida sagrada. Reavivando minha memoria,
aponto a fala de Santa Rosa: “Uma crianca de candomblé é uma quartinha de conhecimento
que logo sera aberta... Um receptaculo”. Indo além, ela diz que “Quem quiser aprender com
essas quartinhas fruird poténcia sagrada” (grifo meu). De gotinha em gotinha, um dia, a
quartinha completa seu um quarto de liquido e estara pronta para ser aberta. Temos, aqui, uma
fala que nos remete a uma ideia de recepcdo passiva, que recebe e aguarda 0 momento exato
para acontecer, dado que uma quartinha esta recebendo e sendo completada do vazio por outros.

Segundo Machado (2013, p. 13), “[...] aqueles que tém na pele a cor da noite, sabem que educar

8 Conversa Milda é um mini encontro/evento organizado periodicamente pelo grupo de pesquisa Kékeré. A
conversa citada ocorreu no dia 9 de abril de 2019.

87 Gostaria de agradecer imensamente todas/todos as/os pesquisadora/es e irmas/ irméos de axé do grupo pela
amorosidade da recepcdo e pelas grandiosas contribui¢Ges sobre infancia e terreiros.

8 Kékeré é um grupo de pesquisa e estudos coordenado pela pesquisadora e professora Dr.2 Stela Guedes Caputo
(UERJ/ProPEd).
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¢ tornar-se semelhante aos ancestrais”. Nessa linha, o ensinamento é do mais velho, com o mais

velho, e ocorre escutando, olhando e sentindo os sabores, 0s cheiros e o toque dos saberes

ancestrais. Para Wanderson Flor do Nascimento (2016, p. 166, grifo meu),

[...] E ao lembrarmos que as tradicBes africanas, herdadas e mantidas pelo(s)
candomblé(s), sdo orais, veremos que a palavra, sobretudo a palavra falada, essa que
Exu rege, é sempre o lugar onde a propria humanidade se instala, ou como a la
Heidegger, é onde o ser do humano habita. A palavra como lugar nos mostra, portanto,
que a propria palavra é caminho. Caminho intersubjetivo, pois a palavra falada sempre
supde que haja alguém que fale e alguém que ouga, pois para a percepcao de mundo
afirmada nos candomblés, ninguém fala sozinho.

Trazer problema para uma questdo é acdo fundamental para o conhecimento. O

assombro de Freire e Faundez (1985) conversa com o problema que gera movimento. Em uma

direcdo semelhante,

problematizacéo:

Michel Foucault (2000, p. 90) pergunta, quanto a forca da

[...] Qual a resposta & pergunta? O problema. Como resolver o problema? Deslocando
a pergunta. O problema escapa a légica do terceiro excluido, pois ele ¢ uma
multiplicidade dispersa: ele ndo serd resolvido pela clareza de distin¢do da ideia
cartesiana, visto que é uma ideia distinta-obscura; ele desobedece a seriedade do
negativo hegeliano, visto que é uma afirmacdo mdltipla; ele ndo se submete a
contradicdo de ser-ndo ser, ele é. E preciso pensar problematicamente, mais que
perguntar e responder problematicamente [...] (Foucault, 2000, p. 90).

Entdo, trago o problema que me assombra: serd a infancia um receptaculo passivo?

Quando percebemos, ndo agimos? Olhar, ouvir, sentir, degustar e cheirar também ndo € uma

producdo, uma acao ou um experimentacao?

Concordo que, em certos momentos, principalmente no ambiente da cosmopercepcao

dos candomblés, receber e deixar nossa quartinha ser cheia pelos saberes dos mais velhos é

fundamental. Ser um tipo de receptaculo, em certa medida, também faz parte do processo

educativo, do aprender e do sentir o terreiro e a forca que dele emana, 0 nosso axé. Nascimento

(2018, p. 590), quando pensa a infancia nas comunidades africanas ou que tenham base em

Africa, como os candomblés (expressdo da nossa conversa), salienta que

[...] como a crianga € a expressao desse passado que a comunidade precisa cuidar, sua
relagdo com a memoria também precisa ser cuidada, preparada, incentivada. Nao se
pode pensar, nessa abordagem, que a crianca esteja comecando algo, mas sim
continuando. E continuar significa perceber 0s passos que vieram antes.

Nessa perspectiva, receber é importante, pois ser um receptaculo do axé ancestral é

aprender com o outro e viver semeado pelo outro. Serd s6 isso? O que pode estar nas

entrelinhas? A infancia como quartinha ndo aciona sua vitalidade ativa? Acredito que, se 0

melhor caminho da aprendizagem € junto das quartinhas falantes, entdo, com certeza, ha algo
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a mais. O que seria esse algo a mais? Mais acdo? Mais vida correndo e brincando no terreiro
de conhecimentos sagrados? Algo na ultima frase que foi compartilhada pelas minhas
memorias me sugere esse “algo a mais”... A quartinha, antes de completar seu um quarto, ndo
sera vitalizada? Ela é (Re)Inventiva de axé? A infancia esta para quartinha como a vida esta

para infancia? Como?

4.1.2 Para além de um simples recepticulo, uma quartinha de acdo

Confesso que muito me agrada essa metafora da infancia como quartinha, mesmo que,
por um momento, a ideia de receptaculo tenha me produzido um incdémodo. Fazendo um
esforco para entender e pensar junto com a imagem que Santa Rosa trouxe, pude perceber que,
em certos momentos, e ndo s nos terreiros, somos receptaculos, ou seja, recebemos de outrem
saberes e vivéncias. Nos candomblés, aprender é observar, fazendo e colhendo os saberes das/os
mais velhas/os, das/os experientes, daquelas/es que estdo na funcdo dos terreiros por mais
tempo. Vale ressaltar que ser a/o mais velha/o nos candomblés ou em outras religides de
matrizes afros independe da idade cronolégica. Vanda Machado (2013, p. 42) corrobora com
essa visada ao discorrer que “[...] maioridade acontece quando adquirimos sabedoria e
competéncia suficientes na vida e na comunidade. Também séo condi¢es de maioridade,
autonomia e dominio das relagcdes de convivéncia com 0s mais novos e com os mais velhos”.
Complementando, concebe que “[...] No terreiro, pelas vivéncias, aprende-se a ser-sendo
participando dos fazeres comunitarios. Busca-se, entdo, compreender mais profundamente o
ser. Esta é a condicdo para complementaridade entre os acontecimentos e a qualidade do que
se é essencialmente” (Machado, 2013, p. 42).

A esse respeito, em conjunto com Caputo (2012, p. 72), concebo que ’[...] por exemplo,
se um adulto chega ao terreiro para comecar a aprender a religido, uma crianca ja iniciada pode
perfeitamente ser responsavel por lhe passar os ensinamentos”. Entdo, podemos concordar que
a infancia nos terreiros, seja ela biolégica ou como forma de habitar o mundo, é receber? E
aprender recebendo? Junto a fala do pesquisador Santa Rosa, afirmo que sim, contudo, no
assombro das entrelinhas da conversa miuda, eu também ompreendo que néo é s isso.

A quartinha € um artefato que compde diversos espagos e momentos nos candombles.
H& quartinha no assentamento, nos ritos de purificacdo, no momento de aguar a garganta da/o

nedfita/o quando estd com seu ancestral presente no corpo, nos primeiros rituais de iniciago...
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Entdo, nesta pesquisa, as quartinhas participam, comovem experiéncias e, igualmente,
produzem os candomblés.

E importante destacar que tudo que existe num terreiro tem importancia para as praticas
e a fomentacdo de axé dos rituais. Assim também sdo as quartinhas, por isso elas podem e
fazem os candomblés como tudo que ha na experiéncia dos terreiros. Elas recebem seu um
quarto de liquido, mas, mais do que isso, integram-se & cosmopercep¢do do ambiente
candomblecista. Assim, fazem realidade, tém funcdo para vitalizar o axé e constroem — ndo
sozinha, mas junto — os candomblés. SO para lembrar, sem quartinha, ndo acontece o ritual de
ipadé de Esu, pois, para haver encontro, a forca motriz do orixa precisa fruir e ser alimentada®®.

Exu, o primeiro do xiré, fornece a forca primaria do candomblé, que, antes de qualquer
rito, é oferendado com seu padé: “[...] o padé é feito de farofa-de-dendé em recipiente especial,
farofa branca, quartinha contendo agua, podendo, ainda, ter o complemento de acacé e
mesmo do acarajé” (Lody, 2003, p. 55, grifo meu). Um dos elementos da forca primaria, a
quartinha é recipiente participante em um dos ritos de alimento que agrada o0 movimento de
Exu. Conforme Lody (2003, p. 55), “[...] Esse conjunto de alimentos é denominado padé. O
mesmo que eka de Exu. E ceriménia e alimentagdo usual no Candomblé”. Assim, desde o
comeco, com Exu, até em diferentes e muitos espacos-tempos dos candomblés, as quartinhas
estdo presentes e atuando, recebendo seus liquidos e agindo nos ritos. Nesse caso, quando digo
agir, entendo que, sem a funcédo das quartinhas, ndo haveria muitos dos rituais. Guardar a dgua
para alimentar Exu € uma acdo que participa da oferenda. Veremos, mais a frente, um outro
exemplo de como as quartinhas guardam a satide do corpo das/os nedfitas/os.

Como concebo a infancia — agora, de idade civica e quando habitamos essa maneira de
perceber o0 mundo — nos terreiros , para esta escrita, enquanto a quartinha, entendo que ela
recebe e age. Segundo Machado (2013, p. 60),

[...] No terreiro, vivem-se todos os tempos ritualisticamente e o passado é revisitado
nas suas lembrangas importantes para a manutencdo da heranca ancestralica
comunitaria. A comunidade e a pessoa sdo uma coisa s6. Um rebuligco com um

membro da comunidade e todos sao afetados. Somos elos de uma mesma corrente.
Galhos e folhas de uma mesma arvore.

Para além da presentificacdo das quartinhas em diversos espagos-tempos dos
candomblés, ha uma caracteristica relevante em sua funcéo que marca a forca ativa da acéo do

objeto ritualistico. Os candomblés sdo nomeados como Lésse Orisa®, ou seja, numa traducio

89 Voltar ao primeiro capitulo. L4, conversei sobre o padé de Exu.
% Agradeco ao pesquisador, colega de estudo no Kékeré e Babalorixa Marcio de Jagun pela orientagdo sobre a
temaética. Depois de sua atenciosa dica, esse texto sobre a quartinha ficou mais rico e potente.
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livre, podemos chama-los de: aos pés do orixd. Em consonancia com essa denominacéo, ha
uma representacdo que ritualiza essa forma de existir. Por ser “aos pés do orixa”, o igha,
assentamento ritualistico que conserva e promove a fisicalidade representativa do orixa, é
acompanhado de uma quartinha. Isso porque, sendo o igba o orix, a quartinha que o
acompanha é o corpo da(o) neofita(o) aos pés do orixa, quero dizer, é a representacao da alma-
corpo — 0s humanos séo considerados como éniyan, o escolhido, aquele que carrega tanto a
humanidade como o sagrado.

Por fazer dupla com o assentamento, a quartinha faz acdo de cuidado dos(as)
iniciados(as). Assim, o ¥4 referido ndo € a toa, ha seu significado e seu entendimento de vida.
Além de receber sua quantidade de liquido, esse artefato, como representacdo da alma-corpo,
também recebe e zela o0 ¥ dos quatro elementos que concebe vida saudavel na percepgao
iorubana, que possibilita uma plena vivéncia da pessoa no aiyé. Se pensarmos que é por ela que
é possivel representar as/os iniciadas/os atendendo a preservagdo do que sao esses Y4, entdo é
justo dizer que, como um artefato ritualistico, € por ela que a vida saudavel pode acontecer. Os
elementos guardados por ela sdo: o ori,representacdo da individualidade e do individuo — onde
é guardado o destino; a émi, capacidade de comunicacao, um elemento invisivel e intangivel e
a forca de vida soprada em cada humano por Olodumaré®'; elada, a particula divina; e ojiji, a
sombra.

N&o entrarei em detalhe sobre a funcdo de cada item na constituicdo dos humanos, pois
0 que nos interessa é pensar que, segundo a tradi¢do dos candomblés, se uma dessas partes ndo
esta potencializada em nos, ou seja, presente em nossa vida, uma anomalia existencial acontece.
Se uma dessas condi¢des para que haja vida plena é despotencializada (nos falta), surge, em
nos, a figura do akidaaya — numa possivel traducéo, um morto-vivo, aquele que ja ndo esté tao
plenamente no aiyé. Um bom exemplo para essa questdo é que, para o conhecimento sagrado,
se estamos acamados, sem a presenca em movimento de nossa ojiji ou quando estamos
incapacitados de nos comunicar, significa que ja estamos, em parte, no orun.

A partir disso, pergunto: como a quartinha faz agdo, assim como a infancia faz
candomblé? Apostando nessa metafora de infancia, a quartinha é essencial para a(o) éniyan,
visto que é nela e com ela que podemos cuidar, cultivando nossa potencializacao de vida, nosso
Y4 dos quatro elementos fundamentais para viver. Presentes nos espagos-tempos e guardias dos

quatro elementos que, em harmonia, emanam vida plena, as quartinhas propiciam a manutencéo

% Olédumaré é a divindade suprema e onipotente e o grande artesdo de tudo o que existe. Ele criou toda nossa
existéncia, tanto o drun quanto o aiyé, e é a nossa maxima representacdo espiritual no universo. Seu nome significa
“o Senhor, o qual é nosso eterno destino”.
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da vida. Em outras palavras, a infancia dos terreiros, assim como as quartinhas, sdo passivas e
ativas ao mesmo tempo, porque recebem e proporcionam vida. Aquela/e que vive a infancia é
caminho tanto de acolhimento como de transpiragio® da vitalidade do entorno e de si préprio,
uma vez que“Quem quiser aprender com essas quartinhas fruira poténcia sagrada”. Para
Nascimeto (2018, p. 590),
[...] Mais do que a pressuposi¢do de que as criangas sdo folhas em branco que podem
ser preenchidas com o que a comunidade quiser, ha a percepcédo de que elas séo a
propria expressdo desse tempo passado e, portanto, carregam o dever de atualizar
essas narrativas. E a memaria se encarna nos corpos infantis, nao apenas na forma de

imagens sensdrias, mas em sons, cheiros, texturas. Os corpos sentem o que lembram.
Os sujeitos lembram o que sentem (Nascimento, 2018, p. 590).

Dessa forma, a infancia como quartinha da enredo e faz terreiro. Pensar a infancia
hibridizada com os saberes de terreiro e com 0 que muitos outras/os autoras/es conceituam
sobre ela faz piruetas epistemoldgicas? Quero apostar que sim! Faremos, pois, nossos pulos
inventivos para compor o conceito de infancia levando em conta nossas quartinhas de terreiros

e alguns autores que possam brincar com o0 nosso movimento de infancia (re)criativa.

4.2  Asforgas que ha na quartinha como infancia

Com o movimento do assombro resgatado por Freire e Faundez (ANO), junto com o
que apresentei como quartinha-infancia, tentarei, agora, pensar as forcas que ha nessa infancia.
Quais tensdes temporais estdo na quartinha?

Como vimos, a quartinha promove, pelo menos, dois movimentos simultaneos,o
aguarde e a acdo), forcas de temporalidade que a infancia também pulsa. Neste momento, vale
lembrar que infancia — ou, no nosso caso, quartinha — ndo € apenas uma cronologia da vida: €,
também, um modo de viver o mundo e de experimentar a vida. Nas ultimas paginas do livro
Amkoullel, o menino fula, Hampaté Ba (2003) relata a instigante imagem de uma momentanea

despedida da infancia. Todo o livro € a historia da sua vida como crianca, adolescente e comego

92 Gostaria de introduzir a imagem da quartinha que esta aos pés dos orixas — assentamentos — transpirando o ¥a
d’agua que ela cuida e guarda. Uma curiosidade historica: as quartinhas, que acompanham os orixas assentados,
quando vieram pela sabedoria africana, eram todas feitas de barro e, por isso, transpiravam, pelo barro, o ¥% do
liquido que elas guardavam. A quartinha transpirar é de vital importancia que isso acontega, pois a/o propria/o
neofita/o representada/o, por essa transpiracdo, também sente o ¥ de vida saudavel. Pela influéncia da cultura
colonial europeia, entretanto, as quartinhas comecaram a ser feitas também com ceramica, o que muda o ritmo da
transpiracdo do liquido.
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da etapa adulta. Esses momentos sdo sua cronologia bioldgica vivida na experiéncia da infancia.
S6 quando tem que ser separado do seio da cultura que o formou, ele marca o acontecimento
como o desaparecimento da sua infancia. A esse respeito, escutemos as palavras escritas por
Ba (2003, p. 342):
[...] Subi na piroga onde a guarda Manmadou Koné, mosquete a tiracolo, ja tinha se
instalado. Os seis remadores, trés na frente e trés atras, esperavam a ordem de partir.
‘Senhor patrdo’, exclamou o guarda, ‘marinheiros todos prontos, esperam s6 palavra
sua boca.’. Era a primeira vez que eu era chamado de ‘patrao’. Isto me perturbou de
modo estranho. Em vez de responder logo, virei-me instintivamente para olhar ainda
uma vez minha mée. Ela alcancava o alto da duna. O vento fazia flutuar os panos de
seu bubu e lhe erguia o véu transparente. Parecia uma libélula prestes a voar. Pouco a

pouco, sua silhueta elegante desapareceu atras da duna, como que engolida pela areia.
Com ela, desaparecia Amkoullel e toda a minha inféancia.

A mée de Amkoullel é a representacdo dessa experiéncia de infancia da qual ele teve
que se separar. A mde e tudo aquilo que ela carrega para os sentidos da vida do menino fula é
0 meio para sentir a condi¢do de experiéncia da infancia. Certamente, o encontro com sua mae
— ou aquilo que ela retrata — sempre podera ser (re)vivido, mesmo longe, em outros lugares ou
sem a presenca dos olhos fisicos. Por isso, a perda ou despedida da infancia € momentanea, ja
que ela pode ser sentida sempre que “nossa mée” se apresentar em nossas vidas. Dessa forma,
a infancia, nessa narrativa, tem, pelo menos, dois sentires: um é o distanciamento da cronologia
de um tempo de crianca, visto que o menino fula se afasta da cautela da mée para ser o adulto
— a primeira vez visto como patrdo, ou seja, enquanto o tempo contavel; e 0 outro é a vivéncia
como um modo de perceber e viver o mundo possivel em qualquer cronologia — basta ligarmos
0 que a mae de Amkoullel é para ele.

Pensando essa perspectiva junto com uma relacdo filoséfica, vale conjecturar o que
Walter Omar Kohan (2007) apresenta em seus estudos sobre a associacdo entre infancia e
filosofia. O autor, num interessante modo de pensar essa experimentagdo, diz que: “[...] A
infancia ndo é apenas uma quest&o cronoldgica: ela é uma condicdo da experiéncia. E preciso
ampliar os horizontes da temporalidade” (Kohan, 2007, p. 86). Assim, Kohan (2007), por meio
do pensamento grego referente ao tempo, diz que a infancia é duas dimensfes do tempo: o
contado e o intensificado. Na primeira, a nogdo de khronos, deus grego que devora seus filhos
e que, concomitantemente, € a palavra que origina o tempo matematico, € a que rege a infancia.
A infancia, nesse sentido, € o tempo numeravel do relogio, fase que todo ser humano que chega
a etapa adulta passou em algum momento da vida. Trata-se de um periodo Unico na biologia
humana, e é quando o menino fula esta nos cuidados da méae — um néo patrao.

Baseando-se em Heraclito e na nogao de infancia que o filosofo de Efeso faz referéncia
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ao tempo aion®3, Walter Kohan (2013) apresenta a infancia também como uma experiéncia que
vive 0 presente na presenga do agora, na intensidade do que vive. Por isso, para o autor, a
infancia também tem a forca do tempo ai6on como experiéncia. Heraclito, inspiragdo desse
pensamento, no fragmento 52, de acordo com a traducdo de Kohan (2013, p. 17), afirma que:
“[...] tempo (@idn) é uma crianga que brinca; o reino de uma crianga”. Esse tempo é, entéo,
intensidade na presencga, que brinca com o agora. Dessa forma,

[...] H& uma dupla relacdo afirmada: tempo-infancia (aién-pais) e o poder-infancia

(basileie-pals). Esse fragmento parece indicar, entre outras coisas, que 0 tempo da

vida ndo é apenas questdo de movimento numerado e que esse outro modo de ser

temporal parece com o0 que uma crianca faz. Se uma légica temporal segue 0s
nUmeros, outra brinca com os nimeros (Kohan, 2007, p. 86, grifo do autor).

Assim, essa infancia pode se apresentar em todo momento que experimentamos a
duragéo do presente com intensidade. Independente da idade do corpo, nossa experiéncia com
a realidade pode ser de infancia. Num outro momento, Kohan (2019) também nos mostra esse
tipo de pensar. Na biografia filosofica sobre Paulo Freire, intitulada Paulo Freire mais que
nunca — Uma biografia filosofica, o autor, quando aborda os encontros da vida do educador
pernambucano e da palavra-principio infancia, relembra que Freire gostava muito de marcar a
inadequacao de dicotomizar a infancia da “adultez”:

[...] Com efeito, um corte que separasse em dois 0 menino do adulto que se vem
dedicando, desde o inicio de sua juventude , a um trabalho de educagdo, em nada
poderia ajudar a compreensdao do homem de hoje que, procurando preservar 0 menino

que foi, busca ser também o menino que nao pdde ser (Freire, 2015 [1994], p. 37 apud
Kohan, 2019, p. 194).

Outro apontamento relevante para mostrar que a idade ndo € um requisito excludente
para sentir a infancia é o de que, comquase 70 anos, Freire recebe o prémio de “bambino
permanente”. A condigdo para experimentar essa forca temporal da infancia € estar na presenca
intensiva do mundo. Do real que acontece no agora, presente Unico, “[...] Seu tempo de menino
se faz presente na intensidade de sua maturidade. [...]” (Kohan, 2019, p. 167). Da mesma forma
que Amkoullel pode sentir sua mae em pensamento, sentimento, lembranca e saudade, ou seja,
no modo do seu viver,visto que suas a¢Oes serdo/sdo coordenadas pelo seio cultural que o fez,
a infancia é a experiéncia do agora, nesta nossa perspectiva, mesmo sendo 0 agora na
ancestralidade.

A ancestralidade ¢ uma poténcia extremamente importante quando nos referimos a

infancia nas comunidades de terreiros ou com bases no continente africano — as intensivas

9 Uma das palavras gregas que também significa tempo. Diferente do tempo khrdnos, aion é o tempo que designa
a intensidade do acontecimento.
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quartinhas. E bom destacar que o termo infancia, tanto relacionado a uma cronologia quanto
associado a uma experiéncia, ndo existe em algumas linguas africanas. Nas linguas bantas e no
ioruba, que formam saberes de muitos candomblés, essa palavra € inexistente. Por outro lado,
por meio da dica de Nascimento (2018, p. 585), podemos pensar por intermédio dos saberes do
nosso territorio: “[...] Convém frisar que linguas bantas e o ioruba ndo possuem em seu léxico
um termo para se referir a infancia [...] Entretanto, aqui faremos um exercicio de pensar a
infancia em nosso pais, desde esses referenciais dos quais somos herdeiros”. Em coeréncia com
essa dica, reafirmo a quartinha como um artefato inspirador da infancia que esta pesquisa tenta
sentir pensando. A quartinha, como dica de Santa Rosa, também vem de um sentimento de
nomear uma experiéncia nossa, no caso dos candomblés, a partir de saberes que formam essa
cosmopercepgao.

Na época do céarcere escravocrata que as sociedades colonizadas viveram, era muito
comum a violéncia de impor um nome estranho e sem significado as pessoas que eram postas
na condicdo de escravo. 1sso € um fendmeno de violéncia simbdlica que diz muito sobre o que
era e ndo permitido ser. Nesses casos, a troca de um nome vindo do seio familiar por um outro
estrangeiro que captura € a acao de impor gue o que era permitido era o ser oficializado. Dito
de outro modo, o permitido era — e ainda €, tendo em vista 0s mecanismos de uma sociedade
estruturada pelo racismo e por ideologias universais — 0 que 0 outro diz ser. Ser quem se era ou
é ndo era/é uma liberdade dada. Por isso, pensando com esse acontecimento historico,
aproximar a nomeacdo “quartinha” para compreender a infancia a partir de saberes e viveres
dos candomblés, mergulhados e (in)formados pelas linguas africanas, é uma tentativa de
produzir uma n3o autoridade descolante dos saberes dos terreiros. E preciso destacar que nio
afirmo uma ojeriza pela palavra infancia — muito pelo contrario, uima vez que o conceito, como
foi apresentado anteriormente, para esta escrita, € ainda um mar a ser desbravado e sempre em
aberto. A tentativa, aqui, é a de proporcionar uma aproximacao de infancia com as palavras e
os artefatos®.

Por isso, considerando o tempo do agora ancestral, penso®®, num dos entrelagamentos
desta escrita junto ao texto Temporalidade, memoria e ancestralidade: enredamentos africanos
entre infancias e formacéo, de Nascimento (2018), a infancia semeada nos terreiros enquanto

mais proxima do passado para fazer um presente alargado. Nessa linha, entendo, com Ribeiro

% Inspiro-me em alguns grupos que estudam a infancia nos estudos afro-brasileiros. Um bom exemplo é o Kekeré,
que, na prépria nomeagao, busca uma palavra em ioruba que resguardar o conceito de infancia com o qual o grupo
estuda. Kekeré, em traducao livre, € middo.

% Voltar ao primeiro capitulo.
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(2020), que “O futuro ¢ ancestral”. Vale a pena marcar que, nos terreiros, o futuro é importante,
mas ndo é o Unico horizonte para prosseguir. Na verdade, o futuro, que pode marcar um
nascimento, diferente da ideia de crianca trazida por Nietzsche, nos territorios
encandomblezados ndo € um comeco sem passado (Nascimento, 2018). Isso porque, no
presente, sO ha nascimento que (re)nasca na ancestralidade. SO para lembrar a ideia que
Nascimento (2018) aborda no texto, o filésofo alemao que nos conta sobre as trés metamorfoses
do espirito destaca que, apds as duas primeiras etapas — 0 camelo que carrega a moral sem
contestar e o ledo que vai brigar com a moral definida, a ultima fase, a crianga, € 0 comeco a
partir do esquecimento. Para chegar ao ultimo estagio da metamorfose, a fase da libertacdo do
ressentimento pela criacdo, o humano precisa esquecer da moral estabelecida — que, na figura
do ledo, era combatente — e ndo ter ressentimento. De tal maneira, para criar por vontade, €
preciso comecar em direcdo ao futuro, porque

[...] no espirito se instala a criacdo, uma afirmacdo da prépria vontade, para a

conquista do proprio/seu mundo, afirma o Zaratustra nietzschiano. Abandona-se o

passado, para construir um futuro, desde o eterno presente infantil em um uso potente
da liberdade [...] (Nascimento, 2018, p. 584-585).

Nem o fildsofo brasileiro nem esta escrita pretendem dicotomizar entre bom ou ruim o
pensamento de Nietzsche e o dos candomblés. O que est estudo tenta mostrar, junto ao
pensamento de Nascimento (2018), é que a afirmacdo da ancestralidade com o passado é
extremamente importante para refletirmos sobre infancia a partir dos saberes dos candomblés
e, talvez, para pulsarmos a forca que ha nos pensamentos brasileiros. Para o autor,

[...] As criangas sdo uma espécie de elo entre essa dimenséo historica do passado e o
presente das comunidades. Sdo ndo o simbolo de seu futuro, mas a expressao de sua
continuidade no presente. Desse modo, diferentemente da crianca de Zaratustra, que
€ um novo comeco, a crianga para o pensamento tradicional africano é a marca da
continuidade, uma expressdo da ancestralidade. Ela nem é nova e nem comega. Ela

segue. Mas ndo segue monotonamente. Ela segue em inversdes, deslocamentos,
fissuras, piruetas. Inclusive da propria temporalidade (Nascimento, 2020, p. 61).

Se lembrarmos do capitulo quarto, Exu é nosso ancestral que faz passado até mesmo no
presente. Exu, como as quartinhas que carregam as temporalidades cronoldgica e intempestiva,
também degusta o tempo com a fome do agora alargado. Por isso, como ele é o saber fundante
desta pesquisa, gostaria de afirmar que a infancia, no seu modo intensidade do tempo, brinca
como Exu: faz o presente no passado e o futuro no presente; embaralha os tempos fazendo o
agora; e alarga o agora, convidando o passado e o futuro para brincar de vida.

O menino fula sente sua infancia por sua mde mesmo ele sendo o adulto patréo.

Heraclito sente a forca de um tempo que brinca no reino da intensidade. Freire permanece
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bambino aos 70 anos. Com esses exemplos, compreendo que as quartinhas, nos candomblés,
sdo as criancgas que l& aprendem com a intensidade do agora semeado de passado e sdo, também,
os adultos que estdo sempre na experiéncia de infancia, pois compartilham as mesmas
experiéncias das criancas quando aprendem e se fazem presente junto aos seus mais velhos de
5 ou 80 anos de idade.

As forgas temporais que esta pesquisa, acompanhada dos saberes dos apresentados,
observa sdo as de que as quartinhas-infancia podem ser o tempo contado — a idade cronoldgica,
as criangas — e, também, o tempo intensivo — aquele que independe da idade bioldgica para
experimentar o agora de maneira intensa, como 0s eternos bambinos de 3, 15, 20, 50, 70, 85...

anos. Entéo, as quartinhas estdo na experiéncia do menino fula: no seio de uma mée!
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5 EXU E INFANCIA - UM CAMINHO FILOSOFICO DE BRINCAR

A posicdo desta parte da escrita foi inquietante até o ultimo ponto final. Acredito que
muitos que estdo ou estiveram no movimento de pesquisa ja passaram por esta sensagdo: “sera
que este ¢ o lugar certo deste capitulo?”.

Este € esse momento. Pensei, repensei, senti, cogitei, imaginei, pipoquei diversos
lugares para encaixar a confluéncia “oficial”, na escrita, para falar sobre o encontro entre
infancia e Exu. No comego, achei que deveria ter fracionado em capitulos do inicio ao fim, mas
essa ideia ndo foi a frente. Repensei em pbr no meio da dissertacdo e cheguei a colocar, mas,
perto do fim do prazo, retirei. Assim foi em muitos momentos, até chegar nesta posicdo —
confesso que essa escolha foi feita e refeita umas duas vezes. O encontro entre Exu e infancia
se apresenta, pois, quase ao final, ao pé de uma (in)conclus&o.

A escolha foi feita por influéncia de um pensamento que meu orientador gosta de
mencionar em algumas das suas falas. Lembro, sem exatiddo: “E bom terminar comecando”.
O encontro entre Exu e infancia é um preludio do término desta escrita, ancorado num comeco:
comeco de infancia e Exu. Juntei os dois na parte final, mesmo que nas entrelinhas eles
estivessem juntos por todo corpo da escrita, para indicar que a conclusao conceitual da pesquisa
terminard com um toque de come¢o em dobro: Exu e infancia — ou para 0s que estdo se
acostumando com a pesquisa, quartinha.

Nas andancas dos caminhos das minhas palavras, entendo que a pergunta que norteou
esta pesquisa foi: 0 que pode a infancia com fome a Exu? Ou por que a quartinha-infancia tem
fome a Exu? Essas duas perguntas movimentaram, em mim, uma inquietacdo pelo sentido
filosofico do conceito infancia. Por isso que, ao longo da trajetdria das palavras digitadas neste
trabalho, eu quis brincar de dizer um pouco de Exu assim como de infancia. Nada do que foi
escrito aqui esgota o sentido correto e eclesiastico do que é um e o outro. De maneira diferente,
relembro, mais uma vez, que Exu tem seu corpo feito para liberdade, e a infancia é como um
mar de desconhecimento. A pretensdo, no sentimento deste pesquisar, € abrir diversidade na
diversidade que é Exu e infancia. Uma das diversidades que quero afirmar, em forma de
dissertacéo, é que Exu anda pelo caminho da infancia, assim como a infancia faz caminho por
Exu.

Em muitos momentos das narrativas sobre Exu, é possivel perceber esse encontro, que

podemos chamar de parceria. Exu, muitas das vezes, estd experimentando o mundo como
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infancia em sua etapa criancada. Se lembrarmos da histéria de Exu com sua fome de tudo,
perceberemos que ele devora e regurgita tudo que saboreou em seu corpo de infancia. A crianca
Exu, assim que nasce, estava com fome e foi ela quem devolveu o diferente.

Pensando nisso, de entregar o diferente, o que as criangas gostam de fazer? E comum
que as criancas brinqguem com coisas com as quais elas vivem. Nos terreiros, isso nao é
diferente. Quem nunca foi de terreiro pode perguntar para quem foi criado em um ou para quem
tem filhos no ambiente se ndo é comum as criangas brincarem de macumba. Eu mesmo era uma
que sempre tinha, nas brincadeiras, as rodas do xiré. Minha mae contava que, quando pequena,
as suas bonecas eram suas filhas de santo, e ela a mée de santo. No barracdo de minha mée de
santo, o Dofono® do Ogun, Nycollas, de 3 anos, faz das suas brincadeiras com o que lhe cerca.
Uma vez, sua mae carnal, Fabiola de Oy4, Ekedi da casa, filmou o menino brincando de ser
Seu Tranca Rua® e mandou para o grupo de aplicativo de conversa dos filhos de santo. Foi
divertido ver a cena em que ele imitava os jeitos, os trejeitos, a voz e tudo que o Exu costuma
fazer. Nycollas de Exu ou Exu de Nycollas? Quem habitava quem?

A brincadeira trazida nesta escrita € um modo de pensar Exu num corpo em meninice —
ou meninice num corpo de Exu? Trata-se de refletir sobre os conhecimentos dos terreiros como
caminhos de brincantes. Exu e infancia. E claro que essa experiéncia de recriacdo do mundo
por meio de brincadeiras ndo é algo exclusivo das criancas de terreiro. Os relatos trazidos,
contudo, sdo uma maneira de imaginarmos Exu no corpo infancia.

Muitos sdo 0os momentos gue esse tipo de confluéncia entre Exu e infancia acontece.
Até mesmo quando foi necessario esconder Exu dos olhos dos colonizadores, foi na figura de
crianca que ele foi hospedado. O culto aos orixas, por ser uma religido vinda do continente
africano, por vezes, em grande parte da América, foi proibido: “[...] Entre 0s instrumentos
usados pelo poder escravizador estava a Igreja Catolica que, absolutamente, ndo € responsavel
pela persisténcia das religides de origem africana na chamada América Latina: Haiti, Cuba e
Brasil, entre outros” (Nascimento, A.,2016, p. 123-124).

Os africanos e seus descendentes ndo podiam cultuar suas espiritualidades. Era crime
afirmar ou viver uma experiéncia religiosa que nédo fosse a do colonizador. Os colonizadores

que vieram para as terras do continente americano, por serem cristdos, ndo permitiam que

% E uma palavra que significa a ordem que a pessoa foi iniciada junto ao seu grupo de feitura ou solo, dependendo
do orixa da pessoa, uma vez que segue a ordem do xiré. Dofono/a é o primeiro a ser iniciado.

9 Exu Tranca Rua ndo é o orixa Exu, mas, sim, uma divindade vinda da religido da umbanda. Como os Exus da
linha da umbanda, assim como outras espiritualidades, tém ligacdo com a cultura africana, podemos dizer que esse
Exu correlaciona algumas caracteristicas com o orixa vindo de Africa. Na umbanda, Seu Tranca Rua é um Exu de
linha de frente, subordinado a Ogum, que abre ou fecha os caminhos, dependendo da necessidade.
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deuses e divindades que ndo eram o deus judaico-cristdo fossem cultivados. Dada essa situacéo,
muitas estratégias realizadas pelos africanos e seus descentes foram tomadas para que 0s orixas
pudessem continuar em nosso solo. Uma delas é conhecida pelo nome de sincretismo.

Na perspectiva de Nascimento, A., (2016, p. 134), “[...] Tem sido o sincretismo mais
outra técnica de resisténcia cultural afro-brasileira do que qualquer das explica¢des ‘cientificas’
propagadas com fito domesticador”. Como a espiritualidade africana €, nos paises da América
Latina, um meio de preservar um modo de vida resistente a imposi¢do do colonizador
escravizador, entdo técnicas e estratégias surgiram para a preservacao desse modo de viver. O
sincretismo ocorrido entre as religides afro-americanas e o catolicismo, em curtas palavras, é
marcado pela preservacdo dos orixas e das divindades africanas na figura dos santos da igreja
catolica. Com isso, para cultivar um orixa, foi necessario “escondé-lo/a” na imagem de um
santo. Por isso, € possivel, por exemplo, no Rio de Janeiro, identificar Ogum na figura de Séo
Jorge. Assim, o sincretismo entre os santos catélicos e os orixas foi — e, em certa medida, ainda
é — uma maneira de resistir com inteligéncia aos ataques feitos as religiées afro-americanas.
Esse movimento ndo foi uma agdo de pura harmonia com os colonizadores, mas, sim, uma
estratégia de resisténcia contra uma aniquilacao cultural.

E interessante perceber que, no Brasil, essa tatica ndo s6 aconteceu entre o catolicismo
e 0 culto aos orixas, mas, também, entre as espiritualidades de diferentes povos africanos que
foram trazidos para a América, assim como entre as espiritualidades africanas e as dos povos
originarios. E bom frisar que, diferente do sincretismo entre os santos da igreja e 0s orixas, 0s
outros aconteceram como um modo de unir forcas e estratégias de vivéncias aos ataques de
interdigdo cultural: “[...] E desprezando a cultura que os africanos trouxeram, oS europeus
reforgaram a teoria e a pratica da rejei¢ao étnica” (Nascimento, A., 2016, p. 138).

Por que trazer esse contexto? Porque um dos sincretismos acontecido em Cuba pode
intensificar a aproximacdo de Exu e infancia. Em Cuba, ndo ha candomblés como no Brasil,
mas existem as religides afro-cubanas, como a santeria, que guarda, assim como nos
candomblés, o culto aos orixas. Alguns sincretismos entre os/as orixas/orishas®® e santos
catdlicos séo parecidos no Brasil e em Cuba, e Exu é um desses que resguarda semelhanca. Por
exemplo, nas culturas afro dos dois paises, é possivel ver Exu como na figura do diabo — pelo
olhar do colonizador — ou do santo Anténio. Em Cuba, contudo, uma especialidade acontece:

Exu resistiu, pelos saberes afros, também na figura do santo menino Jesus — ouu com 0 nome

% Em Cuba, a grafia é diferente do portugués do Brasil. Por isso, como esta escrita busca em outra territorialidade
e suas especificidades compor entendimento para nossa questdo, resguardo a grafia cubana de orixa.
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que 14 é conhecido: Santo Nifio®.

Uma das explicacBes cabiveis para esse sincretismo, segundo alguns estudiosos
(Cabrera, 2004; Silva, 2015), ¢é o fato de Exu ser um mensageiro do divino, assim como Jesus
¢ para o cristianismo: “[...] a correlacdo entre Legud (Exu) e Jesus Cristo, por serem ambos
mensageiros, € uma caracteristica da religido dos orixas em Cuba, sendo ambos vistos como
principios positivos.” (Silva, 2015, p. 201). Para alem dessa caracteristica, por que ele é
associado a figura do menino Jesus? A crianga deus humana, para os afro-cubanos,'® [a come
0 mundo e o regurgita na pele de uma crianca. O que isso pode nos apontar como uma
interpretacdo filosofica para a infancia?

Alguns caminhos, aqui, serdo abertos para pensarmos essa crianca, que representa, neste
momento, 0 que estou convencionando nomear de quartinha-infancia na companhia de Exu.
Comeco confluindo a marginalizacdo que Exu e a infancia receberam. Exu, pelos olhos do
colonizador, foi identificado como igual ou 0 mesmo que a divindade diabo do cristianismo
(Bastide, 1989; Silva, 2015; Verger, 1981), uma comparagdo com a imagem suprema do mal.

E sabido e divulgado pelas/os mais velhas/os que Exu ndo é o diabo, pois esses s&o e
fazem parte de culturas diferentes. Apesar de existirem algumas semelhancas entre eles, como
por exemplo, a desarticulacdo que os dois promovem com as coisas estabelecidas, Exu é um
orixa africano que fortalece e embasa os saberes afro-brasileiros, e, por isso, ndo é o diabo, que
é uma divindade judaico-crista que faz uma contraposicdo a figura de bem e bom. Né&o entrarei
em todos os porqués dados a essa identificacdo'®, contudo quero frisar umas das associagdes
que pode ter fundamentado essa aproximacao e, como veremos, uma ojeriza a Exu. O orixa da
comunicacgdo e senhor das encruzilhadas tem uma funcdo de organizar o mundo através do
movimento. Exu abala o estatico e a verdade duradoura para trazer e relembrar que, no agora,
ndo ha o previsto ja dito e sabido. Segundo Rufino (2019, p. 31),

[...] Exu é ainscricdo da pluriversalidade do mundo, é a perspectiva, a negaca, 0 pavio
da divida que se acende causando o estouro do conhecimento. Exu baixa em qualquer
corpo, fala em qualquer lingua, diz no ndo dito, se ndo existe palavra, ele inventa, se
a compreendemos, ele a destroi para nos langar no vazio do tombo. Para aqueles que

se arriscam no desafio de outras travessias, Exu os assiste, 0s observa e, dependendo
da negociacdo, pode vir a ajuda-los. Agora, para aqueles que se colocam acomodados

9 Como a colonizagdo cubana foi imposta pelos espanhois, € mais comum os sincretismos com santos que tenham
nomes e aproximagdes com a cultura espanhola.

100 Em Cuba, Exu é mais conhecido com o nome de Eleguéa ou Légua. Segundo Silva (2015), Elegua é a figura
ligada ao carater benfazeja do orixa, o que proporcionou o sincretismo com o Nifio de Atocha. J& Exu é associado
ao lado mais maldoso, o que fez os colonizadores ligarem o orixa a divindade cristd do diabo.

101 Muitos pesquisadores, quando investigam os porqués dos sincretismos entre as religides afro-americanas e as
cristds, tentam perceber algumas semelhangas que relacionem as divindades sincretizadas. Com Exu, podemos
mencionar que tanto o orixa como o diabo tém caracteristicas ligadas ao corpo, com forte énfase sexual e séo
concebidos como habilidosos com a linguagem, trapaceiros e brincalhdes, por exemplo (Silva, 2015).
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nas espreguicadeiras da certeza, Exu prega pecas, os espreitando sob os redemoinhos
da imprevisibilidade, do virar do avesso, do bater de um lado e gritar no pé da orelha
do outro.

Como vimos em outros capitulos, Exu resguarda, na realidade, o segredo do movimento.
Na boca de Exu, nada é eterno como imutavel. Quando ele devolve a realidade degustada, o
diferente instaura e a des-ordem se restabelece.

Na visdo cristéd sobre o diabo, sem aqui fazer uma apologia ou defesa dessa divindade
do cristianismo, tal presenca é o que causa confusdo e desordem para os ditames do deus
supremo judaico-cristdo. Se lembrarmos as passagens biblicas, especificamente, no velho
testamento, nos momentos em que a divindade suprema criadora fala para os humanos, ha
sempre discursos assertivos e de ordem da verdade Unica: sdo dizeres do alto vindo
verticalmente para o ser humano. E possivel perceber essa caracteristica em diversas partes do
que foi classificado como velho testamento.

Em especial, gostaria de destacar o livro de Deuteronémio. N&o farei um estudo denso
e aprofundado sobre a escrita encontrada nessa parte biblica, entretanto quero destacar que a
divindade tida como Deus é, em todo livro, uma voz assertiva e que revela a verdade. Para
relembrar e contextualizar, o livro de Deuteronémio conta a saga de Moisés. Este é o quinto
livro da biblia e esta dividido em trés sermdes proferidos aos israelitas por Moisés na planicie
de Moabe, pouco antes da entrada na Terra Prometida. Nessa historia, sdoDeus revelada, a
Moisés, as leis e as verdades assertivas e transcendentais para 0 comportamento humano, a
exemplo dos 10 mandamentos, que sdo inabalaveis — poucos escutam a sua voz

Ja a figura do diabo € algo que muda e desestrutura essa caracteristica. A primeira
interpretacdo da apari¢do do diabo na biblia inicia no comego de tudo. No livro de Génesis, é
possivel perceber a contraposicao do diabo frente a Deus. Se o0 segundo instaura regra e revela
verdade,como a proibicdo do fruto proibido, o primeiro incorpora corpos e desestrutura ordens,
desorganiza a lei dita e sancionada. Dessa forma, a figura do mal vai, pelo corpo de uma cobra,
negociar o ndo cumprimento da lei. I1so porque o fruto proibido nédo € tdo proibido, pois é
possivel, e a cobra incorporada usa a linguagem para negociar, fazendo, na fala, a articulagdo
de uma desarticulacdo da lei, da verdade que né&o podia ser imputada.

Trago, para a escrita, essa caracteristica do diabo para pensar a aproximacdo que o0
pensamento colonial fez entre aquele dito como o maligno pelo cristianismo e Exu. Busco essa
questdo ndo com o intuito de enfatizar ou dizer que, por semelhancgas, um € o outro. O que aqui
quero evidenciar € que, pelas aproximac6es de desordem e outras feitas pelos colonizadores,

Exu passou a ser considerado o diabo. Essa associa¢do da imagem e do sentido de Exu com o
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diabo, nos paises colonizados que tinham — tém? — a igreja catélica como ferramenta colonial,
foi prejudicial para o culto ao orixa.

Esse sincretismo entre as duas divindades, tanto externo pelos colonizadores como
interno com os proprios cultivadores do orixa nas Ameéricas, € uma das formas de subjugar
entre 0 que € aceitavel ou ndo. De antemao, ja digo que esse ndo é o Unico fator de razéo para
a pratica do racismo religioso, porém, com ela, foi possivel pbr as religides que cultuam Exu
como algo maligno e, por isso, indesejavel.

O processo de demonizagédo do orixa permitiu identifica-lo como uma figura do mal e,
dessa forma, rejeitavel para a sociedade. A moralizacdo atribuida a Exu, por esse ser um dos
fundamentos dos saberes religiosos vindos de Africa, contribuiu para uma polarizagio entre
religides do bem e do mal. Nessa dualidade, o cristianismo, por ter seu salvador o filho e o
préprio deus bom, é concebido como bom, bem e aceito de ser vivido, enquanto as religides
afro-americanas que, como os candomblés, tém a figura de Exu indispensavel para todo e
qualquer ritual, tornaram-se um mal ndo aceitavel. Nessa perspectiva, viver os candomblés é
um mal indesejavel e ojerizado nas sociedades que tém as religides do deus crucificado como
suporte. O orixa que tem como uma das suas a¢les a abertura para desestruturar o estruturado
passa a ser demonizado e, assim, indesejado.

O aspecto colonial dado ao orixa, de uma certa forma, também influenciou o préprio
modo das praticas dos candomblés. Verger (1981), Silva (2015) e outros autores contam que,
nas préprias casas de candomblés, Exu foi tido como uma forca que nao poderia estar nos ritos,
uma vez que ele pode atrapalhar ou fazer uma “traquinagem” nas agdes e na realidade. E
comum, ainda hoje, nas casas de santo, nomear o0 momento de ipadé como um ritual de
“despachar Exu”. Agrada-lo para que tudo ocorra bem virou sinénimo de acalméa-lo para ndo
atrapalhar os acontecimentos, ou seja, coloca-lo para fora. Diferentemente, como vimos nos
capitulos anteriores, o ritual de ipadé é uma forma de clamar a presenca de Exu para que as
comunicagdes entre o profano e o divino sejam feitas, visto que ele é o orixa comunicador entre
0 sagrado e o humano.

Além disso, por ser justo em suas trocas, Exu gosta de ser lembrado e reverenciado. Se
lembrarmos da narrativa do gorro bicolor que carrega o +1 ou a cena do filme Besouro, 0 orixa
apronta sua estripulia, pois ndo foi reconhecido e saudado. Entdo, ndo criar uma troca de
saudacao com Exu pode ocasionar uma divida a saldar: sem Exu, nada se faz.

E a infancia? O que a trajetdria sobre Exu, no olhar colonial, compartilha com ela? A
infancia parece correr um risco semelhante ao de Exu na histéria da filosofia: ser indesejavel.

E comum, nos dias correntes, pensar na infancia como algo menor e necessario de ser
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ultrapassado. Ser infantil € uma caracteristica pejorativa na linguagem do senso comum, e por
qué? Bom, sem esgotar ou evidenciar uma causa nascente, podemos apontar que os discursos
filosoficos ajudaram nessa concepcao de infancia ou do ser infantil. Com Walter Omar Kohan
(2003), em seu livro Infancia entre Educacion y Filosofia, é possivel pesquisar uma parte da
histdria da filosofia ocidental e perceber como isso pode ter acontecido.

Kohan (2003), no primeiro aspecto conceitual do livro, separa trés momentos para
estudar a relagdo entre o conceito de infancia e as filosofias do ocidente. O autor e baseia na
Grécia antiga, com Platdo, na modernidade, periodo de invencdo da infancia, e em alguns
aspectos da contemporaneidade. Nesses trés momentos, evidencia que, nos discursos
filosoficos, a infancia é posta como algo incompleto e, por isso, passivel de ser ultrapassada.
Para as reflexdes deste estudo, deterei-me nos dois primeiros momentos.

O autor discorre, por exemplo, sobre o carater educativo com o qual Platdo pensa a
infancia: como algo a ser ultrapassado. Para o grego, a infancia ndo é um problema filoséfico
sobreo qual ele se debruca, contudo € uma questao de educagdo que revela, em seus discursos,
um lado politico sobre a infancial®2. Essa caracteristica pode ser evidenciada em quatro tragos
que Kohan (2004) identifica nos dialogos de Platdo®®, sdo eles: possibilidade, inferioridade,
outro desprezado e material da politica. Todas elas possuem um carater educativo e, por isso,
sd0 uma etapa a ser ultrapassada, deixando a entender que a infancia ndo é um modo desejavel
e habitavel:

[...] En este registro, los nifios no interesan por lo que son — nifios — sino porque seran
los adultos que gobernaran la pdlis en el futuro. Nosotros, los adultos del presente, los
fundadores de la pdlis, los que sabemos la auséncia de certezas y los riesgos de esse
llegar a ser, queremos lo mejor para ellos que es, al mismo tempo, lo que nosotros
consideramos mejor, lo mejor para nosotros, lo que no hemos podido ser pero

queremos hacer que ellos sean. Intentaremos, incluso, acompafarlos, desde la més
tierna edad [...] (Kohan, 2004, p. 71).

Esse modo de pensar é o que, no futuro, vimos se perpetuar durante a histéria do
ocidente. Kohan (2004), quando estuda alguns aspectos da modernidade, salienta que este é o
periodo de intensificagdo do “ser infancia”, ou melhor, de uma educagao para infancia. O autor
vai a dois estudos para entender a formacao da significacdo da infancia para a educacao: os de
Ph. Ariés e de Michel Foucault. Com o primeiro, por meio do campo da historia, é possivel

perceber como uma ideia de infancia foi surgindo e o carater cuidadoso que as criangas

102 Kohan (2004) destaca a necessidade de analisar as palavras que sdo usadas por Platdo para pensar o que hoje
nomeamos como infancia.

103 Kohan (2004) ndo tenta reduzir o pensamento grego sobre a infancia pelas escritas de Platdo, mas investiga
como, em alguns dos didlogos platénicos, a infancia foi pensada. Os didlogos estudados foram: Alcibiades I,
Gérgias, A republica e As leis (Kohan, 2004).
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comecaram a receber na modernidade. J& os estudos de Foucault possibilitaram perceber o
surgimento de saberes e institui¢cdes disciplinadoras, com foco na ideia de infancia, ouu seja,
conceber um modo de captura da infancia enquanto algo passivel de ser transformado de acordo
com as ideias que estavam sendo pensadas. A infancia, nesse momento, é o tempo da
aprendizagem, em que o corpo infantil deve ser capturado pelas instituicdes para aprender a
ser um outro.

Desse modo, a partir do que Kohan (2004) apresenta, gostaria de pensar que a infancia
€ um modo de viver que, para os discursos filosoficos do ocidente, deve ser ultrapassado e
transformado em outro — isto €, indesejavel assim como foi Exu no olhar colonizador. Por isso,
0 primeiro caminho que intercruza Exu e a infancia é o carater de ser indesejavel para quem os
tentou capturar.

Outra aproximacdo que podemos pensar € o ambiente com o qual os dois tipos de vidas
— Exu e crianga — brincam. Tanto um como o outro costumam brincar com a existéncia do que
h&. Uma crianca quando brinca é capaz de fazé-lo com tudo que a cerca, porque ela faz do
mundo seu espago brincante. Ndo importa em qual canto do mundo uma crianca se encontra: a
brincadeira sempre aparece — de forma contida ou nao,.

Ainda, brincar é algo mais comum do universo das criancas. A vassoura pode virar uma
moto, assim como uma pedra, elementos de cozinha e até mesmo o ar podem estar na
brincadeira com algum sentido. Desse jeito também me parece ser Exu. Vale lembrar que um
dos adjetivos dados ao orixa é o de trisckter, que, numa traducg&o livre, seria “o brincalhao”.
Esse termo referenciado ao orixa carrega uma carga inspiradora e pejorativa, visto que é
possivel pensar como o trapaceiro. Assim, Exu é o brincalhdo dos orixas: “[...] Exu pertence a
categoria dos tricksters, que designa pessoas, divindades ou seres misticos que geralmente
questionam, invertem ou quebram regras e comportamentos. Por isso Exu € também visto como
trapaceiro, brincalhdo, esperto ou malandro” (Silva, 2015, p. 23-24).

Exu brinca, pois € de sua natureza fazer da realidade uma ressignificagdo. Isso porque,
se pensarmos no ato de brincar, perceberemos que ele é um recriar de algo — situagéo, objeto e
qualquer coisa que existe. Lembra do Nycollas, o Dofono do Ogun? Entdo, sua brincadeira
recria seu proprio corpo como um Exu, que ja foi padre e rezou missa, como diz o ponto louvado
a seu Tranca Rua.

Por ter o mundo, ou melhor, tudo que hd como um terreno de brincadeiras, entdo nomeio
a primeira aproximacao entre Exu e infancia desta escrita: a brincadeira. Na citacdo acima sobre
Exu, ela é um ato revolucionario: “[...] tricksters [...] que geralmente questionam, invertem ou

quebram regras ¢ comportamentos” (Silva, 2015, p. 23-24). Brincar é o0 modo pelo qual Exu,
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em suas peripécias, na existéncia faz a diferenca. Nao seria a fome de Exu uma brincadeira
alimenticia? A infancia tem fome de brincar? O que nos diria Elza Soares com o cantor Edgar?
Cantamos lendo....

“E o que as criangas estdo pensando?

Quais séo os recados que as baleias tém para dar a nds

Seres humanos, antes que 0 mar vire uma gosma?

Cuide bem do seu Tcheru

Na aula de hoje veremos Exu Voando em tsuru

Entre a boca de quem assopra e o nariz de quem recebe o tsunu

As escolas se transformaram em centros ecuménicos

Exu te ama e ele também estad com fome
Porque as merendas foram desviadas novamente” (EXU nas escolas, 2018).

Merendas séo alimentos oferecidos, convencionalmente, nos intervalos das escolas ou,
como é comum chamar no Brasil, no recreio. O recreio que vem do verbo recrear, que tem a
ver com um certo momento de brincar. Criar? (Re)Criar? Recrear... Exu e infancia com fome,
pois as merendas foram desviadas. Como comer sem 0 recreio?

E por ser Exu um brincalhéo e ter brincadeiras como um dos seus modos de agir que as
estruturas sdo colocadas em suspensdo. Ele promove a diferenca na brincadeira e na
traquinagem com as coisas, abalando o que ha. Faz da sua fome uma peripécia que, se antes
sua méae nio podia ter filhos, agora pode. E uma traquinagem que, para além da desorganizac&o,
ao final, a mudanca restitui uma ordenanca. O segredo guardado no agora: o diferente. E a
infancia? Criancas, como infancia, brincam com o que ha, ressignificando o que tém. Uma
brincadeira pode desorganizar o sentido de algo, alguém e tudo que ha para ressignificar. A
vassoura ndo mais € o que se €, pois, no momento da brincadeira, a traquinagem acontece, e ela
passa a ser outra coisa. Constitui-se, pois, um desorganizar para reorganizar, um (des)significar
no (re)significar e um (des)territoriar para (re)territoriar.

Buscando o que conversamos sobre as quartinhas, a infancia, no terreiro, tem sua acao
de esperar e agir. Ela também n&o é o novo do nada, mas é um nascimento que proporciona o
presente para o futuro, com os bragos no passado. A infancia como crianga brinca — muda,
renova, instiga padroes.... — no terreiro pela possibilidade de fazer diferente pelos mais velhos.
N&o digo que as criancas de terreiro modificam e colocam abaixo as estruturas dos candomblés:
0 que quero pontuar é que, por elas, na meninice de ser um nascimento nos bragos dos mais
velhos, os candomblés também sdo (re)feitos e vém sendo feitos. Nascer para 0os candomblés,
como vimos no primeiro capitulo, é trazer o axé dos mais velhos para um inicio, uma nova
caminhada que faz junto. Criancga, adulto ou idoso, no habitar da infancia, como o menino fula,

faz, junto a mudanca, a partir do que SOmos com noSSOs ancestrais.
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Se a brincadeira é a primeira aproximacao apresentada, quais outras afinidades podemos
encontrar? Na estrutura desta escrita, se percebemos, tanto quando falei sobre Exu quanto sobre
as quartinhas, o tempo é algo em comum. A experiéncia do tempo em Exu é saborear 0 agora
intensivo, porque ele faz hoje o resultado no ontem ebrinca com a cronologia para promover o
presente alargado.

Da mesma forma, vimos que as quartinhas-infancia sédo dois dos tipos de tempo, o
cronoldgico e o intensivo. O segundo é um fazer do agora algo intensivo no presente, a partir
das forcas ancestrais que cuidam do nascimento do agora para florescer um presente e depois.
E um comeco no fim com meio. E uma aproximacéo da experiéncia do tempo da qual Exu e
infancia compartilham o agora alargado. Trata-se, portanto, de um tempo presente de presenca,
que cheira talco como um bumbum de bebé.

Na cancdo Palco, do album Luar, de Gilberto Gil (1981), o intérprete (en)canta 0os ouvidos
dizendo que sobe no palco e sua alma cheira a talco como bumbum de bebé. Tentando uma
aproximacdo filoséfica e intertextual entre essa masica e esta escrita, aponto o palco como a
vida do artista e de todos que “Vale quanto pesa pra quem preza o louco bumbum do tambor”
(PALCO, 1981). O bumbum do bebé, por sua vez, seria como nossas quartinhas-infancia, uma
vez que “Trago a minha banda — SO quem sabe onde é Luanda — Sabera lhe dar valor (dar
valor)” (PALCO, 1981). A vida vira palco quando a alma sente pela experiéncia da infancia. O
palco, lugar intenso da arte de um artista, é intenso porque a alma se faz presente como bebé,
uma presenca que nos leva para o ultimo realce que esta escrita pretende pensar: o

Corpo/Corpus para liberdade de Exu e da infancia.

POR UMA (IN)CONCLUSAO: RYAN TEIXEIRA PRESENTE!

Ryan Teixeira... Em julho de 2018, eu estava em meu ultimo periodo da graduacao de
Filosofia. Por uma organizacdo antecipada e de carater ansioso para escrever, quase um ano
antes eu ja tinha defendido minha monografia, que, na época, nada tinha a ver com a atual
pesquisa. Por isso, comecei a Ultima fase do curso com a intencao de elaborar e elucidar o que
eu gostaria de pesquisar na pés-graduacdo. Sempre quis estar na pesquisa, so ficava a davida
se era logo apos a graduacdo ou em um tempo mais a frente. Nesse periodo entre as atividades

finais de formacéo e a elaboracdo do projeto de pesquisa, fiquei sabendo de uma noticia pelos
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meios de comunicacdo de grande circulacdo do Rio de Janeiro que, certamente, mexeu com
minhas intengdes para o mestrado. Para além das razdes mencionadas na introducdo desta
escrita, uma reportagem que contava a morte de Ryan Teixeira — Presente! — marcou minhas
ideias.

O menino Ryan, aos 16 anos, na noite do dia 17 de julho de2018, foi morto quando
brincava com seus amigos. Sobre o jovem de corpo negro morador da zona oeste carioca, em
Magalhdes Bastos, as manchetes estampavam: “PM ¢ preso em flagrante por morte de
adolescente que brincava no telhado em frente & sua casa, em Magalhdes Bastos”'%. As
publicacBes diziam que um policial, em seu dia de folga, incomodado com a brincadeira de trés
amigos adolescentes, atirou contra eles. As reportagens contavam que foi apenas um disparo,
acdo suficiente para achar o corpo brincante de Ryan. O menino adolescente que tinha o sonho
de ser jogador de futebol e que estava cursando o primeiro ano do ensino médio teve seu ritmo
cardiaco interrompido porque fazia o que era seu direito: brincar.

O que esse relato pode nos orientar sobre esta escrita? Como a vida assassinada desse
adolescente pode pronunciar a luta em prol da afinidade de Exu com as quartinhas-infancia?
Quais marcas Ryan pode contribuir para Exu brincar com a filosofia e a educacao institucional
brasileira? Alguns apontamentos...

O assassinato de Ryan revela 0 movimento de morte cultivado no interior das instituicdes
de poder brasileiras, sejam elas universidades, escolas, centros filos6ficos, judiciarios, midia...
e muitas outras. A experiéncia de opressdo opera como um movimento educativo que organiza
todos os fluxos de uma sociedade, isto é, as experiéncias educam. Quando se mata um corpo
oprimido por anos, uma pedagogia da morte é sistematizada. A imposicdo da parada do
movimento cardiaco do corpo brincante do adolescente é a mesma que roubou e impossibilitou
milhares de vidas pretas e indigenas no periodo colonial e € a mesma a¢do que achou que
poderia descartar vidas pretas ancestrais na grande calunga — o mar. Lembrar a historia de Ryan
é enfatizar que sua experiéncia nao foi descartavel, mas, sim, reafirmada e incorporada na luta
presente e continua contra as forgas de morte traduzidas no Brasil por diversos nomes — como
racismo, machismo, homofobia, etarismo... e, também, epistemicidio.

Lembro que Davis (2018), nas suas acgdes escritas por uma luta para a liberdade,
relembra que as agdes educam, tanto nas situacées de morte como nas de promocéo da vida.
As lutas que se compartilham em um movimento interseccional reacendem as chamas da

liberdade. Além disso, conforme a autora, elas levam tempo e esse processo € educativo:

104 Disponivel em: https://gl.globo.com/rj/rio-de-janeiro/noticia/2018/07/18/adolescente-e-morto-por-policial-
militar-na- zona-oeste-do-rio.ghtml Acesso em: 1 mar. 2021.
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Entrevistador: A luta é interminavel?

Angela Davis: Eu diria que, & medida que amadurecemos, nossas lutas produzem
novas ideias, novas questdes e NOvos campos Nos quais nos engajamos ha busca pela
liberdade. Como Nelson Mandela, devemos ter disposicdo para abracar uma longa
jornada ruma a liberdade (Davis, 2018, p. 27, grifo da autora).

Presentificar a vida de Ryan é ecoar a semente deixada por outras/os ancestrais. Lembrar
que esse adolescente viveu e foi morto porgque era um brincante de corpo negro é chamar para
a luta os ancestrais que foram impossibilitados de continuar seus caminhos. Entao, lembrar de
quem foram € presentificar suas presencas, é educar clamando uma resisténcia com as vivéncias
dos nossos, a partir de suas trajetdrias. Isso porque o que causou a morte de Ryan foi a repulsa
de suas categorias: a infancia, a raca, a classe social, o brincar... ou podemos também nomear
de infancia®® negra.

O policial, em seu dia de folga, ndo estava de folga do racismo operante nas relagdes
sociais, de sua autoridade geracional sobre o corpo mais novo, de seu poder conquistado pela
violéncia de autoridade de posto social... Ele ndo estava em folga porque a educacdo de morte
ndo tem folga: ela educa e pratica a todo instante, sem férias. A repulsa do corpo negro brincante
do subdrbio, no caso do Ryan, é a mesma causada pelo epistemicidio nas instituicdes de saber
brasileiras, por meios e a¢Oes diferentes, mas com a mesma forca.

Pode parecer uma oportunista “forgacao de barra” a tentativa de correlacionar a vida de
Ryan Teixeira, ou melhor, a morte com o epistemicidio dos saberes negros, indigenas e ciganos,
por exemplo, em nossos meios académicos e de educacdo formal, mas ndo €! Sabe por qué? A
pedagogia da morte opera tanto na dor fisica como na dor espiritual. O que ataca o corpo
também ataca 0 pensamento. Abdias Nascimento (2016, p. 134) relembra que, no sistema
escravista, modo operante fundador do que chamamos de Brasil, o fisico e o espirito sdo, ao
mesmo tempo, alvos: “[...] Para manter uma completa submissdo do africano, o sistema
escravista necessitava acorrentar ndo apenas o corpo fisico do escravo, mas também seu
espirito” (Nascimento, A., 2016, p. 134). Por meios diferentes, mas com a mesma ldgica, que
aqui eu gostaria de chamar de autorizacgdo, institui-se quem pode ou ndo ser ou ter acesso a
vida. O racismo e seus dispositivos de opera¢des ndo separam o corpo passivel de bala para o
pensamento minado de interdicdo. Por isso, para enfrentarmos essa logica de ataque duplo, €

preciso estar ciente dessa a¢cdo, uma vez que

[...] Caracteriza-se o racismo brasileiro por uma aparéncia mutavel, polivalente, que

105 Lembro que infancia, nesta escrita, ¢ muito além de uma etapa biolégica humana: é um experimentar da vida
como vimos. Talvez, pela vida do menino adolescente Ryan, trata-se de um brincar.
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o torna Uinico; entretanto, para enfrenta-lo, faz-se necessario travar a luta caracteristica
de todo e qualquer combate antirracista e antigenocida. Porque sua unicidade esta so
na superficie; seu objetivo Ultimo é a obliteracdo dos negros e seus descendentes
como entidade fisica e cultural (Nascimento, A., 2016, p. 169, grifo meu).

Ryan, assim como as 6 criancas negras pobres moradoras de areas alvos da violéncia
das balas “achadas” no Rio de Janeiro mortas no ano de 2019 — Jenifer Cilene Gomes, 11 anos:
PRESENTE! Kauan Peixoto, 12 anos: PRESENTE! Kauéd Rozario, 11 anos: PRESENTE! Kaué
Ribeiro dos Santos, 11 anos: PRESENTE! Agatha Vitéria Sales Félix, 8 anos: PRESENTE!
Ketellen Umbelino de Oliveira Gomes, 5 anos: PRESENTE! — junto com mais doze outras
vidas assassinadas no ano de 2020 — Anna Carolina, 8 anos: PRESENTE! Jodo Vitor, 14 anos:
PRESENTE! Luiz Anténio, 14 anos: PRESENTE! Jodo Pedro, 14 anos: PRESENTE! Douglas
Enzo, 4 anos: PRESENTE! Kaud Vitor, 11 anos: PRESENTE! Rayane Lopes, 10 anos:
PRESENTE! italo Augusto, 7 anos: PRESENTE! Maria Alice, 4 anos : PRESENTE! Lednidas
Augusto, 12 anos: PRESENTE! Emilly Victoria, 4 anos: PRESENTE! Rebecca Beatriz, 7 anos:
PRESENTE! — sdo, hoje, trajetorias ancestrais que'®fortalecem a importancia de gerar e

promover conhecimentos a partir de saberes de nossos chéos, de nossas terras, de nossas gentes

Né&o afirmo que, alguns outros saberes, como 0s europeus ou de outros continentes, nao
possamos firmar forcas para uma luta em prol da vida de criancas como a do Ryan. O que eu
quero apostar, com esta escrita, € que, com 0s nossos saberes, podemos e sabemos também
lutar. Com infancia com fome a Exu é possivel fortificar quem somos e por onde somos
semeados. N&o é excluir tal ou outro pensamento, mas, sim, po-los em relacdo: dizer Exu na
academia, brincar com infancia de terreiros na producdo de conhecimento e pensar o conceito
de infancia com vozes que estdo ecoando nas vielas e avenidas de nossas gentes que muito
foram amordacadas. Por que ndo uma razdo critica tupiniquim? Por que ndo uma
fenomenologia por Exu? Por que ndo uma epistemologia a partir do samba? Por que ndo uma
linguagem funkeira? Por que ndao?

Por isso, para além de uma tentativa de sentir o conceito de infancia pelo saber das

106 Os nomes e nimeros apresentados foram retirados de trés reportagens que tentaram contabilizar as vidas
perdidas, porém é possivel que esse nimero seja maior e ndo catalogado. Vale ressaltar que a informacéo trazida
nesta escrita é totalmente restrita a uma realidade e condigcdo. Em outras palavras, ela ndo representa uma
estatistica nacional e muito menos exata sobre todas as vidas perdidas das criangas e jovens negros do Rio de
Janeiro e do Brasil. Esta nota € um cuidado de perceber que a realidade é muito mais cruel do que pude coletar
em informacdes. Durante a fase final deste processo dissertativo, procurei informagdes ou estaticas de ONGs ou
instituigdes que poderiam fornecer, mais quantitativamente, um ndmero nacional e até mesmo regional, mas nao
consegui encontrar. Por esse motivo e por achar necessaria a contextualizacdo, coleto, como um

meio  de ancoragem  para a presente escrita, as reportagens de Folhapress
(2019), Barreira e Torres (2019) e G1 Rio (2020).
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quartinhas numa perspectiva exuriana, esta pesquisa €, também, uma forma de protestar que
vidas criancadas negras, pobres, aborigenes, ciganas, sem teto, enviadadas, travestis e tantas
outras importam! S&o lutas interligadas do cotidiano. Se pudermos pensar sem mordaca através
de nossos saberes e conceitos, quem sabe 0s corpos como os das dezoito criancgas e adolescentes
mortos no Rio de Janeiro e mencionados anteriormente parem de cair no chao com furos de
tragantes achados.

N&o, esta dissertacdo ndo estd concluindo que somente com a producdo de
conhecimento é possivel sanar esse tipo de exterminio. Por outro lado, ndo devemos esquecer
que a ciéncia — nas humanidades, nas exatas ou em qualquer outra area — faz relacGes sociais,
assim como a sociedade interfere nos seus modos de producdo. N&o existe 0o conhecimento
sobre capital cultural, por exemplo, sem as diferentes estruturas sociais e econdémicas das
sociedades. Da mesma maneira, ndo ha o saber do buraco da camada de 0zdnio sem as
correlagdes sociais humanas.

O que quero dizer é que, no nosso modo de vida, ndo ha ciéncia sem sociedade bem
como ndo h& sociedade sem ciéncia, pois uma faz a outra. Por isso, questiono: por que s6 alguns
conhecimentos sdo autorizados oficialmente para compor o ambiente cientifico? Além disso,
(re)inquieto-me com a indagagéo levantada por Djamila Ribeiro (2019, p. 65, grifo meu): “[...]
A questdo € que € irrealista que numa sociedade como a nossa (brasileira), de maioria negra,
somente um grupo domine a formulag&o do saber. E possivel acreditar que pessoas negras nao
elaborem o mundo?”.

Dessa forma, esta (in)conclusdo, somando o preltdio de uma conclusdo do capitulo
anterior sobre a infancia a fome de Exu, grita para que os meios de producao de conhecimento
se comovam. Que, assim como o verbo comover tem um apelo para o mover junto, os ambientes
que criam e fornecem conhecimentos ajam movendo com um com. E claro que nem toda
pesquisa precisa ir a partir de todos, mas € extremamente importante que vozes de saberes que
ndo estdo ou nunca estiveram na evidéncia hegemonica ndo sejam interditados.

N&o escutar ou impossibilitar a producdo de conhecimento por outros caminhos néo
hegemdnicos, no Brasil ou em lugares em que a cultura popular pulsa, é viabilizar mortes: a
fisica, como as das criancas citadas, e a cultural, como a tentativa de exterminar os saberes dos

candomblés na marginalizacdo de um branqueamento da populagio brasileiral®’. Essa morte é

197 Para ilustrar essa marginalizagdo em prol de um branqueamento, vale lembrar um pouco das perseguicdes que
os candomblés e as umbandas do Rio de Janeiro sofreram oficialmente e até hoje sofrem com os artefatos das
religiGes negras ainda apreendidos no museu da policia. Eram comuns e pautadas oficialmente as perseguigdes as
religiGes negras. Pelos artigos 157 — espiritismo, magia e outros sortilégios — e 158 — curandeirismo — do Cédigo



111

visivel quando um corpo na mira de uma bala achada encontra o chdo sem vida e é camuflada
quando uma crianca de candomblé é interditada culturalmente, por exemplo, nas escolas.

Caputo (2012), com sua pesquisa sobre as relagdes das criangas de terreiros com a
instituicao escolar, apresenta apontamentos interessantes que mostram como o sofrimento do
racismo religioso opera nas relagdes escolares por causa do seio cultural que guarda as criangas
que resistem ao sistema de autorizacdo de vidas. A autora faz isso trazendo as vozes das
préprias criancas de terreiros, que relatam como € dificil viver os elementos culturais no
ambiente escolar.

E importante salientar que para as criancas que nascem na vivéncia dos candomblés — e
ouso dizer também criancas de aldeias, grupos ciganos, quilombos e muitos outros — ndo tem
como dissociar a vida cultural da escolar, ou seja, da vida social: “[...] Como frequento as festas
e a casa da familia, percebo que ha diversos elementos e mesmo praticas do culto que
atravessam as fronteiras do terreiro e se espalham no cotidiano de seus membros. Justamente
porque o culto é a vida dos candomblecistas” (Caputo, 2012, p. 153).

Por isso, quando se nega os saberes culturais nos ambientes oficiais de conhecimento,
como a escola e/ou a universidade, o que aparece € a fomentacdo da morte. Interditar saberes e
renega-los a um vivente de sua cultura é autorizar qual vida pode e tem que ser vivida, é dizer
como se deve e quem deve ser. Se for pelos parametros hegemoénicos de um aspecto dito como
certo, entdo € autorizado viver, mas, caso 0 modo de vida escape da régua que mede o que é
autorizado ou ndo, entdo esse viver é descartavel. Assim foi com as criancgas que Caputo (2012)
traz para conversar em sua pesquisa.

N&o poder viver seus costumes porque a escola ndo aceita, tanto oficialmente!®® como

Penal de 1890, a policia do Rio de Janeiro — e é evidente que isso também acontecia e outros estados — fazia uma
interpreta¢do que providenciava a perseguicdo aos candomblés e as umbandas da cidade. Nas “batidas” policiais,
entre 0s anos de 1889 e 1945, os rituais e as festividades eram interrompidos e muitos artefatos religiosos eram
apreendidos como forma de prova da violagdo da lei (Gomes, 2013; Oliveira, 2015). Esse € um dos exemplos da
forma de exterminio cultural as casas de santo que resguardavam e resguardam um modo de vida diferente e
resistente a autorizagdo hegemonica. Em 1938, o Instituto do Patriménio Historico e Artistico Nacional (IPHAN)
tombou o conjunto de pegas confiscado como cole¢do “Magia negra”. Desde essa época, os objetos apreendidos
continuam sob custddia do museu da policia civil, sendo, por tempos, expostos ao lado de armas de fogo, bandeiras
nazistas e outras apreensdes historicas ligadas ao crime no Rio. Gragas ao movimento Liberte Nosso Sagrado,
negociacBes estdo sendo feitas para que liderancas religiosas orientem a definicdo de como as pec¢as poderdo e
deverdo ser expostas. Além disso, ha o pedido de mudanca do nome da cole¢do para cole¢do do Sagrado Afro-
Brasileiro, rejeitando a nomeacao de “magia negra”. Atualmente, os objetos religiosos devem ser transferidos para
0 Museu da Republica, mas, até a data desta pesquisa, isso ainda ndo aconteceu.

108 E hom lembrar que s6 no ano de 2019 uma ementa feita pela Lei de n° 13.796 na Lei de Diretrizes e Bases da
Educacgdo Nacional consentiu, diretamente, o direto, aos nedfitos de todas as religides, de se ausentarem por um
tempo determinado das atividades escolares, sem nenhum tipo de prejuizo ao ano letivo. Isso € um importante
avanco para as criangas de terreiros que precisam de um periodo de recolhimento e preceito para os rituais
religiosos. Por outro lado, mesmo sendo uma legislacdo de diretos e deveres nacionais, ela ainda resguarda uma
parcialidade com as/os estudantes dos colégios militares, pois, para esses alunas/os, o direito religioso pode nao
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no que podemos nomear de curriculo oculto, é uma castracéo de quem se €. Nos relatos trazidos
pela pesquisadora, as criancas dizem, por exemplo, que ndo podiam ser verdadeiras com a fé
que elas professavam. Uma delas,acompanhada pela pesquisadora até sua vida adulta'®, a ekedi
Tuane dos Santos, alerta que criancas de terreiros como ela desenvolvem estratégias de
sobrevivéncia e resisténcia para a vida na escola. Criancas que estdo fora da medicdo do
autorizado, para conseguir conviver nos ambientes onde a morte cultural é imposta, camuflam
suas trajetorias e experiéncias.

Tuane conta a Caputo (2012) que escondia sua vida como candomblecista na escola e
que precisava, inclusive, esconder seu corpo. Ainda, ocabelo crespo ndo era assumido por conta
da opressdo do racismo operada na sociedade e reforcada no espaco escolar (Caputo, 2012).
Com isso, a menina entrevistada experimentava a dupla opressédo de racismo e racismo
religioso. O que a pesquisadora traz emseu estudo é algo comum de escutar de criancas e
adolescentes que vivenciam os saberes dos candomblés e mais das culturais ndo hegemonicas.

Chamo essa discusséo para esta dissertacdo porque acredito que um dos resultados
possiveis ao presente estudo é o de pensar que o conceito de infancia requer uma abertura para
0 que vivemos aqui, ali, acola e onde estiver que estar. Antes, disse que a infancia é um mar
gue navegamos e acrescento que, dificilmente, esgotaremos todas as rotas do horizonte azul. A
infancia € um mar no formato do corpo de Exu: interseccional. Assim como Exu hospeda em
si todos os discursos sobre si como um corpo potente dele mesmo, um sempre +1, a infancia é
o grande mar no qual cada gota faz parte de seu incansavel horizonte. A quartinha-infancia aqui
estudada e nomeada a partir dos saberes dos candomblés e Exu é uma gota do conceito infancia.

Para que aconteca uma justica epistemoldgica na nocdo mencionada, todas as

experiéncias e saberes que as constituem devem integrar ao Corpo/Corpus da infancia. Exu,

acontecer: “[...] Art. 7°-A. Ao aluno regularmente matriculado em instituicdo de ensino publica ou privada, de
qualquer nivel, é assegurado, no exercicio da liberdade de consciéncia e de crenga, o direito de, mediante prévio
e motivado requerimento, ausentar-se de prova ou de aula marcada para dia em que, segundo os preceitos de sua
religido, seja vedado o exercicio de tais atividades, devendo-se-lhe atribuir, a critério da instituicdo e sem custos
para o aluno, uma das seguintes prestacfes alternativas, nos termos do inciso VIII do caput do art. 5° da
Constituicao Federal: | - prova ou aula de reposi¢do, conforme o caso, a ser realizada em data alternativa, no turno
de estudo do aluno ou em outro horario agendado com sua anuéncia expressa; Il - trabalho escrito ou outra
modalidade de atividade de pesquisa, com tema, objetivo e data de entrega definidos pela instituicdo de ensino. §
1° A prestacdo alternativa deverd observar os pardmetros curriculares e o plano de aula do dia da auséncia do
aluno. § 2° O cumprimento das formas de prestacdo alternativa de que trata este artigo substituird a obrigacéo
original para todos os efeitos, inclusive regularizacdo do registro de frequéncia. 8 3° As instituicbes de ensino
implementardo progressivamente, no prazo de 2 (dois) anos, as providéncias e adaptacdes necessarias a adequacao
de seu funcionamento as medidas previstas neste artigo. § 4° O disposto neste artigo néo se aplica ao ensino militar
a que se refere o art. 83 desta Lei” (Brasil, [2019], grifo do autor).

109 Em sua escrita, Caputo (2012) nos conduz pelo seu pesquisar, relatando o comeco da pergunta de pesquisa que
aparece antes do processo de escrita de sua tese. E bonito encontrar, nos encontros das palavras da pesquisadora,
o0 ritmo de sua trajetoria. Por isso, foi possivel que ela acompanhasse o crescimento de algumas criangas com as
quais teceu sua tese. Assim, de 1992 até 2005, a autora fiou missangas de ideias no seu cordoné de conhecimento.



113

como vimos, pode ensinar com seu Corpo/Corpus que a infancia € sempre +1. O mar s6 é mar

com todas as gotas d’agua e assim também € o conceito de infancia.
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