F
3
CEFET/RJ

CIRETORIA DE
PESQUISA
E POS-GRADUACAD

A MAGIA DO CONTAR E RECONTAR HISTORIAS ANCESTRAIS NA LITERATURA
INFANTIL E JUVENIL BRASILEIRA: RECRIANDO VALORES

Jorge Luiz Gomes Junior

Dissertacdo de Mestrado apresentada ao Programa de
Pés-graduacdo em Relagdes Etnico-raciais, Centro Federal
de Educagdo Tecnoldégica Celso Suckow da Fonseca,
CEFET/RJ, como parte dos requisitos necessarios a
obtenc&o do titulo de Mestre em Relagdes Etnico-Raciais

Orientador:
Prof. Dr. Sérgio Luiz de Souza Costa

Rio de Janeiro
Maio/2014



A MAGIA DO CONTAR E RECONTAR HISTORIAS ANCESTRAIS NA LITERATURA
INFANTIL E JUVENIL BRASILEIRA: RECRIANDO VALORES

Dissertacdo de Mestrado apresentada ao Programa de Pdés-graduacdo em Relacdes
Etnico-Raciais do Centro Federal de Educacdo Tecnoldgica Celso Suckow da Fonseca
CEFET/RJ, como parte dos requisitos necessarios a obtencdo do titulo de Mestre em
Relagdes Etnico-Raciais

Jorge Luiz Gomes Junior

Aprovada por:

Presidente, Prof. Sérgio Luiz de Souza Costa, Dr. (orientador),

Prof. Maria Cristina Giorgi, Dr.

Prof. Bruno Régo Deusdara Rodrigues, Dr. — (UERJ)

Rio de Janeiro
Maio/2014



Ficha catalografica elaborada pela Biblioteca Central do CEFET/RJY

G633 Gomes Junior, Jorge Lz
A magia do contar e recontar historias ancestrais na literatura infantil e
juvenil brasileira: recriando valores / Jorge Luiz Gomes Junior. — 2014
ix, 70f. + anexos ; enc.

Dissertacdo (Mestrado). Centro Federal de Educacéio Tecnologica
Celso Suckow da Fonseca 2014

Bibliografia : f. 76-78

Orientador: Sérgio Luiz de Souza Costa.

1. Negros — Brasil — Condi¢des sociais. 2. Negros — Brasil — Religido e
mitologia. 3. Contos de candomblé. I. Costa, Sérgio Luiz de Souza (orient ).

II. Titulo.

CDD 305.896081




Adupé (Agradecimentos)

Agradeco inicialmente a Olorum (Deus) e aos orisa (orixas), em especial a Esu (Exu), principio
do movimento e da comunicagdo, a Osala (Oxald) o sopro da vida, a Yemoja (lemanja)
senhora das cabecas e a todos os orisa (orixas) e ancestrais que permitiram que esse trabalho,
posicionado entre 0 sagrado e o cientifico, em prol de um uma sociedade mais democratica e
pontuada com principios da equidade, acontecesse.

Aos meus pais, minha familia e amigos, em especial a minha mée, Tania Regina, que desde
sempre confiou em meu potencial, incentivou meus projetos e me auxiliou no trajeto deles.

Ao professor Dr. Roberto Borges, que ao se permitir sonhar sem tirar os pés do chao, e sempre
com muita atengdo, cautela e dedicagdo a causa que gera todo esse movimento de
enfrentamento ao racismo em um ndcleo dentro desta instituicdo permitiu que cada de um de
nés, discentes desse programa realizdssemos um sonho pessoal.

Ao professor Dr. Sergio Costa, meu orientador, pela atencdo e dedicacdo dispensada a
producéo desse trabalho, colaborando sempre.

A professora Dra. Cristina Giorgi que desde sua participacdo na banca de qualificacdo dessa
pesquisa mostrou-se crente nessas ideias, incentivando o progresso desse estudo.

A Mae Stella e ao Ase Opo Afonja (Axé Opd Afonja) pela acolhida e contribuicdo primordial
para o desenrolar desse trabalho.

Agradeco imensamente aos amigos e amigas que conquistei ao longo desse processo de
pesquisa, com 0s quais as trocas foram fundamentais para o0 crescimento nessa area do
conhecimento, em especial a Neidjane Goncgalves e Katia Silva, companheiras de todas as
horas, pares para discussfes bastante enriquecedoras e Patricia Rodrigues, que, além da
companhia e debates valorosos, foi uma ajuda imensa na transcricdo da entrevista. Vocés nao
sabem como foram relevantes nesse processo.



Dedico esta pesquisa a todas as iyalorisa (mées de santo)
do Brasil e a todas(os) aqueles(as) que reconhecem o
valor da contacdo de histdrias nas casas de candomblé e
fazem dessa uma pratica cotidiana. Em especial a Mae
Stella de Os60si (Ox6ssi), um farol, no mar revolto das
complexidades da existéncia, sempre pronto a oferecer um
norte aqueles que chegam as terras de Sango (Xang6) que

foram entregues ao governo da estrela azul da Bahia.



vi

"A educacdo é a arma mais poderosa que vocé pode usar

para mudar o mundo." Nelson Mandela



Vii

RESUMO

A MAGIA DO CONTAR E RECONTAR HISTORIAS ANCESTRAIS NA LITERATURA
INFANTIL E JUVENIL BRASILEIRA: RECRIANDO VALORES

Jorge Luiz Gomes Junior

Orientador:
Sérgio Luiz de Souza Costa

Resumo da Dissertacdo de Mestrado submetida ao Programa de Pds-graduacdo em
RelacBes Etnico-Raciais do Centro Federal de Educagdo Tecnoldgica Celso Suckow da
Fonseca, CEFET/RJ, como parte dos requisitos necessérios a obtencgéo do titulo de Mestre em
Relagdes Etnico-Raciais.

A pesquisa propde uma reflexdo acerca da presenca e forca dos mitos religiosos na
sociedade africana, de cultura yoruba, e seus ecos na reconstrucdo desses valores, na
promocao da afro-brasilidade, a partir do desenvolvimento da religiosidade de matriz africana,
nesse sentido, o Candomblé. Considera-se ainda o espaco dessas narrativas de base oral e de
origem ancestral na construcdo da identidade das criancas de terreiro, que, em decorréncia da
fé que professam, dialogam com essas narrativas em seu cotidiano, assim como, também, a
presenca desses textos que habitam no espaco hibrido que se constréi entre a voz e a letra, na
literatura brasileira para criancas e jovens. Nessa perspectiva, compreende-se a referida
literatura como um instrumento capaz de recriar conceitos referentes ao entendimento e
percepcdo da cultura africana e afro-brasileira. Diante da necessidade de promover uma
releitura das referéncias culturais do pais, & medida que se comeca a questionar os valores
enraizados e propagados pela sociedade, (re)avaliando/considerando a nocdo de afro-
brasilidade presente nela e apoiados pela lei 10.639/03, pensa-se na possibilidade de
apropriacdo da oratura de temédtica africana, para se recriar conceitos solidificados no
imaginario de parte consideravel da sociedade, a respeito da cultura e religiosidade afro-
brasileira, oferecendo bases para o trabalho com a educagdo em uma perspectiva étnico-racial,
abarcando uma légica multicultural, além de possibilitar a autoafirmagéo dos herdeiros do axé
no ambito educacional.

Palavras-chave:

Educacédo para as relacdes étnico-raciais; Oralidade; Candomblé

Rio de Janeiro
Maio/2014
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ABSTRACT

THE MAGIC OF TELLING AND RETELLING ANCESTRAL STORIES IN BRAZILIAN
CHILD AND JUVENILE LITERATURE: RECREATING MORAL VALUES

Jorge Luiz Gomes Junior

Advisor:

Sergio Luiz de Souza Costa

Abstract of dissertacion submitted to Programa de Pds-graduacdo em Relacdes
Etnicorraciais (Etnic-racial Relations Program of Postgraduation) - Centro Federal de
Educacao Tecnoldgica Celso Suckow da Fonseca, CEFET/RJ, as partial fulfillment of
the requirements for the degree of the Master in Ethnic-racial relations.

This paper proposes a reflection about the religious myth’s presence and force in
African society of Yoruba culture and its echoes on rebuilding these values, furthering
the Afro-Brazilian way, whereof the development of the African religiosity — the
Candomble. It also considers these oral and ancestral narratives on the construction of
the identity of children from the Candomble yards that, because of their faith, deal with
these narratives everyday just like this text’'s presence in this hybrid space constructed
between voice and word, in Brazilian Child and Juvenile Literature. On this perspective,
we comprehend this Literature as a way to recreate concepts referring to the
understanding and the perception of the African and Afro-Brazilian culture. Towards the
need of promoting a review of the country’s culture references, as you begin to debate
the rooted and spread values by society, (re)evaluating/considering the Afro-Brazilian
way presence and supported by law 10.639/03, we think about the possibility of
borrowing the African theme rhetoric, to recreate concepts settled on most of the
society, about the Afro-Brazilian culture and religiosity, offering bases to education in an
ethnic-racial perspective, on a multicultural logic view, and also enabling the self-
affirmation of axé’s heirs in the educational range.
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APRESENTACAO

Feliz ano novo!!! E 0 que mais se ouve no periodo que antecede o encerramento do
ciclo de doze meses que determina a passagem do tempo, que nesse sentido denominamos
ano. O final do ano carrega consigo toda uma magia, uma reflexdo, ainda que involuntéria, e
sobretudo um desejo de superacdo de todas as mazelas que de alguma maneira se fizeram
presentes durante os mais recentes 365 dias. E por isso, no ultimo dia do ano os religiosos, em
aliangca com os dogmas de sua fé, entram em comunhdo com Deus, ou com seus Deuses, em
busca de for¢a, boas vibractes, béncaos para que o novo ciclo que se iniciara.

Fogos, champanhe, alegria, masicas, lagrimas, roupas brancas, flores para Yemoja'
(lemanja), flores ao mar, espaco repleto de histérias que vao desde os mistérios religiosos até
0 entendimento de travessia; essas e outras coisas compdem esse imaginario do final do ano.
Ao passo que um tempo se encerra outro se inicia e, a crianca, prestes a nascer, estimula a
esperanca. Talvez essa seja a palavra que melhor defina as sensa¢des que surgem da magia
das comemoracdes do ano novo.

Primeiro de janeiro, o bebé nasceu. Um novo ciclo se inicia! Por mais doze meses
daremos um nome numérico a esse tempo. Todo tempo carrega consigo, a0 menos para
aqueles que creem, uma energia e o povo de orix4 sempre busca meios para se harmonizar
com as forgcas que o conduzirdo e € If4, o senhor da adivinhacdo, que os orienta nas
caminhadas da vida.

O dia comeca a nascer. O sol vai dissipando a escuriddo da noite, abrindo espaco ao
efetivo comeco de um novo dia. Ogiyan? (Oguian), o orisa® (orixa) do nascer do dia, vem dando
inicio a nova jornada dos humanos. Amanheceu, vé-se no horizonte a sombra de Yewa* (Eud),
a serpente que sustenta o mundo e a natureza comeca a dar sinais de que a vida continua.

As movimenta¢des em louvor ao novo ano ja passaram, mas ainda ndo sabemos o que
0 novo nos reserva. E dia de ir ao ase® (axé), bater cabeca para os orisa (orixas) e saber deles

como serd o novo ano. Os raios solares vdo invadindo a casa, o vento de Oy&° convida as

1] . . . s 2 . ~ fe: . .
= Divindade yorubana relacionada as aguas. Considerada a mée de todos. Apesar de na Africa estar vinculada ao rio Ogun, essa
divindade ganha na diaspora o dominio sobre o mar.

@ Face juvenil da divindade considerada o grande pai de todos, Oxala. Nessa perspectiva, trata-se de um jovem guerreiro da paz,
ligado ao nascer do dia, a guerra e a paz. Ao equilibrio.

3 . . - .
(3] Fragmentos do Deus supremo. Diz-se das for¢as superiores encantadas na propria natureza cultuadas nos candomblés.
4 . - . . . .
@ Divindade feminina. Segundo a mitologia a grande cobra que segura o0 mundo mantendo-o em unidade. Na natureza, além da

propria cobra pode mostrar-se na neblina que se observa ao horizonte.
5 . . ) ~ - . .
Gl Forca vital, boas energias, uma confirmagéo ou como nesse caso uma referéncia ao préprio terreiro.

6] . . . . . . . .
) Orixa feminino gque domina os ventos e os raios. Senhora das tempestades é considerada uma mulher brava e guerreira.



arvores a bailarem sem sairem do chéo, as aguas da fonte de Osun’ (Oxum) continuam a rolar
pelas pedras, deixando soar bem préximo a casa do senhor do fogo 0 movimento das aguas.
Omi ooo (Salve as aguas). A areia do solo de Afonja® comeca a ser marcada pelas pegadas
dos filhos do 1lé Ase Opo Afonja (llé Axé Opd Afonja)®, que se encaminham para a casa do Obéa
(rei). Aguardemos a iyalorisa (lalorixa — mée de santo), em breve ela chegara para revelar o
gue o oraculo tem a dizer.

- Sure fun mi iya*°

- Sure fun o!

A mae de santo chegou & imponente casa de rei de Oy6'!, na pequena Africa criada por
mé&e Aninha na cidade de Salvador. Enquanto se encaminha ao quarto de Sangé (Xangd), o
dono do terreiro, para inUmeras vezes, a fim de abencoar seus filhos que se curvam diante
dela, e entre dobale™ e ika®® Ihe pedem a benc&o.

- Oba nisé kawo kabiensile™!

Ouve-se o som do sere'® (xeré) e todos satdam ao patrono da casa, Ndo se pode
passar diante do rei, estar em sua casa sem sauda-lo. Entoam-se cantos de louvores a ele.
Aqui o som é fundamental para o encontro com o sagrado.

A iya'® (i4) se dirige a sua cadeira, posicionando-se diante da mesa na qual fara o jogo
dos bulzios, pronta a revelar através do sagrado oraculo o orisa (orixa) responsavel por esse
ano. Os omo orisa (filhos de santo) se acomodam pelo chado, ocupando todo o espaco, desde
0s pés da mae de santo até a porta da casa de Sango (Xango).

O siléncio é absoluto. Caderno e lapis na mao. Em poucos minutos os mistérios do ano
serdo desvendados pela sabia sacerdotisa que mediard o contato entre as forgas da natureza e

0s humanos que se colocam sobre a protecéo delas.

(7 Considerada a mais bela das mulheres domina os rios e cachoeiras. Orixa vinculado a fecundidade, maternidade, ao amor e ao

ouro. Grande dama do candomblé, possui encanto e sutileza.
8 . PN ) R . .
) Uma das faces do orixa Xang®, divindade vinculada no Brasil a justica. Patrono do terreiro de candomblé no qual se deu essa
pesquisa.

(e} Terreiro de candomblé fundado em 1910, na cidade de Salvador, Bahia, por Eugénia Anna dos Santos, Mae Aninha, Oba Biy.

(19 Maneira tradicionalmente utilizada pelas (os) filhas (os) do axé Opd Afonja para pedirem a bengéo a iyalorisa. A frase que
segue trata-se da resposta da mée de santo.

() Cidade africana consagrada ao orixa Xango.

12 . . . . A L s
[12) Forma como as filhas (0s) de orixas masculinos satdam a iyalorisa, as ancias (aos) da casa e sobretudo 0s orixas.

13 ) - - . NN e x .
(3] Forma como as filhas (0s) de orixas femininos saidam a iyalorisa, as ancias (dos) da casa e sobretudo os orixas.

[14) Saudacao a Xangd.

15 ) .
() Instrumento sonoro vinculado ao culto de Xangd. Assemelha-se a uma chocalho.

(16) Literalmente, mae.



Depois de muito movimentar os bldzios e observar as quedas, a iyalorisa faz mencéo de
que ira se pronunciar. Outros tantos olhares atentos se direcionam a ela. E com um misto de
firmeza e suavidade ela afirma:

- O ano é de Os6osi'’ (Oxossi)!
E todos os presentes louvam ao orisa (orix4) que se apresenta como patrono deste ano:
- Oke Ar6'! (Oké Aro)!

Os filhos do cacador levam as mdos ao solo e trazem a cabeca, reverenciando a
energia que habita dentro deles e sobretudo buscam na terra a forga sagrada desse ancestral
gue é soberano entre os Ketu.

Movimentando mais uma vez os blzios, em busca da confirmagéo dos caminhos pelos
quais vem Os060si (Ox0ssi), neste ano, a mae de santo chega a concluséo exata a respeito dos
direcionamentos que as forcas da natureza oferecem para uma relacdo harmdnica com as
energias que regem e, consequentemente, movimentam o tempo que se inicia. OsOOsi
(Oxéssi), o grande cacador yorubd, contara a sacerdotisa por meio de um Itan (mito), que é
indicado a partir do oraculo, como devemos proceder durante esse ciclo para melhor
conduzirmos 0 N0SSo ano.

- Certa vez em uma familia houve um grande transtorno, afirma a iyalorisa, que inicia uma
contacao de historia.

- Por conversas vindas de fora, um casal entra em conflitos dentro de sua préopria casa. A
confusdo vai tomando uma proporcdo, de maneira que fica impossivel a convivéncia.
Chegando ao extremo do descontrole, a mulher resolve por fim a vida do marido para que
possa viver entdo, em paz, com seu filho.

Os ouvintes comecam a fazer suas anotacoes.

- Para mata-lo ela resolve por veneno em sua comida. No momento em que fazia isso, foi
surpreendida pela presenca do filho! A crianca vé e entende o que a mée pretende e corre para
contar ao pai, para que ele possa se livrar da armadilha.

- Vixe™! Comentam as filhas de santo, surpresas pelo rumo da histéria e ainda mais por tudo

que isso pode significar para o tempo em questéo.

7} bivindade considerada rei de Ketu. O grande cacador yorubd. Ligado a caca, as matas e a prosperidade. O provedor da aldeia.

Sobre Ketu, trata-se de um territério atualmente dizimado. Localizava-se dentro do que hoje se conhece como Nigéria. Pode-se
dizer que seria o centro da cultura yoruba que chega ao Brasil. E também o nome que identifica um determinado grupo étnico-
cultural entre os varios candomblés, que sdo diferenciados também por sua origem cultural. Nesse sentido além do candomblé
Ketu podemos fazer referéncia aos candomblés: Angola, Jéje, Nagd e Efan, como diferentes faces desse culto.

() Saudacao a Ox6ssi.

19 . . . o
(el Expresséao informal, popular e regionalista com a ideia de espanto.



- Ao encontrar o pai, a crianca leva um susto! Seu pai também estava pondo veneno na comida
gque seria entregue a mae. Desconsertada, a crianca da ao pai a noticia que trazia e volta para
contar 0 mée o que acabava de descobrir.

Os olhares se mantém atentos as palavras da mée de santo.

- Todos foram parar na policia. Tomaram um “caréo”®°

e voltaram para casa. Conseguiram se
acertar. Por fim, a crianga conseguiu evitar aguela tragédia e salvou sua familia.

Encerrando a historia, a iyélorisa traz a cena valores morais e praticos para a vida
social da comunidade a partir da histéria que o orisa (orixa) trouxe para a reflexdo. Nesse
intento, assim ela afirma;

- Tenham cuidado com vizinhanga. Ndo queiram ter confidentes e se esforcem para néo
permitirem que pessoas de fora participem da intimidade de sua casa. Tomem bastante
cuidado com os amigos e falsidade. O bom é andar correto e ndo falar demais! O negativo
desse ano esta no ouvir aqui e contar ali. Cuidado com o que falam. Estejam atentos as falas
das criancas. Facam tudo com bastante discricdo. Tenham confianca no companheiro ou na
companheira de vocés.

Dessa maneira ela chama a atencdo da comunidade para as tendéncias que o ano oferece e
concluindo as reflexdes afirma:

- Para despachar o negativo, toda primeira quinta-feira do més passem milho de galinha
torrado no corpo, isso livra de falsidade.

E assim, mais uma vez, as historias ancestrais dos yorubas, por intermédio do jogo dos buzios,
revelam e apontam os caminhos do povo de candomblé.

Essa historia é desassociada de uma realidade factual, apreendida no cotidiano da
comunidade em questdo, todavia sua trama constitui-se com bases na vivéncia habitual dos
terreiros de candomblé, tendo assim a potencialidade de adequar-se a qualquer templo
candomblecista. Trata-se de uma histéria atemporal, uma vez que poderia se dar em qualquer
momento da historia dos candomblés, afinal de contas a contacdo de histdrias exerce fungéo
social e ritual h4 muitos anos nessas comunidades, desde sua formagdo no Brasil. Essa
tradicAo embasada na oralidade atravessa o tempo e vem dos ancestrais africanos do povo
negro brasileiro, que chegaram traficados e escravizados ao Brasil e se repete a mais de um
século no llé Ase Opo Afonja, cenario religioso dessa pesquisa, assim como em tantos outros
espacos religiosos de preservacao e resisténcia espalhados pela diaspora.

Foi a partir da observacdo da explanacdo desses mitos em comunidades religiosas
afrodescendentes, em especial no Ase Opo Afonja, que surgiu meu interesse pela magia e
influéncia dessas narrativas nos direcionamentos sociais, morais, pessoais e religiosos

daqueles que creem nesses relatos. E justamente a profundidade que se observa na relacéo

20 . . x
201 Expressao popular com sentido de bronca, repreenséo.



desta casa de candomblé com a vivéncia mitoldgica dos yorubas e ainda o olhar voltado a
educacao que se percebe a partir das enunciacdes de sua atual lider e demais acfes do ase
(axé) que motivam a escolha desse territorio para que se construa a anélise decorrente dessa
pesquisa. No que tange ao referido cenario da pesquisa, trata-se de uma casa de culto afro-
brasileiro que ja ultrapassa um século de existéncia. O tradicional terreiro de candomblé que
atende pelo nome de llé Ase Opo Afonja foi fundado em 1910, em Salvador - Bahia, por uma
mulher negra, descendente, no que se refere a sua construcdo religiosa, da Casa Branca do
Engenho Velho, Ilé lya Naso Oka, (Ilé ia Nassé Okd) e genealogicamente com antepassados
grunci®'. M&e Aninha, lya Oba Biy é a pedra fundamental desse lugar.

Nosso objeto de estudo constréi-se na figura dos mitos yorubds, da construcdo da
identidade e reconstrucdo de valores que ele pode promover através da literatura. Ainda que a
maior parte dos estudos académicos acerca da Africa e afro-brasilidade estejam restritos aos
paises luséfonos, a referéncia aos mitos yorubas torna-se viavel, ao considerar-se a influéncia
e difusdo dessa mitologia no Brasil, por meio da religiosidade, ganhando espaco na cultura
nacional, vide o culto a Yemoja (lemanja), o orisa (orixa) feminino das aguas salgadas, que é
louvado nos finais de ano, recebendo flores que séo lancadas ao mar, em diversas praias do
pais, por individuos que muitas vezes ndo sdo de Candomblé, mas reconhecem esse habito
como tradicdo; e até mesmo pela Literatura Infantil e Juvenil, sem desprezar toda a carga
cultural que esses relatos trazem consigo. Nesse sentido, torna-se possivel visualizar a face
transformadora da Literatura, sob o aspecto de agente formadora de novos conceitos,
alterando de alguma maneira constru¢cdes do imaginario popular, deturpado por uma visdo
eurocéntrica das manifestagfes culturais africanas.

Esta pesquisa faz-se, inicialmente, ao se pensar, com base no que as praticas do
candomblé evidenciam no que se refere a utilizacdo da palavra; a importancia em considerar-
se a oralidade, em seus mdultiplos aspectos, como literatura verbal, rica em significados,
tradicbes e essencialmente como memodria viva de uma ancestralidade, que pode servir de
pano de fundo para o reconhecimento de manifesta¢cdes da cultura afro-brasileira, através da
educacéo, agente emancipatorio e descolonizador de mentes. Segundo, a pesquisa propde-se
a caracterizar a Literatura como um meio de preservacdo e propagacao cultural, que pode
exercer funcado social, quebrando paradigmas preconceituosos no que se refere a religiosidade
e cultura africana. Além disso, a pesquisa guarda como valor a analise da Literatura infantil e
juvenil na formacdo do imaginario popular. Propomos também o reconhecimento da
importancia e influéncia do Candomblé como um complexo cultural afro-brasileiro, que reflete

na formacao cultural afrodescendente.

2 be acordo com o que nos afirma Méae Stella em seu livio Meu tempo é agora, assim como nos afirmou em conversas durante a
pesquisa de campo, Mae Aninha descendia de africanos da etnia grunci e por essa razéo, apesar de iniciada no culto as
divindades dos yorubas manteve no Opo Afonja o culto a divindades cultuadas por sua familia, tendo estas uma ritualistica a
parte.



A pesquisa pensa a oralidade, memoéria e a construcdo de identidades a partir das
narrativas mitoldgicas de origem yoruba, que circulam em espacos religiosos afro-brasileiros,
no caso as casas de candomblé, além da interacdo dessas narrativas com a literatura de cunho
infantil e juvenil, considerando-a como possibilidade na producdo de subsidios para o
cumprimento da proposta da lei 10.639/03. Na esteira dessa proposta, abordamos a presenca
e forca dos mitos nas sociedades africanas; analisamos a manifestacéo cultural e religiosa dos
povos denominados Ketu em terras brasileiras, através da estruturacdo da religiosidade afro-
descendente, especificamente o Candomblé; discutimos a literariedade da oralidade e as
adaptacdes ao novo territorio (Brasil) e as novas propostas de perpetuacdo da tradicdo e
cultura oral; analisamos como essas histérias sobrevivem na memoéria coletiva de
determinadas sociedades; identificamos a influéncia dessas narrativas na construgcdo da
identidade de criancas que, a partir de uma religiosidade de matriz africana, tomam essa
mitologia como um dos alicerces para construi-la e a relacdo dessas criangas com a escola
que tem em seu bojo um carater eurocéntrico que vem negar a riqueza dessas tradicles;
mostramos a manifestacdo da religiosidade de matriz africana na Literatura infantil e juvenil
brasileira; analisamos a funcao social dessa Literatura na reconstrucdo de conceitos acerca da
cultura africana e afro-brasileira e, sobretudo, evidenciamos a importancia da educacdo em
uma possivel releitura de mundo, que parta da consideracdo da diversidade cultural, étnica e
religiosa observada no intercambio gerado no eixo Africa-Brasil, como uma riqueza
incomensuravel que se faz presente nessa terra hibrida, que € o Brasil.

Como mostramos a partir da narrativa de apresentacdo, para a sociedade do
candomblé, os mitos sdo constituintes de uma memoria coletiva, que embasa 0s rituais e a
vivéncia cotidiana dos adeptos dessa religiosidade, uma vez que transmitem valores,
conhecimentos e justificativas para todos os aspectos da vida dos descendentes da
ancestralidade africana que creem em seus relatos. A percepcdo dessa cultura pelo viés
literério, diante de um trabalho pertinente, pode ser um sélido caminho de desconstrugdo de
visOes pejorativas das sociedades africanas. Consequentemente, o referido trabalho oferece a
potencialidade de auxiliar o cumprimento da lei 10.639/03, sancionada pelo presidente Luis
Inacio Lula da Silva, pela qual fica determinada a obrigatoriedade dos estudos da historia e
cultura africana nas escolas, em toda extensdo territorial do Brasil. Além de garantir o direito e
igualdade de acesso as diferentes fontes da cultura nacional a todos os brasileiros. Pensando a
educacdo das relacBes étnico-raciais, a partir dessa analise, se almeja, também, pensar a
construcao da identidade das criancas de terreiro e sua relagdo com a escola, em um sistema
simultaneo de valorizacdo e negacdo dos mesmos atributos.

O desenrolar da pesquisa deu-se a partir do trabalho com a historia oral e a andlise de
textos literarios. Por meio de extensa pesquisa bibliogréfica, solidificou-se a escolha do

embasamento teérico para o desenvolvimento da proposta, contando ainda com uma breve



analise de livros para criancas e jovens. As obras analisadas, sdo: Ifa, o adivinho; Xang6, o
trovdo e Oxumaré, o arco-iris, de Reginaldo Prandi e Epé Laiyé — Terra viva, de Maria Stella de
Azevedo Santos. A analise contou com a visitacdo, que muito enriqueceu esse trabalho e se
estruturou por meio de observacgao/entrevistas ao Ilé€ Ase Op6 Afonja (llé Axé Opd Afonja), em
Salvador, liderado por Mae Stella de Os60si (Ox6ssi). AlImejou-se a obtengédo méaxima possivel
de aspectos da tradicdo oral africana, que se faz tdo presente nos complexos culturais afro-
brasileiros que sdo os Candomblés, além de considerar-se a influéncia da literatura oral,
mitica/religiosa, na formagéo identitaria e do cotidiano das criangas ligadas as comunidades de
terreiro.

Os mitos yorubas se constituem como a base da construgdo de uma religiosidade no
Brasil, a partir da ressignificacdo de um culto semelhante, de origem africana. Vale ressaltar
que aqui os mitos ndo sdo pensados em uma analogia com inverdades. Sdo, no entanto,
narrativas associadas a realidade, romanceadas e marcadas por um maravilhoso, em dialogo
constante com metaforas. Essas narrativas dao conta de justificar os rituais que se
desenvolvem nas casas de Candomblé, a danca dos oOrisa (orixas), a existéncia dessas
divindades no mundo e a propria existéncia humana. Como essas harrativas contribuem na
construcdo da identidade daqueles que se inserem nos grupos yorubas recriados no Brasil,
nesse sentido, fala-se dos Candomblés Ketu; especialmente, na identidade das criancas e
jovens desses terreiros? Acredita-se na acdo da literatura na construcdo do imaginario social.
Seria possivel, por intermédio dessa ferramenta, recriar valores sociais referentes as préticas
culturais e religiosas afro-descendentes e possibilitar a auto-afirmacdo da identidade das
criangas e jovens gue se inserem nas categorias candomblecista/estudante? Essas perguntas
serdo respondidas ao longo da viagem que propomos pelas vozes e letras africanas, que
chegam ao Brasil com muitos antepassados do povo brasileiro e sobrevivem até a
contemporaneidade.

Diante do que foi dito, pode-se considerar que a proposta da pesquisa € envolta por
uma realidade bastante atual, na qual se propde a alteracdo de antigas visdes e construgdes
do imaginario popular, decorrentes do desconhecimento das raizes culturais que justificam as
manifestacdes da religiosidade e cultura africana. Tais questdes, tendo como suporte uma
releitura por meio das redes educativas pode render bons frutos para a sociedade como um

todo, sendo uma relevante contribuicdo para os estudos referentes as relacdes étnico-raciais.



CONSIDERACOES INICIAIS

O historico processo de formacdo da sociedade brasileira e, até mesmo, o
desenvolvimento estrutural da construgéo do pais, e da cultura nacional, guarda nas tradi¢cdes
e demais herancas culturais vindas de Africa, assim como nas de origem indigena, uma
parcela de seus alicerces. Nessa perspectiva, € comum que as culturas a que se refere,
ocupem, diante das herancgas européias e de suas relagées no meio social, 0 mesmo espaco.

Considerando o relevante momento socio-cultural brasileiro que estamos vivendo e a
valorizacdo das manifestacdes africanas e afro-brasileiras, que se tornam cada vez mais
perceptiveis no pais, podemos dizer que a tematica africana vem ganhando campo e
promovendo cada vez mais discussdes.

Ainda assim, a escola brasileira ha muito tempo carrega em seu amago um carater
eurocéntrico. Essa postura ndo esta atrelada somente a uma caracterizacao institucional, tem
origem em reflexos das constru¢des estabelecidas pelas diretrizes da sociedade brasileira. E a
escola um aparelho que serve a uma ideologia que da sustentacdo a uma sociedade
intensamente marcada por silenciamentos. Tal afirmacdo se embasa na premissa de uma
sociedade hibrida, que, por muito tempo, privilegiou um grupo étnico, considerado modelo,
invisibilizando outras participacdes ativas na efetiva estruturacdo desse pais. Desse modo, ao
passo que a branquitude serve de modelo para essa sociedade, as participagbes negras e
indigenas sé&o inferiorizadas, a ponto de estes serem colocados, quando muito, como
coadjuvantes, ao invés de ocuparem um espaco de equivaléncia, uma vez que participaram
tanto quanto os demais na estruturacéo da sociedade e da cultura brasileira.

A lei 10.639/03, fruto de intensa luta dos movimentos sociais, em especial do
movimento negro, vem fortalecer as iniciativas de enfretamento as desigualdades e
preconceitos, que era travado h& algum tempo por estes mesmos grupos. Além disso, garante,
como propdem as diretrizes curriculares nacionais, o direito e igualdade de acesso as
diferentes fontes da cultura nacional a todos os brasileiros, e o faz por intermédio da
valorizacdo dessa face historico-cultural dos afro-brasileiros e dos africanos, abrindo espaco
nos meios educacionais que apontem para um maior comprometimento com a educacao de
relacdes étnico-raciais.

Esta pesquisa visa a analise da presenca das divindades yorubanas (orisa/orixas) e da
religiosidade que as envolve, na Literatura infantil e juvenil brasileira, através da transcricdo da
mitologia que os cerca, atrelada ao panorama cultural de Africa e de afrobrasilidade que os
mesmos apresentam. Como é comum a toda manifestacdo mitoldgica, as histérias ancestrais
da cultura africana tém base na tradi¢cdo oral, entretanto, atualmente, de forma gradativa, vem
sendo escritas e divulgadas com o intuito de perpetuar a cultura ancestral das chamadas

comunidades tradicionais africanas, e do candomblé Ketu, espaco de resisténcia religiosa e



cultural de povos africanos e suas respectivas comunidades no Brasil, além de grupo afro-
brasileiro central nessa pesquisa.

Frente a uma releitura dos hébitos da sociedade brasileira, no que concerne a postura
dispensada a figura do culturalmente afro-descendente, a reflexdo norteada pelo mito,
oralidade e, a partir dai, o desenrolar de uma outra perspectiva no olhar para a religiosidade
afro-brasileira e toda a riqueza cultural que ela traz consigo séo relevantes possibilidades para
a reconstrugdo do imaginario.

O alicerce para as reflexdes acerca das manifestacdes da afro-brasilidade, na Literatura
e na educacdo como um todo, € a lei 10.639/03, as diretrizes curriculares nacionais da
educacdo das relagdes étnico-raciais, e os PCNs. A proposta da pesquisa €, inicialmente,
investigar a manifestacdo dos mitos religiosos africanos que chegaram ao Brasil com mais
intensidade (yorubas), através da Literatura Infantil e Juvenil. Posteriormente pensa-se a
relacdo mito yoruba - construcdo de identidades de criancas de candomblé, considerando o
mito no papel de narrativa apresentada a elas pelas vias da literatura oral. E, a partir dai,
observamos como a literatura pode colaborar, no sentido de apresentar os aspectos culturais
de povos que compuseram, de alguma maneira, a estruturacdo do que reconhecemos hoje
como povo brasileiro. Partindo da figura da crianca, retrato do futuro, repensaremos as
relacbes entre: cultura afro-brasileira, memoria, religiosidade, construcdo da identidade e a
escola.

O primeiro capitulo sugere reflexdes sobre as imagens de Africa na educac&o brasileira,
assim como discussbes referentes a lei 10.639/03 e consideragdes sobre o paralelo:
religiosidade, educacdo e cultura, pensando nesse sentido a educacdo nas vias do
multiculturalismo. Consideramos ainda a cultura da discriminacdo, que se mostra bastante
recorrente no ambito da educacdo, além de questionar-se a estrutura do sistema educacional
brasileiro, pensando nessa via seu projeto e intencdo, apontando nesse sentido para a
inexisténcia de uma discéncia afro-brasileira nesse lugar. Ao pensarmos a ideia naturalizada da
auséncia do negro nos bancos escolares brasileiros, somos obrigados a refletir sobre racismo,
a farsa da democracia racial e as relagbes entre escola, cultura e sociedade. Para tal,
tomaremos como embasamento teorias de NILMA LINO GOMES (2005), ANTONIO
GUIMARAES (2002), MOREIRA & CANDAU (2005), ALBERT MEMMI (1977), ABDIAS DO
NASCIMENTO (1978), MARIA NAZARETH FONSECA (2001), PAULO FREIRE (1996),
KABENGELE MUNANGA (2010), MIA COUTO (2005), SILVA & BRANDIM (2008), VERA
MARIA CANDAU (2005), CANNEN (2007). Além dessas reflexdes, buscaremos nos dedicar a
pensar a religido dos orixas. Se observarmos o candomblé de forma panoramica, poderemos
concluir que, de alguma maneira, sdo complexos africanos no Brasil, ja que nesses ambientes
mostram-se claramente manifestacdes da cultura afro-brasileira. Diante da relagcdo que a

pesquisa tem com o candomblé, e nesse momento se faz um recorte nesse amplo espaco dos



10

candomblés, restringindo-se o foco de andlise especificamente para os candomblés Ketu;
julga-se relevante considerar, ainda que suscintamente, a formacdo dessas comunidades
religiosas no Brasil, o processo de ressignificacdo a que elas tiveram que se submeter, a forma
como os itan (mitos) chegam e sobrevivem a realidade do novo espag¢o, sendo a memdria a
ponte para que através deles se recriem Africas no Brasil. Trataremos ainda das faces do ser
negro na literatura infantil e juvenil, questionando o lugar da personagem negra nas histérias
para criangas e jovens. Para esse processo, iremos nos dedicar no que nos apresenta entre
outros, VANDA MACHADO (2006), LAURA PADILHA (2007), MUNIZ SODRE (2006),
REGINALDO PRANDI (1995), RAUL LODY(2011)

O segundo capitulo pensard o entrelugar (voz e letra) dos mitos yorubds,
compreendidos como uma expressao étnico-cultural. Pensaremos a poténcia da palavra nas
sociedades africanas e a preservacdo desse pressuposto nas casas de candomblé.
Considerando a contacdo de histérias e o sistema de transmissdo e construcdo de
conhecimentos, buscaremos refletir sobre a significacdo da voz e da letra nesses espacos,
além de percebermos a travessia desses saberes no ambito da oratura a letra, no caminho
para a Literatura destinada a criancas e jovens. Nesse sentido, teremos como referenciais
principais as andlises de JOSE FLAVIO PESSOA DE BARROS(2006/2009), AMADOU
HAMPATE BA (1993), REGINALDO PRANDI (2001), JOSE BENISTE (2008), MAE STELLA
DE OSOSI (2006), LAURA PADILHA (2007), KABWASA (1982), VANDA MACHADO (2006).

Considerando a complexa relacdo que se desenvolve entre as praticas culturais negras
e a sociedade brasileira, em decorréncia de um racismo profundamente enraizado, a ponto de
ser invisibilizado pela sombra da naturalizacdo da negacdo de valores identitarios afro-
descendentes, no terceiro capitulo pretende-se pensar a construcao da identidade das criancas
de terreiro a partir da relacédo que elas estabelecem com a casa de Candomblé e suas praticas,
incluindo a contagdo de histérias dos orisa (orixds), considerando ainda a relagdo dessas
criangas que vivem no espaco do candomblé um processo de valoragdo de uma identidade
negra, afro-brasileira e muitas vezes tem essa mesma identidade sufocada no espaco
educacional, repensando o valor da Literatura no processo de afirmacdo da identidade dessas
criangas e da casa de Candomblé diante do enfrentamento pertinente a légica de
desconstrucdo dos estigmas colocados sobre o0 negro e consequentemente na formacao
cultural afro-descendente. Além disso, hd a proposta de investigar a possibilidade de se
enxergar a Literatura como um meio de preservacdo e propagacao cultural, que pode agir na
construcdo do imaginario, exercendo funcdo social, desconstruindo paradigmas
preconceituosos no que se refere a religiosidade e cultura africana, promovendo dessa forma
uma recriacdo de conceitos e valores ja solidificados na sociedade, em decorréncia do

preconceito e racismo contra 0s negros, construido ao longo da histéria desse pais.
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Pretende-se ainda considerar o espaco da heroina/herdi negro(a), apontando na figura
dos orisa (orixas) possiveis herdis negros que chegam a cena literaria pela Literatura infanto-
juvenil, alcancando ai, uma das principais questées que se pretende levantar nessa pesquisa
gue € a presenga da cultura afro-brasileira na face das divindades e do candomblé, na
Literatura, através das narrativas religiosas de origem yoruba.

Fotografando a tradicdo matriarcal dos candomblés no Brasil, almeja-se também pensar
a figura das iyalorisa (ialorixds) como intelectuais orgénicas, a partir da funcao/acdo dessas
mulheres nas comunidades de sua responsabilidade. Para pensar os intelectuais organicos,
nos debrugaremos sobre a teoria cunhada por ANTONIO GRAMISCI(1982). Sabemos que
essa Ultima temética se insere na questdo da hegemonia e sociedade civil, por isso faremos
uma releitura do apontamento, para se pensar as referidas sacerdotisas sobre essa
perspectiva. Para as demais questbes dessa reflexdo, lancaremos méo do depoimento da
iyalorisa (ialorix4) responsavel pelo templo que se insere a pesquisa, além das reflexdes
provocadas por JOSE FLAVIO PESSOA DE BARROS (2005), MICHAEL POLLAK (1992),
STUART HALL (2000), MUNIZ SODRE (2006), JACQUES LE GOFF (1996), NILMA LINO
GOMES (2005), ORACY NOGUEIRA(2006), KABENGELE MUNANGA (2010).
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Capitulo | - A Africa no contexto educacional brasi leiro

“Se vocé é capaz de tremer de indignacdo a cada vez que se comete
uma injustica no mundo, entdo somos companheiros” Che Guevara

Considerando o processo de releitura de valores estigmatizantes que alimentam os
preconceitos, em especial o racismo, grande mal na sociedade brasileira, sabe-se que muitos
esforcos se fazem necessérios. Dessa forma, a unido dos inconformados e inquietos com a
realidade que o racismo e demais preconceitos a brasileira nos apresentam é trivial para a
desconstrugdo efetiva desses movimentos destrutivos.

Faraimara, assim diz um verso de origem yoruba que conclama a unido. A expressao
gue compBe uma conhecida cantiga dos Candomblés, identificados como Ketu na didspora,
sugere a unido como instrumento ou possibilidade de resisténcia. Simultaneamente ao soar da
referida cantiga, acompanhada dos instrumentos musicais proprios das orquestras sagradas
afro-brasileiras, o povo do Candomblé se abraca, considerando o abragco como simbolo de
unido, o que dialogara diretamente com o pressuposto de que “unidos, ninguém podera contra
nés”, o que pode ser compreendido como uma resposta a todas as tentativas de sufocamento
elou silenciamento. Um brado contra a repressdo e opressdes, as quais as manifestacdes
culturais e religiosas negras foram e sdo submetidas.

Entendendo os movimentos sociais como a¢des de uma coletividade para o beneficio de
um grupo, compreende-se que para além de uma lei a 10.639/03 pode ser percebida, também,
como descendente dessa esséncia do referido verso yorubano. E a partir da unido de grupos
sociais, em decorréncia da inconformidade frente ao sufocamento da cultura e tradicdo afro-
brasileira nas constru¢cdes educacionais e sociais, que a citada lei insurge. Vale ressaltar a
grande relevancia e engajamento do movimento negro, assim como de intelectuais, nessa

conquista em prol do combate ao racismo.

I.1 Alei 10.639: uma década para além de somente u ma lei

“O branco inventou que o negro/ Quando ndo suja na entrada/Vai sujar
na saida, é/Imagina sé/ (...) Mesmo depois de abolida a escravidao/
Negra é a mdo/ De quem faz a limpeza/ Lavando a roupa encardida,
esfregando o ch@o/ Negra é a mao/ E a mao da pureza/ Negra ¢ a vida
consumida ao pé do fogdo/ Negra € a mao/ Nos preparando a mesa/
Limpando as manchas do mundo com agua e sabao/ Negra é a méao/ De
imaculada nobreza/ Na verdade a mé&o escrava/ Passava a vida
limpando/ O que o branco sujava, &/ Imagina sé” Chico Buarque &
Gilberto Gil

E impossivel pensar uma nacdo sem considerar sua formacdo sécio-cultural. Nesse
sentido, para que se possa refletir sobre as inquietudes que sobrevivem no imaginario de
brasileiros marginalizados, faz-se necessario que reflitamos com cautela sobre o cenério social
do pais e, sobretudo, os lugares pré-determinados pelo racismo e uma série de outras

manifestacdes preconceituosas. E preciso, para isso, que pensemos os efeitos sociais e
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psicolégicos da marginalizacdo continua, fazendo nessa perspectiva referéncia as reticéncias
desse processo na construcdo do imaginario sobre si mesmo, pensando atentamente a
colonizacdo dos povos, em especial a colonizagdo do pensamento que segue essa trilha.
Pensando o racismo, NILMA LINO GOMES (2005) o define de uma maneira que nos
parece bastante ampla. De acordo com o que € afirmado, dialogamos com a mesma, quando
ela nos afirma que:
“O racismo €&, por um lado, um comportamento, uma acgao resultante da
aversdo, por vezes, do 6dio, em relagdo a pessoas que possuem um
pertencimento racial observavel por meio de sinais, tais como: cor da
pele, tipo de cabelo, etc. Ele é por outro lado um conjunto de idéias e
imagens referente aos grupos humanos que acreditam na existéncia de
racas superiores e inferiores. O racismo também resulta da vontade de

se impor uma verdade ou uma crenca particular como Unica e
verdadeira.” (GOMES, 2005, p.52)

Considerando que a dominacdo impds modelos e silenciamentos, partindo de um
repensar de valores que permeiam a sociedade brasileira, em decorréncia do engajamento de
movimentos sociais como 0 movimento negro, desde o ano de 2003 o Brasil carrega em sua
historia uma lei que obriga o estudo da historia e cultura africana e afro-brasileira. Entendemos
gue as leis 10.639/03, ja referenciada, e a 11.645/08, que traz a cena educacional as culturas
indigenas, entendendo-as como participantes tanto quanto a africana da estruturacdo desse
pais, sdo propostas de reparacdo dos danos causados a memdria e a histéria de povos de
acdo fundamental na construcéo fisica e social do que reconhecemos como Brasil e cultura
brasileira, além do que se evidenciam como passos rumo a equidade. Trata-se de um caminho
de avancos gradativos, mas nao inerte.

Ao completar sua primeira década, ainda que aparentando ter estimulado apenas
pequenos avangos, ao contrario do que sugere em um primeiro momento, a lei 10.639/03 vem
semeando pelo pais diversas reflexdes no que se refere aos valores culturais africanos e afro-
brasileiros na didspora. Os resultados perdem a caracterizacdo de timidos, & medida que se
pensa na génese de todas as discussfes a respeito da equidade, igualdade e/ou, ao menos,
respeito a diversidade que perpassam os debates no ambito das relacdes raciais. Estamos
falando do racismo, considerando assim sua existéncia. Ressalta-se aqui o que é Obvio nas
reflexdes sobre a temética étnico-racial, ou seja, a sobrevivéncia do racismo, tendo em vista
gue esse entendimento ndo estd posto para toda a sociedade. Ainda é possivel que se oucam
discursos que afirmam a inexisténcia do racismo no Brasil, assim como se pode também
observar uma certa tendéncia a abrandar as marcas que ele, o racismo, provoca. E a
propagacao desse discurso que apontara para a ideia de uma democracia racial, grande

farsa?®.

22 . ) . ) . . . . .
(220 respeito da referida farsa € comum que se refira a ela por meio da expresséo mito da democracia racial. Sobre o sentido do
vocabulo mito nessa construgéo € valido que se afirme que, nesse sentido ele faz referéncia a uma tentativa de falsear uma
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Segundo Guimaraes (2002):

“A idéia de que o Brasil era uma sociedade sem “linha de cor”, ou seja,
uma sociedade sem barreiras legais que impedissem a ascenséo social
de pessoas de cor a cargos oficiais ou a posicbes de riqueza ou
prestigio, era ja uma idéia bastante difundida no mundo, principalmente
nos Estados Unidos e na Europa, bem antes do nascimento da
sociologia. Tal idéia, no Brasil moderno, deu lugar a construcdo mitica de
uma sociedade sem preconceitos e discriminacfes raciais. Mais ainda: a
escraviddo mesma, cuja sobrevivéncia manchava a consciéncia de
liberais como Nabuco, era tida pelos abolicionistas americanos,
europeus e brasileiros, como mais humana e suportavel, no Brasil,
justamente pela auséncia dessa linha de cor.” (GUIMARAES, 2002, p.
34)

Dialogando com o que nos afirma o referido autor, pode-se compreender de maneira
bastante objetiva o cenario sdcio-racial a que se fez referéncia. Considerando a invisibilidade
ou negacdao da existéncia do racismo como pratica comum na sociedade brasileira, admitir que,
ainda que paulatinamente, ele de fato existe é tdo fundamental quanto a busca de meios para
desestrutura-lo. E desestrutura-lo € uma atividade intimamente ligada a um rompimento com o
mito da democracia racial, ja que este fortalece o discurso da inexisténcia do racismo no Brasil.
Como nos afirma GOMES (2005):

“O mito da democracia racial pode ser compreendido, entdo, como uma
corrente ideologica que pretende negar a desigualdade racial entre
brancos e negros no Brasil como fruto do racismo, afirmando que existe
entre estes dois grupos raciais uma situacdo de igualdade de
oportunidade e de tratamento. Esse mito pretende, de um lado, negar a
discriminacdo racial contra os negros no Brasil, e, de outro lado,
perpetuar esteredtipos, preconceitos e discriminacdes construidos sobre
esse grupo racial. Se seguirmos a légica desse mito, ou seja, de que
todas as racas e/ou etnias existentes no Brasil estdo em pé de igualdade
sécio-racial e que tiveram as mesmas oportunidades desde o inicio da
formacado do Brasil, poderemos ser levados a pensar que as desiguais
posicdes hierarquicas existentes entre elas devem-se a uma
incapacidade inerente aos grupos raciais que estdo em desvantagem,
como os negros e os indigenas. Dessa forma, o mito da democracia
racial atua como um campo fértil para a perpetuacdo de estereotipos
sobre 0s negros, negando o racismo no Brasil, mas, simultaneamente,
reforcando as discriminacdes e desigualdades raciais.” (GOMES, 2005,
p.57)

O primeiro grande desafio das politicas e reflexdes sociais referentes as relagdes étnico-
raciais é provar a existéncia do racismo e isso esta sendo feito, gradativamente a partir de
diversos movimentos politicos e sociais. Para além de uma lei, que ndo surpreendentemente
no Brasil ndo tem o seu cumprimento efetivo como consequéncia de sua aprovacdo, a
10.639/03, independentemente de estar ou ndo sendo cumprida em todos 0s espacos

pertinentes a essa pratica, abre brechas, somente por existir, para uma série de

realidade, tendo assim uma conotac¢éo pontuada pela iluséo, diferentemente do entendimento de mito que utilizamos em outros
aspectos dessa pesquisa, quando falamos em mitos yorubas nos reportando as narrativas orais do povo yoruba, compreendidas
com um distanciamento no que se refere a mentira. Acredita-se que sdo narrativas romanceadas e submersas em um universo
maravilhoso, mas que ndo configuram inverdades.
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guestionamentos no ambito social, em especial no que se refere as lutas negras, além de
produzir outros tantos reflexos como a lei 11.645/08.

Ainda assim, para que ela, a lei 10.639/03, alcance o que almejamos é preciso também
que nos esforcemos e fagcamos pressdo, frente ao governo, seguindo o exemplo dos
movimentos negro e antirracista e intelectuais negros; para que as brechas deixadas, que
podem de alguma forma colaborar para o ndo cumprimente efetivo da mesma, sejam fechadas.
Seria de grande valia, por exemplo, que a obrigatoriedade desses estudos rompesse a barreira
do ensino regular, atingindo o ensino superior, promovendo assim um dialogo com a afro-
brasilidade® em todos os Aambitos da educacdo brasileira, além de se formar,
consequentemente, geracdes de licenciados que discutam essa tematica antes mesmo do
contato com a sala de aula e as diversidades abrigadas por ela.

Indiscutivelmente tem-se observado com frequéncia um crescente processo de
construcdo e desenvolvimento de politicas e a¢cdes governamentais e /ou sociais no que se
refere a diversidade, seja ela de cunho cultural ou referente as tantas outras pluralidades que
ganham visibilidade na contemporaneidade. As relac@es étnico-raciais se apresentam em tom
de constancia nos mais variados ambitos de nossa realidade; trataremos aqui especificamente
de espacos que formam um Unico pilar, podendo este ser considerado central, a medida que
ambos, direta ou indiretamente, promoverdo acao indispensavel na construcdo dos sujeitos. A
escola e a educacéo sao esses espacos de reflexdo.

De acordo com MOREIRA & CANDAU (2005):

“A escola é uma instituicdo construida historicamente no contexto da
modernidade, considerada como mediacao privilegiada para desenvolver
uma funcdo social fundamental: transmitir cultura, oferecer as novas
geracbes o0 que de mais significativo culturalmente produziu a
humanidade.” (MOREIRA; CANDAU, 2005, p.43)

Pensada como espaco de construcdo e socializacdo, a escola se afirma como agente
promotor de valores pertinentes a cultura dominante, ou ao menos a aquela que se entende
el/ou é colocada como tal. Considerando a perspectiva do colonizador e, historicamente, a
investida de impor seus valores sobre os trazidos pelos colonizados, nos é possivel
compreender que mesmo pensada como espaco de construcdo e socializacdo, a escola nao foi
projetada para o acesso dos marginalizados.

Refletindo a tentativa de apagamento das herancas socio-culturais ndo eleitas como
primordiais e/ou modelos, dentre elas a negra e a indigena, torna-se possivel um dialogo com
ALBERT MEMMI (1977), quando este se propde a pensar a escola do colonizado. Na esteira

de seu pensamento, podemos dizer que o colonizado é ensinado a se negar. Rotineiramente

23 . . o . . AL -
23 Nesse sentido, compreende-se afro-brasilidade como referéncia a tudo aquilo que se da ou se faz no &mbito do afro-brasiliero
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induzido a se rejeitar, por vezes de forma inconsciente, a medida que permite a reinvencao tdo
somente pelo pressuposto cultural, que sugere a valorizacdo de um em detrimento de outro. A
auto-negacdo marca profundamente o percurso de sua existéncia, uma vez que “a memoria
gue Ihe formam n&o € a de seu povo. A historia que Ihe ensinam néo é a sua.” ( p.95)

Inicialmente a escola servia a uma elite e, por assim ser, promovia 0s valores que lhe
eram pertinentes. Dessa maneira ela segue um modelo engessado, que se estrutura mediante
um olhar hierarquizado da sociedade que exclui toda e qualquer diferengca ao modelo eleito
como diretriz.

“A discriminacdo pode adquirir multiplos rostos, referindo-se tanto a
carater étnico e carater social, como a género, orientacao sexual, etapas
da vida, regides geograficas de origem, caracteristicas fisicas e
relacionadas a aparéncia, grupos culturais especificos ( os funkeiros, os
nerds etc.). Talvez seja possivel afirmar que estejamos imersos a uma
cultura da discriminagdo, na qual a demarcacao entre “n0s” e “0s outros”
€ uma pratica social permanente que se manifesta pelo nao
reconhecimento dos que consideramos ndo somente diferentes, mas, em
muitos casos, “inferiores”, por diferentes caracteristicas identitarias e
comportamentos.” (MOREIRA; CANDAU, 2005, p. 50)

Pensando sobre a perspectiva da referida cultura da discriminagéo, nos é possivel notar
0 quanto se faz necessaria a desconstrucdo do processo de reproducdo continua desses
valores. Como bem nos sinaliza GOMES (2005): “Enquanto o racismo e 0 preconceito
encontram-se no ambito das doutrinas e dos julgamentos, das concepcdes de mundo e das
crencas, a discriminacdo é a adocao de praticas que os efetivam.”(GOMES, 2005, p.55). Seria
portanto, como esta posto, a discriminacdo uma forma de acdo do racismo e do preconceito,
ndo sendo objetivamente seu produto direto. A discriminacdo ganha uma roupagem que lhe
confere um aspecto natural, mascarando, algumas vezes, a perversidade desta acao.

O negro, seus valores culturais, religiosos, além das demais atribuicdes referentes a
construcdo, promoc¢ao ou desenvolvimento de identidades negras, desde sempre, entendendo
0 processo de continuidade que o vocabulo sugere, a partir de um processo de leitura da
histéria socio-cultural desse pais, esteve no espaco das margens.

O centro, ambito do modelo eleito, ou seja: masculino, branco, cristdo, heterossexual e
elitizado, naturalizou-se como privilegiado, hierarquizando bravamente a sociedade, podendo
ainda lidar com a discriminacdo de maneira interseccional, ou seja, utilizando como argumento
diferentes condi¢gfes e/ou caracteristicas, nesse sentido em um dado sistema de oposi¢éo, no
que se refere ao referido modelo.

Como nos afirma ABDIAS DO NASCIMENTO (1978):

“O sistema educacional [brasileiro] é usado como aparelhamento de
controle nesta estrutura de discriminacéo cultural. Em todos os niveis do
ensino brasileiro — elementar, secundario, universitario — o elenco das
matérias ensinadas, como se se executasse o que havia predito a frase
de Silvio Romero4, constitui um ritual da formalidade e da ostentacdo da
Europa, e, mais recentemente, dos Estados Unidos. Se consciéncia é
memoria e futuro, quando e onde estd a memodria africana, parte
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inalienavel da consciéncia brasileira? Onde e quando a histéria da Africa,
o desenvolvimento de suas culturas e civilizacdes, as caracteristicas, do
seu povo, foram ou sdo ensinadas nas escolas brasileiras? Quando ha
alguma referéncia ao africano ou negro, é no sentido do afastamento e
da alienacéo da identidade negra. Tampouco na universidade brasileira o
mundo negro-africano tem acesso. O modelo europeu ou norte-
americano se repete, e as populacdes afro-brasileiras sdo tangidas para
longe do ch&o universitario como gado leproso. Falar em identidade
negra numa universidade do pais € 0 mesmo que provocar todas as iras
do inferno, e constitui um dificil desafio aos raros universitarios afro-
brasileiros.” (NASCIMENTO,1978, p. 95)

Refletindo sobre a educacdo no processo de interacdo com a sociedade a quem ela
serve, ou ao menos deveria servir, apoiados pela lei 10.639/03, considerando os efeitos e
dramas que o racismo provoca, além da necessidade de se ouvir as diversas vozes
responsaveis pela estruturagdo dessa nacao, que sobreviveram no sufocamento por séculos, é
possivel perceber a urgéncia em conduzir aos curriculos escolares a tematica racial, atrelada a
cultural no que se refere as questdes sociais.

Nas palavras de MOREIRA & CANDAU:

“A problematica das relacdes entre escola e cultura é inerente a todo
processo educativo. Ndo ha educacdo que nado esteja imersa na cultura
da humanidade e, particularmente, do momento histérico em que se

situa. A reflexdo sobre esta tematica € co-extensiva ao préprio
desenvolvimento do pensamento pedagégico. Ndo se pode conceber
uma experiéncia pedagogica “desculturizada”, em que a referéncia

cultural ndo esteja presente.” (MOREIRA; CANDAU, 2005, p.43)
Esta se constitui em atitude bastante relevante no processo de releitura e/ou reconstrucéo dos
valores estruturantes da sociedade brasileira. Trata-se de perceber, ndo de maneira inerte,
mas com desejo de mudanca, a brutalidade de ndo permitir a tantos brasileiros o auto-
reconhecimento.

Ao negro, colocado entre os referenciais menores em varios momentos da histdria
universal, da negacdo a igualdade de acesso a educacdo é que decorrem dificuldades na
inclusdo e mobilidade em diferentes setores da vida. Ademais de um paralelo com a meméria
coletiva, que marca por esteredtipos a cultura, identidade e histdria afrodescendente,
compreende-se a existéncia da relacdo entre os problemas sécio-econémicos e a comunidade
negra. Todavia, antes de dilemas de cunho social e financeiro, a questdo esta pautada em
relacdes raciais, que em uma sociedade preconceituosa séo relagbes de poder. O problema
econdmico atravessa o racial, mas néo se sobrepde a ele. E portanto consequéncia. Como nos
afirma MARIA NAZARETH FONSECA (2001):

“A cor da pobreza é, no Brasil, majoritariamente negra (...), mas, mesmo
nos segmentos de predominéncia de ndo brancos, circulam tracos de
diferenciadores dos quais ndo se € possivel fugir, porque sé&o
construidos por um discurso legitimado como verdadeiro demarcador de
lugares que devem ser preservados pela sociedade como um todo.”

(FONSECA, 2001, p.94)
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Entende-se que a naturalizacdo é o grande empecilho na desconstrucao do racismo. O
mesmo encontra-se tdo bem acomodado e profundamente enraizado no seio da sociedade,
gue desfazé-lo torna-se bastante complexo.

Nesse sentido é preciso que se ressignifique o que estd no senso comum e isso exige
um continuo processo de reafirmacgéo de posturas e percepgdes que desconstruam de maneira
eficaz alicerces que se solidificam a partir de mais de cinco séculos de negacédo, a medida que
diante de toda a histéria desse pais temos apenas cento e vinte e cinco anos de histéria no
poés-abolicdo, sendo relevante considerar ainda que, a dita abolicdo é mais bela no discurso
gue se constréi ao redor dela afim de enaltecé-la do que em vias préticas de reflexao, ja que é
sabido por todos que em verdade foi dado ao negro escravizado a condi¢éo de liberto sem no
entanto oferecer-lhe a possibilidade de sobrevivéncia nessa posi¢do. O processo de insercéo
do negro nessa sociedade é muito mais recente e ainda assim deixa brechas quanto ao
principio de igualdade.

E impraticavel uma educacéo colonizada nos dias de hoje. A educacdo deve romper com
os grilhdes da senzala da submissao que nos acorrenta a uma logica de eternos colonizados.
Deve-se reinventar as estratégias e caminhos da educacdo sempre que a sociedade demandar
esse esforco. Uma educacado repressora e autoritaria ja esta ha muito ultrapassada. O mundo
moderno clama por uma educacao que ofereca aos educandos uma ampla visdo de mundo,
que ofereca o reconhecimento das pluralidades na relagdo entre o ser e o mundo,
possibilitando um efetivo direito de escolha nos posicionamentos relativos as demandas.

Em suma, dialogando com ANTONIO MOREIRA & VERA CANDAU pensamos que:

“A escola sempre teve dificuldade em lidar com a pluralidade e a
diferenca. Tende a silencia-las e neutraliza-las. Sente-se mais
confortavel com a homogeneizacdo e a padronizacdo. No entanto, abrir
espagos para a diversidade, a diferenca, e para o cruzamento de
culturas constitui o grande desafio que esta chamada a enfrentar.”

(MOREIRA; CANDAU, 2005, p. 45)

Com efeito PAULO FREIRE (1996) pensa a educacdo sob um aspecto bastante auténtico
que deve ser reforcado constantemente. Ele nos fala da educagcdo como uma forma de intervir
no mundo. Crendo nessa possivel intervencdo, para agirmos nos valores que estruturam essa
sociedade e ndo condizem com a realidade plural da mesma, faz-se necessario que utilizemos
a educacdo como arma para o enfrentamento as desigualdades. E isso que os movimentos
contemporéaneos vem sugerindo para que os historicamente marginalizados simultaneamente
sejam ouvidos e ganhem espaco.

Na esteira do pensamento de PAULO FREIRE (1996), seguindo a légica de
descolonizacdo do pensamento, podemos dialogar com KABENGELE MUNANGA (2010)
guando ele assim nos afirma: “(...) somos desafiados a construir uma Pedagogia do oprimido.
No entanto, a questao racial nos ajuda a racializar ainda mais essa proposta. Somos levados a

construir uma Pedagogia de Diversidade.”"(MUNANGA, 2010, p.45). Temos n0osSs0S COrpos
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negros alforriados, o que ainda se tem como necessidade é a efetiva descolonizacdo das
mentes.

Ademais das referidas propostas € pertinente também considerarmos 0 que nos aponta
a pesquisadora VANDA MACHADO (2006) ao pensar a educacao e o terreiro de candomblé. A
partir de suas reflexdes, ela propor4 uma pedagogia nagd, o que em certa medida dialoga com
0 que essa pesquisa propde, além de possibilitar confluéncia com o que os teoricos
referenciados afirmam.

A proposta que serve de intersecdo para nossas analises é a educacdo a partir da
cultura. Creio que essa proposta se afina ainda mais com nosso percurso reflexivo. E preciso
gue se pense uma descolonizacao que ndo so retire o oprimido desse lugar que lhe foi imposto
como, também, que se considere a diversidade que a interacdo entre 0s sujeitos sugere, para
gque harmonicamente esses grupos, anteriormente hierarquizados, possam enfim se olhar
como iguais. Colocando o negro como centro dessa discussdo, podemos dialogar, nesse
momento, com NILMA LINO GOMES (2005), quando ela assim nos diz e questiona:

“Construir uma identidade negra positiva em uma sociedade que,
historicamente, ensina aos negros, desde muito cedo, que para ser
aceito é preciso negar-se a si mesmo € um desafio enfrentado pelos
negros e pelas negras brasileiros(as). Serda que, na escola, estamos
atentos a essa questdo? Sera que incorporamos essa realidade de
maneira séria e responsavel, quando discutimos, nos processos de
formacdo de professores(as), sobre a importdncia da diversidade
cultural?” (GOMES, 2005, p.43)

A respeito do termo negra(o), creio que seja pertinente fazer algumas consideracoes.
Tomando por base classificacBes que a biologia eurocentrada impés, compreende-se que o
termo negro se faz inicialmente como referéncia a uma raca inferior. Posteriormente, em nossa
histéria nacional como em tantas outras, a referida expressdo fard alusdo ao escravizado.
Talvez nessa perspectiva resida um dos argumentos que promovem a negacgdo do termo, a
medida que se vincula a ele um suposto peso que tem relagbes com o simbdlico, com a
construcdo do imaginario no que se refere ao ser negro. Tornou-se comum que se encontre
pessoas receosas diante da possibilidade de se referir s outras como negro ou negra,
considerando um possivel desconforto, a medida que as mesmas podem se sentir ofendidas
pelo emprego do vocébulo. T&o lamentavel quanto essa perspectiva € o fato de muitas vezes
ndo se perceber a base racista que ha nessa negacéo.

Penso que a expressao afrodescendente, tal qual o morena(o), mulata(o) sdo meios de
negar o ser negra(o), considerando, nesse sentido, pesos e medidas. Tal afirmacéo torna-se
possivel ao se considerar que o histérico das expressdes morena(o), mulata(o) tem uma
origem pontuada em premissas racistas, enquanto o termo afrodescendente vem, de alguma
forma, identificar o negro(a) sem efetivamente dizer que de fato o é. A expressdo em questao
surge em uma proposta contemporanea que almeja apontar para o “politicamente correto”,

desconsiderando os prds e contras dessas substituicdes de palavras. E como se as referidas
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expressoes “suavizassem” o0 peso que decorre do fato de se ter a pele mais pigmentada. Ha de
se considerar também que o entendimento do africano e de seus descentes como negro, hao
surge em terras Africanas. E pela didspora que o termo sera utilizado para se referir a eles,
correndo o risco de sugerir uma unidade em Africa. Desconsiderando a pluralidade do
continente, negando por exemplo a existéncia da chamada Africa branca.

A respeito do olhar construido sobre Africa, o que invisibiliza, muitas vezes, a pluralidade
do continente, agindo de maneira reducionista, no que se refere as percep¢des de cultura,
assim nos afirma o escritor mogambicano MIA COUTO (2005):

“A Africa vive uma tripla condic&o restritiva: prisioneira de um passado
inventado por outros, amarrada a um presente imposto pelo exterior e,
ainda, refém de metas que lhe foram construidas por instituicdes
internacionais que comandam a economia. A esses mal entendidos se
somou outra armadilha: a assimilacdo da identidade por razées de raca.
Alguns africanos morderam essa isca. A afirmagéo afrocentrista sofre,
afinal, do mesmo erro basico do racismo branco: acreditar que os
africanos sdo uma coisa simples, uma categoria uniforme, capaz de ser
reduzida a uma cor de pele. Ambos os racismos partilham do mesmo
equivoco basico. Ambos se entreajudaram numa acdo redutora e
simplificadora da enorme diversidade e complexidade do continente.
Ambos sugerem que o ‘ser africano’ ndo deriva da histéria, mas da
genética. E no lugar da cultura tomou posse a biologia.” (COUTO, 2005.
p. 11).

No poOs abolicdo, o termo negro passa a ser sinbnimo de um grupo populacional
especifico, 0s ex-escravos. Ainda nos dias de hoje o termo acaba por apresentar
correspondéncia com uma ideia de identidade. Tal qual a expressdo raga, 0 negro ganha
sentido politico. Em decorréncia de mobilizacdo do Movimento Negro no Brasil, considerar-se
negro vai além de uma questdo fenotipica, tem relacdo com uma ideia de afirmacéo identitaria
e resisténcia, enfatizando uma luta de cunho politico-social.

Retomando a reflexdo sobre diversidade, que se trata de uma ideia bastante coerente
com as perspectivas contemporaneas de mundo, que recorre ao reconhecimento da
pluralidade, a fim de afastar progressivamente a sombra das discriminagdes, reconhecer e
pensar tal diversidade como realidade valorosa € essencial para desencadear sdlidos
encontros e didlogos entre culturas e os saberes que elas carregam consigo. Nas palavras de
KABENGLE MUNANGA (2010): “Sem o reconhecimento da diversidade das culturas, a ideia de
recomposicdo do mundo arrisca cair ha armadilha de um novo universalismo. Mas sem essa
busca de recomposicéo, a diversidade cultural sé pode levar a guerra das culturas.” (2010,
p.42)

Na perspectiva do reconhecimento das pluralidades em confluéncia com as
consideracBes referentes a educacdo, podemos recorrer ao que propde a corrente do
multiculturalismo. Pensando a reconstrucdo de conceitos frente a constru¢do das identidades

entende-se o multiculturalismo como uma possibilidade de repensar a existéncia de modelos,
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eleitos e admitidos em um lugar inabalavel, por meio de uma educacdo que considera e avalia

a diversidade, valorizando a existéncia das diferencas.

I.2 Encontros e saberes: por uma educacao multicul  tural

“Ndo ha saber mais ou saber menos. Ha saberes diferentes.” Paulo

Freire
Como ja afirmamos anteriormente, a Otica unilateral ndo € mais suficiente para dar
conta dos rumos da sociedade brasileira, que vem se movimentando cada vez mais, em favor
de reivindicacdes que apontem para a equidade. A contemporaneidade exige, naturalmente,
uma releitura dos héabitos e valores.

“Culturalmente, com o vertiginoso avanco da tecnologia, media,
informatica e a diluicdo de fronteiras geogréficas, tem-se acelerado o
intercAmbio cultural. O mundo assume, definitivamente, as feic6es e as
marcas da multiculturalidade, da diversidade cultural, fazendo-nos crer
que estamos “condenados” a pensar a unidade humana na base de sua
diversidade cultural e nos desafiando a desenvolver a capacidade de
conviver com as diferencas.” (SILVA; BRANDIN, 2008)

O prefixo “re” estd cada vez mais em alta, afinal de contas propde direta ou indiretamente
novos olhares ou agdes sobre 0 que j& estd posto. Direta ou indiretamente, considerando que
ele inicialmente nos indicard& um retorno a algo pré-estabelecido, o que independe de
alteracdes. Os novos olhares que se refletem na expanséo do prefixo sdo consequéncias da
critica ao prontamente estabelecido. Diversidade é a palavra de ordem para esse espaco social
tdo enriquecido por variadas contribuicdes, dai a expanséo do “re”, uma vez que a pelicula que
sugeria uma uniformizacdo comeca a ser desarticulada, de maneira que as diferencas passam
a ser percebidas com normalidade, ndo mais como degenerescéncia. “Nunca se falou tanto da
diversidade e da identidade como no atual quadro do desenvolvimento mundial dominado pela
globalizacdo da economia, das técnicas e dos meios de comunicacdo” (MUNANGA, 2010,
p.47). Nessa perspectiva, considerando a diversidade e as identidades, em uma vertente
educacional, objetivamente nos deparamos com a tematica multicultural, compreendendo-a
como um trabalho proveitoso para o didlogo entre culturas, com possibilidade de forte
contribuicdo para a reavaliagdo de valores pertencentes aos ambitos social e cultural.

Podemos pensar novamente na cultura da discriminagcdo (CANDAU, 2005), que tanto
atravessa 0s espacos de construcdo de valores, entre nds e 0s outros, e partira sempre de um
reconhecimento ou desconhecimento. A atribuicio de diferente, no que se refere a
caracteristicas identitarias e comportamentos, sera argumento intensamente utilizado com a
pretensdo de hierarquizar. O diferente estara diretamente vinculado ao inferior. Nessa

perspectiva nos é possivel compreender, com maior abrangéncia, a intensidade ou ainda
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profundidade do trabalho educacional, a partir da multiculturalidade. Acredita-se que esta deva

tomar como pressuposto, justamente, a desigualdade:
“levar em conta a pluralidade cultural no &mbito da educacdo implica
pensar formas de reconhecer, valorizar e incorporar as identidades
plurais em politicas e praticas curriculares. Significa, ainda, refletir sobre
mecanismos discriminatorios que tanto negam voz a diferentes
identidades culturais, silenciando manifestacdes e conflitos culturais,
bem como buscando homogeneiza-las numa perspectiva monocultural.”
(SILVA; BRANDIN, 2008)

A cultura da discriminacdo pré-determina lugares, que somente poderdo ser questionados,

sendo efetivamente abalados, diante da percepgéo critica dos paradigmas que ela impde.

Ao reconhecer-se pontualmente o mal que se fez ao longo da historia da humanidade,
sobretudo no que se refere as construcdes das identidades e autoestima de grupos étnicos,
culturais e sociais; de grupos marginalizados sobre vendas ou de maneira desvelada, é que se
podera promover uma releitura eficiente de mundo. A educacdo, que deve ser libertadora, a
medida que nos afasta da sombra da ignorancia, de variadas maneiras vem colaborando,
talvez indiretamente, com a reafirmacdo de paradigmas segregadores. Muitas vezes, tal fato se
da em decorréncia de uma naturalizacdo da cultura da discriminacdo. Acredita-se que a
educacdo vinha prestando esse desservico, a medida que se mantinha inerte frente as
repressdes, ademais de reproduzir habitos e ideias que reafirmam o ideal de sobreposicdo. O
processo de reinsercdo e valorizacdo da diversidade na sociedade, pelas vias da educacédo
exige um trabalho de base multicultural bastante engajado, com a proposta de promoc¢éo da
releitura de mundo, as varias vertentes.

E valido frisar que ao falarmos em multiculturalismo estamos pensando-o de acordo com
0 que sera chamado de multiculturalismo critico, ou ainda de perspectiva intercultural critica
(CANEN, 2007). Nesse sentido, nossa avaliagdo valoriza uma prética que esta diretamente
vinculada com uma proposta que tem como discussao central o questionamento da construcao
dos preconceitos, das diferencas e da hierarquizacdo cultural. N&o pensamos o
multiculturalismo a partir de uma abordagem liberal ou ainda chamada de folclérica, segundo
CANEN (2007). Esta outra face da proposta multicultural, apesar de valorizar a pluralidade
cultural, desvalida ou esvazia seu discurso, em nosso entendimento, a medida que desenvolve
tal valorizacdo mediante o reducionismo de sua metodologia de agédo a “aspectos exéticos,
folcloricos e pontuais, como receitas tipicas, festas, dias especiais — dia do indio, por exemplo”
(CANEN, 2007, p.93)

A respeito dos valores que embasam o multiculturalismo, SILVA & BRANDIN (2008), o
definem de forma bastante objetiva e em comunhdo com nossa percepc¢ao dele, dizendo que:

“o multiculturalismo € uma estratégia politica de reconhecimento e
representacdo da diversidade cultural, ndo podendo ser concebido
dissociado dos contextos das lutas dos grupos culturalmente oprimidos.
Politicamente, o movimento reflete sobre a necessidade de redefinir
conceitos como cidadania e democracia, relacionando-os a afirmacéo e
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a representagdo politica das identidades culturais subordinadas. Como
corpo teorico questiona 0os conhecimentos produzidos e transmitidos
pelas instituicdes escolares, evidenciando etnocentrismos e estere6tipos
criados pelos grupos sociais dominantes, silenciadores de outras visdes
de mundo. Busca, ainda, construir e conquistar espagos para que essas
vozes se manifestem, recuperando histérias e desafiando a l6gica dos
discursos culturais hegemdnicos. Os estudos sobre os fendmenos
culturais partem da necessidade de compreensdo dos mecanismos de
poder que regulam e autorizam certos discursos e outros néo,
contribuindo para fortalecer certas identidades culturais em detrimento
de outras.” (SILVA; BARDIN, 2008, p. 60-61)

Ao pensar-se em Brasil, estamos falando de um pais em que a diversidade étnica € uma
atribuicdo bastante objetiva. Tal atributo, como qualquer marcador de identidades, deve ser
bem analisado para que se crie caminhos harménicos para a condugdo dos rumos sociais.
Nesse sentido, o harmonico faz referéncia ndo ao que agrada a todos, mas ao que nao agride
ou privilegia a ninguém. Esse € o pressuposto da igualdade no trato com as diversas teméticas
que perpassam os itinerarios do trabalho educacional. Ainda a respeito da questdo étnica, ndo
se deve perder de vista que se trata de um argumento para a hierarquizacdo criada na
sociedade, o que tem relacdo direta com as bases da cultura da discriminacdo. O
multiculturalismo se mostra, entdo, teoricamente um interessante mecanismo para as
complexas vivéncias que atravessam o espaco educacional.

“Ao lidar com o mdltiplo, o diverso e o plural, o multiculturalismo encara
as identidades plurais como a base de constituicdo das sociedades. Leva
em consideracdo a pluralidade de racas, géneros, religifes, saberes,
culturas, linguagens e outras caracteristicas identitarias para sugerir que
a sociedade é miltipla e que tal multiplicidade deve ser incorporada em
curriculos e praticas pedagdgicas.” (CANEN, 2007, p. 94)

Nesse sentido, € possivel perceber-se a intrinseca relacdo, que ndo pode ser
desprezada, entre educacao e apreensao da realidade, tal qual nos afirma o educador PAULO
FREIRE (1996). Na esteira da fala do referido ted6rico, podemos considerar que seja a
capacidade de aprender ndo somente um meio para a adaptacdo a realidade em que estamos
inseridos, mas sobretudo como forma de intervencdo. Deve-se pensar a educacdo em um
didlogo constante com a realidade, inclusive no que se refere ao seu aspecto cultural, para que
0 processo de ensino-aprendizagem esteja efetivamente atrelado as construgbes e
reconstrucdes.

Levando em conta a relacdo entre educacédo e cultura, fazendo um recorte referente ao
espaco nacional brasileiro, seguindo o pressuposto a que fazemos referéncia, torna-se
necessaria uma investigacdo acerca da cultura brasileira. Ao pensa-la, crendo no que nos
prop6e o multiculturalismo, avaliamos a estrutura sécio-cultural em um rumo contrario ao
comumente observado. Nao pensamos do centro para a margem, mas da margem para o
centro. E nosso interesse desarticular o bercario dos preconceitos, considerando teorias que o

embasam e suas praticas cotidianas, a partir de reconstru¢des no imaginario das criangas e
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jovens. As identidades sdo também pontos de observacdo. Em reflexdes posteriores,
pensaremos a construcdo das identidades destes, destacando a comunidade de terreiro; assim
como os conflitos decorrentes dos choques de valores nessas construcoes.

Pensando as estruturas sociais de poder, assim nos afirma MUNANGA (2010):

“Os estudos feministas, na mesma direcdo que os estudos sobre
relacdes raciais, ja demonstraram suficientemente como as mulheres e
os negros foram as categorias sociais naturalizadas na histéria da
humanidade com o0s objetivos de exclusdo da participacdo nas relages

e estruturas de poder.” (MUNANGA, 2010, p.45)

Almejando desarticular a légica excludente, que parte rotineiramente do ambito central,
voltando o olhar para os marginalizados, se faz necessario compreender a realidade na qual se
inserem as diversas etnias e culturas, sobretudo as inscricdes da racialidade no pensamento
social brasileiro. Tal processo coloca-se em carater de fundamentacéo para a construcdo de
caminhos para encontros harménicos que desfacam as hierarquizacbes decorrentes de

diferencas no que se refere a culturas e manifestagdes das identidades.

“A multiplicidade de culturas e a pluralidade de identidades, em face de
relagBes de poder assimétricas, geram a necessidade de questionar e
desafiar praticas silenciadoras de identidades culturais. Particularmente,
as questdes de racismos, machismos, preconceitos e discriminaces, tdo
importantes para a escola e o curriculo, s6 podem ser analisadas
produtivamente sob uma perspectiva que leve em conta as contribuicdes
dos Estudos Culturais.” ( SILVA; BRANDIN, 2008, p. 62)

Nesse sentido, nossa proposta é de uma convergéncia reflexiva sobre o negro e o que se pode
reconhecer como afro-brasileiro, focando: o ser negro, a educacdo e a religiosidade afro-
brasileira.

Ao se considerar a educacdo pelas vias do multiculturalismo, deve-se fazer a ressalva de
que ndo se objetiva um pluralismo desenfreado, contudo um dialogo entre grupos diferentes,
gque mesmo marcados pela diversidade identitaria, consigam estabelecer relagbes pacificas e
desvinculadas do pressuposto de sobreposices e demais ideias decorrentes do entendimento
de superioridade e inferioridade. No lugar de compreender-se as relagbes com as culturas a
partir de um sistema de oposi¢cdes, considerando bindmios como igualdade-diferenca/
superioridade-inferioridade, cremos em uma maior validade na construcdo do respeito as
identidades diversas. O reconhecimento das especificidades de grupos, sem o entendimento
de um problema nas especificidades € parte das maiores relevancias desse projeto de

educacéao.
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I.3 O ser negro e a Literatura para criangas e jove  ns

“Um dos saberes fundamentais para a pratica dos educadores € a

certeza de que mudar é dificil, mas é possivel.” Paulo Freire

Tomando a triade que da corpo a essa pesquisa como centro, N0 caso 0 negro, a
educacao e a cultura afro-brasileira, o que se almeja € a retirada desses referenciais do espaco
da subalternidade, no ambito educacional, considerando seus varios aspectos como préticas,
livros didaticos e etc; e consequentemente dos ambitos social e cultural. Faz-se tal afirmativa, a
medida que se tem como norte a assertiva de que a educacdo € a fonte primeira para o
processo de desarticulacdo e erradicagcao do racismo.

Para que se alcance o intento, ou seja, a referida retirada, pretende-se colaborar por
meio da investigacdo/sugestao de uma parceria entre a educacao, apoiada na lei 10.639/03 em
lacos com a literatura para criangas e jovens; e as narrativas que dao sustentacéo a préticas
religiosas, além de valores morais e éticos afro-brasileiros. A lei 10.639/03 configura-se no
cenario nacional como uma grande oportunidade que gera uma série de brechas para o
enfrentamento dos discursos e ac¢des racistas que sobrevivem no seio da sociedade. No que
se refere as brechas, ela incentiva indiretamente ao multiculturalismo, uma vez que se
pensarmos um principio de igualdade, ainda que a referida lei aponte para um grupo étnico
especifico, insurgem desejos de contemplar demais grupos. Na esteira dessa logica é que
surgem as demais leis que enriquecerdo os debates e conflitos em prol das necessarias
reconstituicoes.

Partindo do reconhecimento da a¢do negra enguanto participante e ndo somente
contribuinte na construcédo fisica e social do que percebemos hoje como Brasil, a referida lei
torna possivel a interacdo entre manifestacdes culturais duramente negadas e reprimidas ao
longo dos séculos e a cultura dominante, ja enraizada no cenério social. Atrelando essa ideia a
proposta de parceria entre educacdo, cultura e religido afro-brasileira, pode-se pensar a
eficiéncia da literatura no desenrolar desse processo. Nao escapa a nossa compreensao as
dificuldades de implementacdo da proposta de trabalho com o que se conhece como mitos
yorubas. Todavia, cremos que 0 momento social que se vive, considerando ser este
intensamente marcado pelas releituras e enfrentamento das desigualdades, seja o momento
ideal para a execucédo desse tipo de tarefa. O que deve ser destacado, inclusive € que, nesse
sentido, as referidas narrativas dédo corpo a uma face do que se chamard de cultura afro-
brasileira, considerando, entéo, todo o valor simbdlico que carregam consigo. Dessa maneira,
estas ndo devem ser pensadas sob a Otica religiosa, que de certo serd uma perspectiva
utilizadas para negar e desconstruir, ancorados no preconceito, a proposta em questdo. N&o se

pretende uma apologia ao candomblé, mas a valorizagdo de uma cultura que de maneira nobre



26

sobrevive nessa religido. Além disso, consideramos o processo de afirmacéo de identidades
negras que se da nas casas de candomblé, com intervencdo ou auxilio dessas narrativas,
tomando-o como exemplo para que se intervenha na realidade do estudante negro que €&
ensinado a negar essas mesmas identidades, em sociedade e até mesmo na escola.

A literatura e, por sua vez, as faculdades de letras, convivem, em geral, com um espago
identificado em um modelo classico de propostas e préaticas pertinentes ao desenvolvimento
dessa arte no pais. Como pais colonizado, o Brasil inicia sua carreira literaria e segue, por
longo tempo, o que Ihe é apontado como modelo, no caso, uma literatura européia. Por mais
gue em dados momentos da historia literaria, como por exemplo o periodo que chamaremos de
romantismo, pertinente ao século XIX, além do modernismo (século XX); se tenha fases de
louvacdo ao negro, em meio a busca por uma identidade nacional, identificaremos somente ha
cerca de trinta anos movimentos de afirmacao e valorizacdo da negritude. Ha de se considerar
também, que trata-se de um curto espaco de tempo para se retratar, de maneira eficaz, um
efetivo rompimento com o sufocamento e negac¢ao por tanto tempo cultivada.

Foi somente ao redor da década de 70, que se pode perceber alteracdes referentes aos
valores divulgados pela literatura. Pretendendo alteracdes em uma abordagem social que haja
em favor da desarticulacdo dos preconceitos, movimentos como 0 antirracista, entre outros,
sugerem uma releitura de valores. Nesse percurso promove-se um processo de enfrentamento,
sobretudo, a estigmatizacao de parcelas da sociedade e aos demais preconceitos, almejando
maior liberdade para o conhecimento e interpretacdo da realidade, ademais da aceitacdo das
diferencas. Observa-se entdo o desabrochar de uma literatura de carater mais flexivel, no que
se refere a teméticas e discussfes a serem abordadas. Questionamentos surgem e fazem
despontar debates antes impenséveis, frente as premissas sociais da época, como questdes
de género, tal qual consideragfes a respeito do poder masculino no ambito familiar e as
diferencas entre meninos e meninas.

No que tange ao ser negro e a literatura, podemos afirmar quem talvez, mais do que o
momento do romantismo, o modernismo seja um periodo de intenso movimento sobre a
guestao. No periodo do século XIX, no qual a questado do negro foi levantada por personagens
como Castro Alves, conhecido como poeta dos escravos e grande destaque nesse momento
literario no combate a escravidao; teve a insurgéncia dessa questdo um carater de critica
social, em um movimento pela abolicdo da escravatura. Entretanto, “No século XX, a literatura
da contornos bem delineados as questfes especificas do negro brasileiro. Porém, essas
questdes ja sdo tratadas, ainda que sem tanta forca e destaque, em alguns textos literarios
produzidos anteriormente.” (FONSECA, 2006,p.36). E valido ressaltar que a tematica do negro
no Brasil, no que refere-se a literatura ndo estd restrita ao romantismo e modernismo. Esses

periodos sdo citados como momentos de maior destaque para essa questdo, todavia é
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possivel encontrar-se na literatura, algumas referéncias em outros momentos, 0 que hao
compde nosso objeto de apreciacdo e/ou investigacdo aqui.

Observando a literatura brasileira, sem restricdes ao publico a que se destina, podemos
afirmar, ainda no que se refere ao modernismo brasileiro, que incidéncia da personagem negra
em suas tramas ainda se mostra pouco intensa. E desprovida de carater de valoracdo. “O
Modernismo, no inicio do século XX, ao lutar pela valorizagdo dos elementos “étnicos
primitivos”, dera certa importancia aos motivos inspirados na cultura africana, embora tenha
acolhido com mais vigor a figura do indio.”"(FONSECA, 2006,p.36). O negro se manteve no
lugar dos referenciais menores. Entre outros, a esse ambito pertence o universo negro em
aspectos gerais, considerando entdo suas faces socio-cultural, profissional, ético-moral entre
outras. As relagBes étnico-raciais, vivenciadas cotidianamente pela sociedade, ndo séo
problematizadas.

Acredita-se na literatura destacando, sobretudo, seu carater engajado, apostando na
potencialidade desta no desempenho de uma funcdo social. Cremos em sua forca de recriar
perspectivas, conceitos e/ou valores no imaginario, da mesma forma que cremos no imaginario
como génese de uma série de posicionamentos. Nesse sentido, atribuimos a literatura para
criancas e jovens uma grande relevancia. A literatura em questdo, assim como 0 campo
literario em um perspectiva panoramica, vem concebendo, dentre outros motivos, em
decorréncia das movimentacdes no cendario nacional, novas percepcbes no que se refere as
temdticas culturais e sociais, sendo estas apoiadas em concepc¢des vinculadas a diversidade.
Na atualidade, se percebe de maneira muito mais expressiva a valorizacéo de identidades das
populacdes negras.

Compreendemos a literatura para criangas e jovens como agente de grande influéncia
na construcdo do imaginério e dai a crenca no seu carater de reconstruir valores. Se durante
séculos a personagem negra, tal qual sua cultura foram invisibilizados ou subalternizados, da
mesma maneira em que ocorreu na sociedade; alimentando o paradigma da inferioridade do
negro, trazer a cena essa teméatica oferecendo a esse trabalho um carater de problematizacgéo,
no que se refere as relag6es étnico-raciais, ou de apresentacao e valorizagdo de uma cultura,
como pretendemos com a abordagem da mitologia afro-descendente, nos parece uma
proposta bastante adequada e eficaz. Para desarticular o racismo é preciso que se
desconstrua visdes estigmatizadas e simultaneamente se reconstrua valores. As narrativas que
se conhece como mitos yorubas podem cativar ouvintes/leitores de todas as idades e como
sabemos podem promover intensos reflexos, afinal de contas, muitos de nos, ainda nos
recordamos de histérias que ouvimos na infancia e elas podem exercer influéncia em nossas
construcdes pessoais.

Pensando ainda o ser negro e as possibilidades de construcdo do imagindrio, nos é

possivel considerar ainda outro aspecto. Considerando a baixa incidéncia da personagem
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negra na literatura, podemos questionar o lugar do herdi e da heroina negra. Onde eles estdo?
Sabemos o quanto essas figuras sao relevantes para as criancas. Sao estas alvo de admiracéo
dos pequenos. Personagens admirados e com o0s quais se busca uma identificacdo.
Costumeiramente podemos observar esses personagens com caracteristicas brancas. Ora,
como uma crianga negra podera fortalecer suas identidades negras, tendo como referencial um
mundo que so reconhece herdis e heroinas brancos e brancas, que em nada se parecem com
elas? Frente a esse dilema que envolve além da afirmagéo das identidades negras, a auto-
estima dessas criancas, as personagens negras das histdrias afro-descendentes podem
ocupar esse lugar. E, ao mesmo tempo, lhes contar uma histéria do povo negro muito diferente
da que eles estdo acostumados a ouvir. Nao se trata mais de uma populagdo subalternizada,
composta por escravos que sobrevivem a submisséo, condi¢cdo naturalmente oferecida a eles
nesse pais. Mas agora de nobres personagens, envolvidos em narrativas romanceadas, que
revelam um olhar sobre a histéria do mundo, que tem o negro como centro. Uma série de
narrativas que apresentam valores yorubanos relacionados a ética, moral, relagdes humanas,
valores culturais e religiosos, entre diversas outras tematicas.

Observou-se, a partir da pesquisa de campo que as criancas de candomblé, tem muitas
vezes nos orisa (orixas) seus herdis e heroinas negros e negras. Eles, os orixas, suprem a
necessidade dessas criancas de interacdo com imagens da negritude que colaborem com o
fortalecimento de suas identidades. Da mesma maneira, essas nobres personagens negras
podem interagir através das referidas narrativas, oferecendo a elas a possibilidade de

reconhecimento de heroinas e herois negras e negros.

I.4 Religiosidade, educacdo e cultura: os mitos yor  ubds para além das bases de uma
religido
“NO6s ndo temos biblia, ndo temos o alcordo, ndo tinhamos tantas coisas

ai. Tinhamos o qué? Nés aprendemos através das historias, dos mitos”

Méae Stella de Ox6ssi

Pensando os mitos yorubas na literatura para criancas e jovens, podemos afirmar que
tais histérias por muito tempo sobreviveram na literatura oral e ha algum tempo vem
conseguindo espacgo na literatura escrita, em sua vertente infantil e juvenil, mas ndo se
restringem a esse publico. Em favor da tradicdo da oralidade, tdo cultivada nos candomblés,
houve enorme resisténcia na travessia dessas narrativas do espago da voz para o das letras.
Reconhecendo a estrutura desses textos, devemos considerar, ainda, que ndo se trata

efetivamente da travessia de uma condicdo a outra, uma vez que tais narrativas sobrevivem
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em um espaco intervalar, no qual voz e letra coexistem. O que se quer dizer é que 0s tracos da
oralidade se mantém na transcri¢cdo dessas histérias.

Render-se a tradigdo ocidental de valorizacdo da escrita foi necessério, diante de um
pressuposto de preservacdo. Ocorre, nessa situacdo, algo que, como nos afirma LAURA
PADILHA(2007), vem acontecendo intensamente com o0 texto moderno, tornando-o “uma
espécie de falescrita ou , como em VAarios outros tempos e lugares afirmei, um espago hibrido,
intervalar, que se sustenta na fronteira gozosa onde a voz se encontra com a letra. (PADILHA,
2007, p. 279 ). Ao nos depararmos com historias da mitologia dos yorubas na literatura para
criangas e jovens, nos confrontamos com um espaco hibrido, j& que nele escrita e oralidade
convivem em harmonia, dispensando processos de sobreposicéo.

Considerando a formacdo sOcio-cultural do pais, nos € possivel afirmar
categoricamente, que as tradicbes e demais herancas culturais de origem africana e indigena
se mostram alicerces na estruturacdo da mesma. Partindo dessa premissa seria natural que
essas culturas ocupassem, na esfera social e /ou cultural, um espaco de equivaléncia ao que a
cultura colocada como centro, no caso a europeia, ocupa. Em didlogo com o que nos afirma
MUNANGA (2010) podemos dizer que:

“(...) essas herancas constituem a memoria coletiva do Brasil, uma
memoria plural e ndo mestiga ou unitaria. Uma memoria a ser cultivada e
conservada por meio das memoarias familiares e do sistema educacional,
pois um povo sem memoria é como um povo sem histéria.”
(MUNANGA, 2010, p.50)
Na esteira dessa logica, o intento das leis 10.639/03 e 11.645/08 é garantir que a referida
memoria coletiva seja perpetuada, negando o sistema de sufocamento que o modelo
educacional vinha sugerindo. Seguindo a proposta dessa pesquisa, vamos nos atentar para a
vertente negra, afro-brasileira dessa discusséo, que se constrdi a partir da lei 10.639/03.
Pensando as herangas que constituem a memoria coletiva Brasil, fotografando a face da
afro-descendéncia, ha de se fazer referéncia ao trafico negreiro. E por meio desse nefasto
capitulo da historia nacional que os referenciais negros principiam sua interacdo com as bases
da sociedade brasileira. Desde o principio da organizacdo social desse pais, coube a
populacdo negra, por forca da hierarquizacdo imposta, a marginalizacdo. Nesse momento
especifico, por mais que ndo se considerasse negras e negros como parte da sociedade, ja
gque se destinava a eles a atribuicdo de peca, coisa, ja havia uma participacéo efetiva desse
grupo étnico. A mao de obra que ergue esse pais é negra, mas ndo somente o espaco da
subserviéncia deve ser destacado. Uma gama de valores sdo apresentados ao Brasil indigena-
europeu em decorréncia do didlogo com a cultura negra. E, na atualidade, muitos dos mesmos
exercem intensa atividade na movimentacdo e visualizacdo cultural do pais. Em meio aos

referidos agentes culturais, que participam da formacado identitaria dessa nacdo estdo as
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religides afro-brasileiras. A respeito da teméatica explorada nesta recente explanacdo, assim
afirma MUNIZ SODRE(2006):

“(...) é fundamental a meméria da contribuicdo africana em termos de
estética, mausica, culinaria e religiosidade para as formas de vida
atuantes entre as classes subalternas no pais. Nao foi uma contribuicao
aleatéria e anarquica, mas um verdadeiro processo civilizatorio, que
comporta mesmo a categoria “elite”, a propésito das movimentacdes
sociais dos africanos e seus descendentes. As categorias litirgicas
matriarcais, aquelas que deram origem a profusao e a popularizacéo dos
cultos afro-brasileiros, foram resultado de uma aglutinacdo de elite,
caracterizada pela participacdo fundacional de altos dignatarios e
sacerdotes do milenar culto aos orixas, trazidos ao Brasil na condicdo de
escravos, em conseqiiéncia das guerras interétnicas e das incursdes
guerreiras dos escravagistas no continente africano.” (SODRE, 2006,
p.12)

Ainda que escravizados, culturalmente sufocados, desumanamente tratados, negros e
negras trazidos para o Brasil, pouco depois do achamento dessas terras, conseguem fincar
raizes nesse lugar, perpetuando e por que ndo imortalizando aqui, tradicdes de l&. Mesmo
diante do todo o sofrimento a que foram submetidos, os referidos escravizados carregam a
esséncia de sua fé e religiosidade. Valendo-se de mecanismos de defesa ou talvez
enfretamento, como o sincretismo religioso com a igreja catdlica, que deixa até a
contemporaneidade rastros no senso comum; o choque cultural é superado e a tradicédo
religiosa mantida, obviamente com as devidas adapta¢cfes ao novo mundo.

E no século XIX que a religiosidade em questdo adquire uma estrutura sélida. Nesse
rumo se alicerca o que reconhecemos como Candomblé, que pode ser compreendido como
complexos africanos no Brasil, considerando que séo estes ambientes espacos de objetivas
manifestacdes da cultura afro-brasileira. Pensando o afro-brasileiro, 0 entendemos como o
fruto de dialogo entra Africa e Brasil.

No que tange a construcdo das estruturas das religides de matriz africana no Brasil,

REGINALDO PRANDI (1995) afirma que:

“Desde sua formacdo em solo brasileiro, as religides de origem negra
tém sido tributarias ao catolicismo. Embora o negro, escravo ou liberto,
tenha sido capaz de manter no Brasil dos séculos XVIII e XIX, e até hoje,
muito de suas tradicdes religiosas, € fato que sua religido enfrentou-se
desde logo com uma séria contradigdo: as proprias estruturas social e
familiar as quais a religido dava sentido aqui nunca se reproduziram. As
religies de culto aos ancestrais, que se fundam nas familias e suas
linhagens.” (PRANDI, 1995, p.115)

Refletindo o apontamento em questdo, podemos direcionar a analise no sentido de um
processo de colonizacdo das religibes afro-brasileiras. A religido que surge enquanto estrutura
religiosa no Brasil, passando a ser chamada de Candomblé, mas tem sua génese em terras
africanas. Essa religido pode ser chamada de sincrética se considerarmos as trocas
pertinentes a sua permanéncia no novo mundo. Uma série de ressignificacdes foram

fundamentais para que essa forma de culto sobrevivesse a travessia forcada. O sincretismo
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com o catolicismo, instrumento de enfrentamento e/ou resisténcia as investidas de apagamento
do escravizador, foi de grande importancia para a sobrevivéncia dessa fé, mas hoje ndo possui
mais sentido de ser. Como afirmou Mae Stella em nossa entrevista®*:

Observando o Candomblé, sua comunidade religiosa e habitos, podemos compreender
que a referida religido é capaz de fortalecer em seus devotos a afirmagéo/constru¢cdo de uma
identidade negra, africana, afro-brasileira. Pelas vias da memodria, a religido de orixas recupera
praticas de origem ancestral. Trataremos dessa temética em outro momento da andlise. Em
contrapartida, percebemos ainda que a cultura do dominador mantém sem reflexos na cultura
afro-brasileira. A afirmacéo da fé afrodescendente, por si s, j& condenaria o escravizado e 0s
sobreviventes desse processo a invisibilidade.

Invariavelmente, apenas ap6és uma suposta rendicdo, 0S negros e negras,
marginalizados(as) em decorréncia da etnicidade, conseguiram infimamente uma insercdo na
sociedade. Se é que podemos considerar a experiéncia desencadeada no pds-abolicdo como
insercdo. Até os dias de hoje ainda é possivel o questionamento a cerca do lugar que negros e
negras ocupam nessa sociedade. E é também em decorréncia disso que as relacbes étnico-
raciais seguem em pesquisa. Nao se aceita a condicdo desigual e excludente da sociedade.
Atendo-nos, nesse momento, a sobrevivéncia da religido afrodescendente a travessia Africa-
Brasil e a relacdo sincrética que se desenvolveu com o catolicismo, para a plenitude desse
processo, assim nos afirma REGINALDO PRANDI(1995), considerando ndo somente a relacéo
entre as formas de religido, mas também a questdo das identidades e do sentimento de
pertenca que se faz necessario para essa ruptura necessaria.

“Somente muito recentemente — quando a sociedade brasileira ndo
precisa mais do catolicismo como a grande e Unica fonte de
transcendéncia que possa legitima-la e fornecer os controles valorativos
da vida social, as religides de origem negra comecaram a se desligar do
catolicismo. Mas isso é um projeto de mudanca de identidade que mal
comegou e que exige, antes, outras experiéncias de situar-se no mundo
com mais liberdade e direitos de pertencimento” (PRANDI,1995,p.116)

No que tange a citada experiéncia de situar-se no mundo, tal qual a necessidade de se
vivenciar plenamente a liberdade, ademais de direitos de pertencimento, cabe nessa proposta,
focando questdes educacionais, uma reflexdo sobre multiculturalidade. Seria ela, a
multiculturalidade, uma forma de provocar analises sobre as varias formas de se situar no
mundo, além da multiplicidade de maneiras de se compreendé-lo. Tomando como principio as
leis 10.639/03 e 11.645/08, podemos afirmar que almeja-se uma educacdo que promova a
integracdo entre os diferentes grupos culturais que déo corpo a sociedade brasileira. Cremos

que por meio dos possiveis dialogos que esse meio de educar pode promover, trazer a cena

24 . . L . . .
[24) Ao longo do texto, diversas vezes se fara referéncia a falas de Mée Stella com rela¢do a nossa entrevista. Trata-se de

fragmentos da entrevista concedida por ela durante a pesquisa de campo.
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educacional valores afro-brasileiros € propor a inclusdo frente as diferencas cultuadas
rotineiramente.

De acordo com a leitura que propomos desse processo de inclusdo, nos é possivel
afirmar que a partir dos perceptiveis encontros entre cultura e religido, em parceria com a
proposta multicultural, a diversidade, tal qual a desigualdade é reconhecida e posta em
confronto na proposta de uma reconstrugdo inclusiva. Em reflexdo sobre a gama de
possibilidades de andlise provenientes do referido encontro, pensando a afirmacdo de
identidades negras, tal qual na desconstrucdo de olhares inferiorizantes a cerca da
afrobrasilidade por vias educacionais, considera-se a apropriagdo da mitologia dos yorubas,
que exercem relevante papel no desenvolvimento da cultura africana que nos chega de
maneira mais intensa, como possivel objeto ou instrumento para a reconstrugdo de
paradigmas.

Frente as praticas do candomblé, a mitologia, além de explicar dadas posturas, justifica,
a media que da sentido a todos os atos realizados. Nesse sentido, 0 mito enquanto génese do
ritual participa da estruturacdo dele além de se colocar como roteiro ou cenéario da acédo. O
candomblé insere em sua ritualistica, como tantas outras crencas uma (re)vivéncia mitologica.
Esse processo se desenvolve inclusive nas cantigas e dancas que embalam os rituais.

Considerando a rica carga cultural que essa mitologia carrega consigo, € possivel
investiga-la como alternativa para uma releitura das tradi¢des, religido e propriamente da
cultura africana e afro-brasileira em si. Ressalta-se que em um trabalho com tal mitologia o
gue se pretende € (re) apresenté-la ao educando, por uma via dissonante da voz corrente que
insiste em estigmatiza-la.

Em suma, reconstruir imagens deturpadas no imaginario social, referentes as culturas,
tradicoes e religibes afro-brasileiras exige uma releitura desse universo. Na busca pela citada
releitura € preciso que se compreenda a diversidade centro de uma educacao para as relacoes
étnico-raciais. O que se conclui é que por muito tempo a ignorancia se sobrep6s a razdo. A
afrobrasilidade se construiu de maneira encoberta pela repressdo e se mantém nos dias hoje,
muitas vezes ainda escondida no mistério que o véu do desconhecimento provoca. Pensar 0s
mitos para além das bases de uma religido € reconhecer neles grande profundidade, o que
possibilita a necessaria (re) apresentacao. Intentando desarticular as percepgdes provenientes
da ignorancia, oferecendo a luz do conhecimento efetivo dos pressupostos que norteiam a
I6gica comportamental e ritualistica desses grupos, um trabalho educacional apoiado no tripé
oralidade-mitologia-religiosidade se constitui, em nossa perspectiva, uma relevante
contribuicdo. E preciso negar os paradigmas que marcam negativamente a historia e

representacdo do negro na historia, literatura e educacéao brasileira.
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Capitulo Il — Literatura, oralidade e saberes: uma  abordagem sobre a forca das

palavras e da contag&o de historias no candomblé

Ao nos depararmos com uma sucinta investigacdo, no que tange ao mundo das
palavras em interagdo com o desenrolar da vida humana, é possivel notar-se o quanto ela é
intensa diante estrutura de sociedade que desenvolvemos. Nesse sentido, situo a palavra,
sobretudo, como motor da linguagem verbal, seja em sua face oral ou escrita. Obviamente ndo
sdo desprezados, enquanto linguagem, o valor dos simbolos e cddigos que constituirdo a
linguagem ndo verbal. Entretanto, frente ao que nos propomos a refletir, a palavra passa a
ocupar espaco de destaque. Na centralidade, prendo-me bastante ao seu potencial. Refiro-me
ao poder criador da palavra. A respeito disso traca-se, imediatamente, um paralelo entre
palavra e construcdo do imaginario. Dessa forma, seria entdo a palavra responsavel por
desenvolver em nds uma série de nocdes e sensacdes. A relacdo significante - significado é
profunda e tem o poder de provocar a partir da relacdo enunciador — ouvinte uma série de
paradigmas. O que almejamos destacar aqui € a influéncia dos discursos que atravessam o ser
nas construcdes de si.

Se pensamos em literatura, € comum que se pense na face canbnica que nos €
apresentada no ambito escolar e académico. E nesse canone ndo se incluem as vozes
populares, ndo se abracam as vozes desprendidas de letras escritas. Compomos uma
sociedade que valoriza o escrito e em favor disso, a fala, muitas vezes, perde a legitimidade
pela fragilidade que a fluidez Ihe oferece. Todavia para além dessa concepg¢édo de literatura, no
caso a canbnica, podemos fazer referéncia a uma literatura que se apoia na oralidade. Trata-se
de uma literatura intitulada Oral.

Considerada como aspecto fundamental no desenrolar da histéria da humanidade, a
medida que o ser humano evidencia grande aptiddo para a linguagem verbal, como
possibilidade de transmitir e construir valores, a literatura oral consiste na arte de se valer
unicamente da oralidade para instituir valores, estabelecer pontes. Ainda que a denominacéo
concreta do termo tenha se dado posteriormente, o termo literatura oral foi cunhado por Paul
Sébillot em 1881. Inicialmente vinculada somente aos provérbios, contos, adivinhagdes,
oracles, cantos populares e tradicionais, entre outros, a sobrevivéncia da oralidade,
atravessando marcas de temporalidade, oferece a literatura oral uma maior abrangéncia.

No decorrer do tempo, a literatura oral vem sendo naturalmente utilizada com a
finalidade de explicar, justificar e sobretudo promover o entretenimento. Nesse sentido, a essa
dltima funcionalidade citada, pode-se fazer alusdo, por exemplo, a relacdo da infancia e
construcdo do imaginério infantil em didlogo com a palavra falada e até mesmo a construcéo
dos conhecimentos, independente da fase da vida, uma vez que o imaginario € algo que tem

durabilidade vital.
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Sabe-se que antes da insercdo no mundo da escrita, ou seja, antes mesmo de se
conhecer e traduzir os codigos pertinentes a linguagem escrita, 0 mundo € norteado por sons e
imagens. Em dado instante do desenrolar da vida, parte desses sons poderdo ser convertidos
em coédigo linguistico. Transformados em palavras escritas, admitem uma outra roupagem sem
perder, no entanto, sua relacdo com o som. E a intrinseca relagéo entre voz e letra. S&o duas
faces de uma mesma moeda. A palavra tem nas letras seu corpo e no som, sua voz. Oriunda
dos leitores ou contadores de historias, que muitas vezes néo recorrerdo ao texto escrito,
utilizando-se nesse momento da memoria para enunciar, os rumos da literatura oral se

constroem.

Sobrevivente a partir da acéo de duas tendéncias bastante divergentes, a literatura em
guestdo se faz ainda na contemporaneidade. Se por um lado, talvez o mais tradicional, sua
manutencdo se ancore em uma base exclusivamente oral, atendo-se as lendas, anedotas,
adivinhacOes e as mais diversas cangles, outra se vale de producdes que, apesar de seu
carater escrito tenham génese voltada para a oralidade. Seja por meio da declamagdo, do
canto ou ainda outras vias. A esse segundo grupo, especificamente, se inserem livros

europeus com fabulas, temas proprios da época, autos populares, entre outros.

A essa literatura pode-se também fazer a atribuicdo de uma literatura folclérica. Para
tanto, faz-se necessério que seja esse conceito utilizado em perspectivas que destoam do
senso comum. Tal qual o vocdbulo mito, ao folclore se atribui a ideia de inverdade. No entanto
ndo é esse 0 sentido que se aponta, quando se fala de uma literatura folclérica.
Independentemente da nocdo de veracidade, até mesmo porque a verdade também € um
conceito, a literatura folclorica possui uma série de caracteristicas que a evidenciam. No
entendimento de CAMARA CASCUDO (1984), a manifestacéo folclérica se instaura & medida
que além de popular é fruto de uma sobrevivéncia. Nesse sentido folclore e memoria coletiva
seguem a mesma via, podendo inclusive ser o primeiro descendente do segundo. Como
elementos de caracterizacdo do folclore, pode-se citar: a oralidade e tradicionalidade, ligadas
respectivamente a propagacao pela palavra falada e a um processo que se da de geracdo em
geracdo; aceitacao coletiva, anonimato, espontaneidade e sobretudo funcionalidade. Na esteira
dessa logica, as narrativas afro-brasileiras conhecidas nos candomblés como mitos yorubas,
ou ainda itan, seriam a partir da percep¢do de CASCUDO(1984), manifestacdes folcléricas ao
passo que sao retratos da literatura oral.

Considerando o peso do senso comum no significado que comumente se atribui as
palavras, ndo trabalharemos com a terminologia literatura folclérica. Almejamos assim evitar
ruidos na comunicacgédo, além de tratd-la como ela é mais profundamente conhecida. Tendo em
vista a incoeréncia de tratar da temética literatura oral desconsiderando a enorme contribuicdo

de CAMARA CASCUDO(1984), citamos a terminologia por ele apontada por julgar necessario,
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até mesmo para que esta nomenclatura ndo seja utilizada, frente ao objeto desta analise de
maneira errbnea. No caso das narrativas do candomblé, a profundidade dessas historias é
bastante superior as que popularmente circulam pelo senso comum, uma vez que sdo as
referidas historias bases de um culto religioso, o que ndo ocorre com as ditas literaturas
folcloricas. Para que essas diferencas sejam respeitadas priorizaremos pela utilizacdo do termo
gue comumente circula nas casas de candomblé. Dessa forma trataremos as narrativas em

guestao por meio do vocabulo itan.

II.1. itan Atowodow®: histéria imemorial ~ ?° - mitos yorubds, oralidade e literatura

“Reforcar a importancia da tradicao oral ndo significa, de modo algum,
querer dizer que os povos africanos fossem agrafos, mas apenas reiterar
a importancia da voz como a caixa de ressonancia e/ou de ampliacédo
que fez com que a memdéria do local da cultura resistisse aos canhdes
contra ela disparados.” (PADILHA, 2007, p.279)

Observando a cultura e tradicdo africana, é incontestavel a percepc¢ao da manifestacdo
das tradicBes orais. A palavra para os africanos traz em si mesma toda a magia e uma grande
forca. A pratica da transmissao oral de conhecimentos € algo, para os nativos da referida
cultura, que estabelece uma ligacdo, sendo uma relacdo com os antepassados e toda a
ancestralidade que exerce grande influéncia no cotidiano de Africa. “A palavra ocupa um lugar
especial nas comunidades, a ela é atribuida o poder de animar a vida e colocar em movimento
o0 axé contido na natureza’(BARROS, 2009, p.40). E a palavra responséavel por fazer acontecer.
Ela carrega consigo a potencialidade de impulsionar ou retrair, incentivar ou impedir, abencoar
ou desconstruir a validade ou relevancia de qualquer situagdo. A palavra é um instrumento de
poder, “a palavra é por exceléncia o grande agente ativo da magia africana.” (HAMPATE BA,
1993, p.17)

O mito africano, fruto da oralidade, tem em sua simbologia uma intensa relevancia, a
partir do instante que através dele é que se faz a ligagédo entre o passado e o presente. Esse
elo formado entre os tempos, permite de alguma maneira, a perpetuagdo das tradicdes e da
religiosidade que se instaura a partir das memarias decorrentes dessas tradicbes, da mesma
forma que oferece bases para a formacdo dos principios morais e éticos, direcionando 0s
caminhos do cotidiano e orientando os seres humanos a partir das experiéncias dos orixas,
ancestrais divinizados, seres encantados na prépria natureza, que foram descritos por
VERGER (1981) assim:

(291 expressao “Itan Atowodowd: histéria imemorial”, utilizada aqui para dar titulo a se¢do é originalmente titulo de um capitulo do

livro Meu Tempo € agora, de Méae Stella.
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“Um babalaé me contou: ‘Antigamente, os orixas eram homens. Homens
que se tornaram orixds por causa dos seus poderes. Homens que se
tornaram orixas por causa de sua sabedoria. Eles eram respeitados por
causa de sua forca. Eles eram venerados por causa de suas virtudes.
Nés adoramos sua memoria e os altos feitos que realizaram. Foi assim
gue esses homens tornaram-se orixds. Os homens eram numMerosos
sobre a terra. Antigamente, como hoje. Muitos deles ndo eram valentes
nem sabios. A memodria destes ndo se perpetuou. Eles foram
completamente esquecidos. N&o se tornaram orixads. Em cada vila, um
culto se estabeleceu sobre a lembranca de um ancestral de prestigio e
lendas foram transmitidas de geracdo em geracdo, para render-lhes
homenagem.” (VERGER, 1981, p.9)

No que tange as referidas lendas, como também sédo chamadas as histérias dos orisa (orixas),

as quais chamaremos de itAn ou mitos, o socidlogo REGINALDO PRANDI (2001) considera

que:
“Os mitos dos orixas originalmente fazem parte dos poemas oraculares
cultivados pelos babalads. Falam da criacdo do mundo e de como ele foi
repartido entre os orixas. Relatam uma infinidade de situacdes
envolvendo os deuses e os homens, os animais e as plantas, elementos
da natureza e da vida em sociedade.(...) Na diaspora africana, os mitos
iorubas reproduziram-se na Ameérica, especialmente cultivados pelos
seguidores das religides dos orixas no Brasil e em Cuba. A partir do
século XIX, primeiramente estudiosos estrangeiros, sobretudo europeus,
e mais tarde letrados iorubas iniciaram a compilacdo desse vasto
patriménio.” (PRANDI, 2001, p.24)

Na literatura mitica, a natureza € humanizada e, através dela, sdo geradas criticas a
cultura humana e aos valores morais que a cercam. “O que deve ser entendido é que sempre
h& um mito, um exemplo capaz de justificar qualquer teoria e qualquer pratica, e que ndo deve
ser interpretado como curiosidade cientifica, mas sim como o reviver de uma mentalidade
primordial.” (BENISTE, 2006, p.14)

E a partir do momento que o homem comeca a buscar respostas a seus
guestionamentos, a respeito de sua existéncia nesse mundo e tudo que tem relacdo com a
vida, que os mitos comecam a ser utilizados e admitidos como légicos. “Nossos dogmas ndo
foram ditados por um Deus distante, eles s&o aprendidos na interagdo homem/divindade
através da natureza.” (OSOSI, 2006, p.11)

Os mitos podem ser entendidos como a expressdo cultural de um povo. Da mesma
forma que acontece em qualquer sociedade, para 0s yorubas, sociedade africana em foco
nesse trabalho, os primordios tém muita relevancia. O mito é o registro de grandes
acontecimentos, considerados agentes de formacdo de situagcbes posteriores e, dessa forma,
serve para justifica-las. A mitologia yoruba surge da necessidade de um povo, com uma
tradicdo embasada na oralidade, registrar sua histéria. Através dele, o mito, 0 comportamento
das pessoas diante da vida e da sociedade ¢é influenciado, como consequéncia da influéncia do

sagrado na vida dos africanos.
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Como nos afirma a professora LAURA PADILHA (2007):

“A oralidade, ou oratura, como também alguns a denominam, se faz
assim, a base de sustentacdo cultural africana e como que contamina o
texto literario moderno, tornando-o uma espécie de falescrita ou , como
em varios outros tempos e lugares afirmei, um espaco hibrido, intervalar,
gue se sustenta na fronteira gozosa onde a voz se encontra com a
letra.” (PADILHA, 2007, p. 279)

O mito é sobretudo uma revelacdo desenvolvida para sustentar a crenca religiosa, que é
algo de suma importancia para os africanos, ja que compde um dos alicerces da construcao da
estrutura social do continente, que se compd@e a partir de uma mescla de religiosidade, politica
e cultura.

MIRCEA ELIADE® considera cinco aspectos fundamentais dos mitos:

1° - O mito constitui a histdria das acdes de Entes Sobrenaturais;
2° - O mito coloca essa historia como absolutamente verdadeira e sagrada;
3° - O mito da sempre um sentido de criagdo para as coisas, Ou Seja, como

vieram a existir ou como um comportamento, uma instituicdo, uma maneira de
trabalhar foi inicialmente estabelecida;

4° - O mito é uma revelacao: conhecendo-o, conhecemos a origem das coisas e,
com isso, podemos domina-las e submeté-las a nossa vontade. Esse
conhecimento é “vivido” ritualmente, seja por narrativa ou repeticao constante do
mito em sua forma ritual,

5° - De uma ou outra maneira, o mito é vivido por sermos tomados pelo poder
sagrado que engrandece os acontecimentos rememorados e reatualizados.

Em meio aos rituais candomblecistas, os mitos, além de explicar, ddo sentido a todos os
atos realizados. Algumas vezes, o mito ndo fica somente na construcdo da estrutura dos rituais
ele passa a participar ativamente do ritual. Essa participacdo se da entre outros momentos,
mediante a presenc¢a da mitologia nas cantigas sagradas.

Segundo Mae STELLA DE OSOSI (2006):

“Considerados como a mais perfeita manifestacdo da linguagem
simbdlica, os mitos justificam os ritos. Desse modo, podemos conceber
0s mitos e ritos como instrumentos capazes de fomentar a interacéo
entre o universo pessoal do individuo e o universo como um todo.”
(Ososi, 2006, p.15)

O candomblé, uma religido com estrutura bastante dinAmica, tem em seu ritual a presenca
constante dos cantos e das dancas. “Na Africa Ocidental, as tradicbes orais possuem uma forte
relacdo com o canto e a musica (...)Jambas quando associadas formam um imenso repertério
que fala da vida politica e social das populacbes ali encontradas”(BARROS, 2009, p.89).
Quando o mito se faz presente em cantos rituais, a danca pertinente a dada cantiga reconta
através de gestos a historia que € louvada. Tais gestos acompanhados dos sons do sagrado

permitem uma comunh&o com o divino.

[26] Mircea Eliade apud José Beniste, 2006, p.12
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“O cantar e o dancar imitando os gestos divinos integram o ser ao mito, e
este a divindade. E a recriacdo do mundo e de toda a realidade que
ocorre nessa celebracdo. A divindade, a natureza e o homem voltam a
reencontrar-se. Ha o objetivo de o homem tornar-se um orisa, sendo
este parte do processo.” (BENISTE, 2006, p.16)

Trata-se da antropologia dos corpos e nessa trilha se pensard as construcdes e
representacdes que se dao tendo o corpo como objeto de acdo. Nesse sentido, pode-se
afirmar que nos candomblés os corpos sdo indumentados por uma série de marcadores
simbdlicos que dialogam com a construcdo das identidades de seus membros, da mesma
maneira que se relacionam com uma série de posturas proprias dos rituais, que vao desde
detalhes de suas vestes e posicionamentos frente a dadas situacOes ritualisticas, até as
diferentes maneiras de saudar o sagrado “batendo cabeca” como costumeiramente se fala nas
casas de culto aos orixds. Esse encontro entre divindade, natureza e homem acontece por
meio da acdo que a palavra provoca e se traduz em gestos e cantos que se constituem em

linguagem.

[I.2 A palavra nas sociedades africanas

“As historias dos mais velhos, muitas vezes, cumprem a fungdo de
preparar para a vida em sociedade, ndo ha métodos pré-concebidos, nao
ha verdades absolutas, sao apenas histérias de vidas que confluem para
possibilidades de aprendizado frente as situacBes corriqueiras do
cotidiano” Fernando Santos

Os mais velhos, tanto em terras africanas, como nas comunidades negras afro-
brasileiras, e nesse sentido fala-se dos Candomblés, sdo considerados os responséaveis pelo
ritual de transmitir a toda a comunidade o poder que o circular da palavra exerce. E preciso que
se compreenda as diferentes percepc¢des das fases da vida, de acordo com a cultura em que
se pensa essa questdo. Embora estejamos inseridos em uma cultura ocidental, na qual a figura

do idoso ocupe o entendimento de periodo de descanso, final de vida, em uma perspectiva

7

africana ndo é desta forma que a velhice é caracterizada. Como nos afirma o africano

Kabwasa, escritor e especialista da Unesco em programas voltados para a educacao:

“A cada uma das trés idades do homem corresponde uma funcdo
particular. Assim a infancia € um periodo de aprendizagem, um periodo
muito fisico durante o qual o desenvolvimento espiritual esta em
gestacdo. A maturidade é um periodo produtivo no qual o homem
alcanca o equilibrio fisico e espiritual. A velhice é a idade da sabedoria,
do ensinamento e ndo do descanso, pois “mesmo que o corpo dos
velhos desfaleca, seu espirito ndo descansa”. Ao contrario € o0 momento
em que a vida do espirito se intensifica.

Os velhos continuam a assumir fungdes importantes na sociedade,
funcdes que apelam para seus conhecimentos da tradicdo em varios
dominios: juridico, religioso, médico-magico, educacional e econdémico.

7

Detentores do saber tradicional, € no momento da iniciacdo que
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transmitem oralmente e de maneira ritual sua experiéncia pratica as
novas geragdes.” (KABWASA,1982, p.14)

Nessa perspectiva, a velhice é uma fase da vida a que todos aspiram. De acordo com
essa visdo de mundo que é perpassada por uma noc¢ao de forca vital, 0 que chamaremos nas
religibes afro-brasileiras de axé, a velhice é respeitada e valorizada. Apice da existéncia
humana, é nesta fase da vida, tal qual nos mitos, que se encontra a sabedoria que permite
transformar-se em uma ponte que liga o passado ao presente, apontando ainda os caminhos
do futuro. Dessa maneira, aquele que tem consigo o poder da palavra, traz também, em uma
perspectiva simbdlica, a potencialidade de manipular forcas no mundo. “Quem pbe a palavra
em circulacdo ascende a um nivel de poder maior, pois intervém no real, quase sempre com
um impulso de modifica-lo, dada a forca cosmogoénica da palavra que faz circular.” (PADILHA,
2007,p.275) Ao afirmar que “mesmo que seu corpo desfaleca, seu espirito ndo descansa’,
KABWASA (1982) nos sugere uma funcdo desempenhada pelos espiritos dos ancidos, que nas
ressignificaces afro-brasileiras se diluiu, de alguma maneira, na travessia Africa-Brasil. O culto
aos antepassados se configura como uma das mais relevantes relacdes com a ancestralidade
em uma perspectiva africana, afinal de contas seria dos ancestrais do povoado, e nesse
momento se faz referéncia aos mortos, a responsabilidade de zelar por dada comunidade,
mantendo a ordem e punindo aos transgressores.

A palavra é dotada de forca a medida que estabelece relagbes com o0 movimento
continuo da vida. “Assim, uma vez que a palavra é a exteriorizacao das vibracfes das forcas,
toda manifestacéo de forca, ndo importa em que forma, serd considerada sua palavra. Por isso
no universo tudo fala, tudo é palavra que tomou corpo e forma.” ( BA, 1993, p.16). A poténcia
da palavra, nessa perspectiva cultural, faz dela o grande agente ndo s6 da magia, mas o
grande agente da vida. Se tudo é palavra que tomou corpo e forma, todo o0 movimento da vida
e do mundo é consequéncia da acao da palavra.

Sendo assim, como podemos observar, as historias ancestrais e seus contadores séo de
extrema relevancia no espaco cultural africano, da mesma forma que na construcdo cultural
dos candomblés, evidenciando a magia da oralidade. A esse respeito, assim nos fala VANDA
MACHADO (2006):

“O contador de historia, nessa tradicdo, € um mestre, um iniciador da
crianca, do jovem e até do adulto. Trata-se de uma iniciagdo para a vida.
As histérias miticas sdo contadas e recontadas e funcionam como
mapas que encaminham o0s sujeitos nas suas possibilidades de
convivéncia, sem prescrever conselhos, fazendo valer o arbitrio e o jeito
de ser de cada um. Ou seja, os conhecimentos produzidos nessas
culturas e seu aprendizado sempre podem favorecer a convivéncia ou
uma utilizacao pratica”. (MACHADO,2006, p.79)

As divindades sdo as personagens principais da mitologia yorubd, apesar de muitas

vezes contarmos com a presenca de uma natureza humanizada para a explanagdo dos mitos.
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Diante do que a mitologia nos conta, percebe-se no orixa caracteristicas que, muitas vezes,
podem nos parecer incoerentes com a hatureza divina dos mesmos, jA que tém atitudes,
virtudes e defeitos tdo humanos. “Os orixas alegram-se e sofrem, vencem e perdem,
conquistam e sao conquistados, amam e odeiam. Os humanos sdo apenas copias esmaecidas
dos orixds dos quais descendem.”(PRANDI, 2001, p.24). Essa maneira das divindades se
apresentarem promoveu uma grande aproximacéo entre o humano e o sagrado. “Os mitos néo
criam esses deuses, revelam-nos juntamente com seus desejos e vontades. E essa a funcéo
dominadora dos mitos que fixam modelos quase humanos as divindades, estabelecendo
desejos e determinados arquétipos a seus seguidores.” (BENISTE, 2006, p.29) Essa intrinseca
relacdo entre os humanos e o sagrado, aprofundada e embasada pelo mito, confere a
oralidade um lugar de destaque na formagdo soécio-cultural dos grupos étnico-religiosos
norteados por ela. Como nos afirma VANDA MACHADO (2006):
“Nas culturas africanas, principalmente hoje, compreende-se a historia a
partir da compreenséo da oralidade. E através da oralidade, da voz do/s
narrador/narradores que os mitos e os modos de organizacao dos rituais
sdo transmitidos. Os mitos sdo constituidos de palavras organizadoras
dos caminhos e vivéncias de cada um, em particular, e da comunidade.”
(MACHADO, 2006, p. 80)

De alguma forma o mito admite, sobretudo, um carater civilizatério, a medida que é dele
gque partirdo os valores que norteardo os rumos da sociedade submetida as intervencdes do
mesmo. Nesse sentido a oralidade para as culturas em questdo, no caso os candomblés,
assume o mesmo valor que as leis nas sociedades ocidentais que séo legitimadas por
documentos escritos. Acontece na tradicdo religiosa yorubad e nos referidos espacos de
resisténcia, como pensamos o0s candomblés, uma documentacdo a partir da memoria. Esses
mitos ditardo leis que devem ser absorvidas pela comunidade, sem no entanto recorrer as
escrituras alheias a memdéria dos ancidos, que sdo 0s responsaveis pela reconstrucdo dos

valores promovidos pela oralidade nas geracdes que os seguem.

11.3 Percursos da palavra: entre herancas africana s e ressignificacdes na religiosidade
afro-brasileira

Toda essa cultura chega até nés por meio da memdéria e resisténcia dos negros
escravizados que superaram as barreiras da escraviddo e conseqientemente da repressao
impostas para o sufocamento de sua fé e cultura, trazendo através da oralidade até a
contemporaneidade a religiosidade hoje entendida como afro-brasileira. O complexo cultural
jéje-nagb é introduzido no Brasil, no século XVIII, pelos caminhos do Nordeste, principalmente
na Bahia, Pernambuco e Maranhdo. Em decorréncia da destruicdo de Ketu, atualmente no

Benin e Oy0, atualmente na Nigéria, 0s yorubas se sobrepuseram quantitativamente aos jéje.
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Nas palavras do professor JOSE FLAVIO PESSOA DE BARROS (2006):

“A introdugdo continua de africanos de uma mesma procedéncia étnica
no meio urbano foi fator relevante para a viabilizagdo de uma resisténcia
maior ao colonizador e possibilitou a agregagéo e formacédo de nucleos
ligados a preservacédo de sua cultura.” (Barros, 2006, p.23)

A forca da tradicdo mantida ha anos nas casas de Candomblé e o pulso forte das
iyaldrisa (ialorixas), que reafirmaram no Brasil essa religiosidade e construcdo como uma
religido de resisténcia, possibilitaram, de alguma maneira, uma maior visibilidade ao culto de
orisa (orix4). Partindo de meados dos anos 30, pesquisadores e escritores passam a registrar
parte dessa oralidade que movimenta o dia a dia das casas de Candomblé. Dentre os referidos
estudiosos, podemos citar o antropélogo Artur Ramos, assim como o também antropdlogo Julio
Braga, o sociologo francés Reger Bastide e o africano Wande Abimbola. Ndo se pode deixar de
fazer referéncia ao fotdégrafo e etndlogo francés Pierre Verger, que, em visita ao Brasil,
conhece o candomblé e o adere como religido, ganhando até em Africa, onde se inicia, um
novo nome, Fatumbi, passando a chamar-se Pierre Fatumbi Verger.

De acordo com REGINALDO PRANDI (2001):

“Pesquisadores brasileiros comentam a existéncia de cadernos mantidos
secretamente pelo povo-de-santo como meio de preservar e passar
adiante o conhecimento mitico, magico e ritual cultivado nos terreiros
brasileiros, mas isso € raro e recente, considerando o triste fato de que,
até bem pouco tempo atrds, a maioria dos dirigentes dos terreiros e
demais iniciados era analfabeta.” (PRANDI, 2001,p.25)

Em terras brasileiras, o professor Agenor Miranda Rocha, membro do 1lé Ase Op6 Afonja
(llé Axé Opb Afonja), terreiro da Bahia, em que se mantiveram as tradi¢cdes divinatorias de
acordo com os métodos dos antigos babalawé (babalads) € referéncia de uma grande fonte
das referidas memorias dos mitos de orixd. O caderno escrito por ele traz registros dos
aprendizados e préticas do candomblé e iyalérisa (ialorixas) da Bahia.

Durante muitos anos, as iyalérisa e babaldrisa (babalorixas) optaram pelo silenciamento
diante da sociedade, impendido confrontos com a cultura eurocentrada, mantendo dessa
maneira suas tradicbes e cultura restritas ao espaco demarcado pelos muros de suas
comunidades religiosas. A intolerancia, o desrespeito e a repressao contribuiram para
intensificar o clima de mistério, digo intensificar considerando que o0 processo de transmisséo
de conhecimento e o reconhecimento de particularidades e detalhes do culto séo
tradicionalmente apresentados gradativamente, de maes/pais para filhos, de mais velhos para
mais novos, sempre seguindo uma ordem hierarquica, o que ja sugere um tom de mistério aos
olhos e ouvidos leigos nas atividades religiosas.

Com o passar do tempo, a questdo do silenciamento comeca a ser repensada pelas
autoridades do candomblé brasileiro. Mantendo a proposta de uma resisténcia religiosa e
cultural, a sacerdotisa Maria Stella de Azevédo Santos, Mde Stella de Os6osi (Oxossi),

conhecida também pelo nome de Ode Kayode (Odé Caiodé), sacerdotisa do llé Ase Opo
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Afonja (Ilé Axé Opd Afonja), da um brado de alerta a toda a sociedade do Candomblé,
almejando despertar o povo-de-santo, com o exemplo que traz a cena religiosa, com seu livro
Meu tempo é agora (1993), reeditado recentemente. Em seus pensamentos, Mae Stella afirma:
“O que nao se registra, o vento leva”. E, nessa perspectiva, se levanta a questdo de se
registrar, por meio da escrita, sem perder a esséncia da oralidade, registros da memoaria, nas
casas de candomblé. Desde entdo, a mae de santo vem escrevendo sobre a religido de orisa
(orixd). Ha pouco, a renomada sacerdotisa escreveu o livro infantil Epé Laiyé: terra viva, no
gual estabelecendo uma relacdo entre oOrisa (orixas) e natureza, escreve em favor da
preservacdo do meio ambiente. Assim como ela, outras sacerdotisas e sacerdotes tomam a
iniciativa de escrever sobre questdes que atravessam a tematica religiosa, além do ritual e da
religido em si. Dentre essas referéncias, podemos citar a iyalérisa (ialorix4) Beatriz Moreira
Costa, conhecida popularmente pelo nome de Mae Beata de Yemoja (lemanjd), iniciada no
centenério terreiro baiano do Alaketu, atualmente responsavel pelo terreiro 116 Axé Omi Oju
Ar6, em Miguel Couto, Baixada Fluminense do Rio de Janeiro, que publicou o livro Caroco de
dendé — A sabedoria dos terreiros (1997); Gisele Cossard, antropéloga e escritora francesa que
se tornou iyalorisa (ialorixd). Iniciada pelo babalérisa (babalorixd) Jodozinho da Goméia.
Omindarewa, como € conhecida no égbé (comunidade) do Candomblé, é autora de diversos
livros dos quais podemos citar sua mais recente obra, o livro Aw6, o mistério dos orixas (2007).

Através da escrita, 0 acesso a essa memoria contribui na construcdo de parcelas do que
se reconhece como cultura brasileira. O movimento de valoracdo da cultura, tradicdo e
religiosidade afro-brasileira, travado pelos movimentos sociais, oferecendo-se destaque, no
vieis dessa pesquisa, aos movimentos negros, religiosos e a iniciativa de autoafirmacéo da
comunidade afro-descendente, diante da sociedade brasileira, culmina com o favorecimento de
diversos grupos étnico-religiosos por intermédio da lei que propde e obriga a inser¢cdo da
tematica africana e afro-descente nas escolas. O que é de fato um grande avanco, uma vez
gque evidencia a aceitacdo da proposta de novos olhares, a partir do governo, seguido de toda a

sociedade, no que se refere as questfes étnico-religiosa-social.

[I.4 Entre voz e letra: os mitos yorubds e a litera  tura para criangas e jovens

Na contemporaneidade, podemos encontrar na literatura para criancas e jovens uma
certa reflexdo sobre preocupacdes étnicas e sociais. Atualmente a visibilidade referente a
afirmacdo da identidade de populacdes negras, na literatura para criancas e jovens, € muito
maior, estabelecendo uma contraposicdo com o carater dessa face literaria, em periodos que
antecedem os anos 70. Em breve trataremos desse percurso tematico da literatura infantil e

juvenil brasileira.
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Para exemplificarmos a presenca dessa literatura etnocentrista, como pensamos a
literatura que traz a cena as teméticas e dilemas referentes a questdes étnicas; podemos fazer
referéncia em um primeiro momento, a trilogia infanto-juvenil de Reginaldo Prandi. O professor,
escritor, pesquisador e socidlogo das religides, anteriormente escrevia para o publico adulto,
entretanto, a partir de sua obra para adultos, intitulada Mitologia dos Orixas, em decorréncia do
incentivo de amigos, como afirma no primeiro volume da trilogia, o autor decide escrever
também para criancas e jovens. Dessa forma, entre 2002 e 2004, anualmente foram lancados
respectivamente os livros: If4, o adivinho; Xangé, o trovdo e Oxumaré, o arco-iris.

Baseados pela caracterizagdo dessa forma de escrever e descrever -culturas,
objetivamente percebe-se a construgdo de uma linguagem verbal e ndo verbal, localizando
essa segunda linguagem nas imagens e simbolos que séo trazidos ao texto; que oferece aos
leitores iniciantes uma parcela da enorme dimensdo cultural do candomblé e da afro-
descendéncia na literatura. Através dessa linguagem literaria, gradativamente s&o
apresentados 0s pressupostos culturais das referidas tradi¢cdes e, de alguma maneira, comeca-
se também o processo de desconstrucdo de esteredtipos e paradigmas solidificados no
imaginario popular que desmerecem e menosprezam 0 negro, sua cultura religiosa e os
aspectos das sociedades afro-descendentes no Brasil. Essa literatura, pautada em uma
proposta engajamento, por meio de sua face reconstrutora de conceitos, é fundamental para
uma ressignificacdo da cultura afro-brasileira, além da construcdo do respeito as diferencas
culturais que sdo também partes da formacéo cultural do pais. Sobretudo, devemos considerar,
como propde PAULO FREIRE (1996), a educacdo como uma forma de intervir no mundo,
reconhecendo-a como ideoldgica.

Com a proposta de apresentar a trilogia infanto-juvenil de PRANDI, devemos considerar
gue esta é constituida por mais de trinta contos, uma vez que cada livro apresenta um pouco
mais de dez. Nessas histdrias apresentam-se inUmeros aspectos da tradigéo cultural e religiosa
dos povos yorubas, intimamente relacionados com o Candomblé brasileiro de ascendéncia
Ketu. Além disso, como nado poderia deixar de ser, ao se tratar de religiosidade afro-brasileira,
esses contos promovem um retorno historico, ao fazerem referéncias a um passado, a um
tempo em que essa cultura era apenas um marco da africanidade, de alguma maneira
reconstruida no Brasil, por meio de que conhecemos hoje como Candomblé, um espaco de
preservacao e resisténcia.

Em toda a trilogia, hd uma dedicagdo a proposta de trazer a cena a questao historica da
escravidao e, em decorréncia disso, também fazer alusdo a alguns aspectos sociais, religiosos
e culturais. Ha referéncias aos costumes, tradi¢oes, religiosidade e consequentemente Deuses
africanos, chamados de orisa (orixas). Apesar de estar submersa na tematica da religiosidade,
que se entrelaca com a cultura, ndo ha referéncias a religido no contexto africano. A

religiosidade é referenciada sobretudo a partir da relacdo de fé, devocao e afeto que 0s negros
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escravizados estabelecem com a figura e forca dos orisa (orixas). Entretanto, encontram-se
também referéncias a génese dessas divindades, suas raizes culturais e espaco consagrado
entre outras coisas. Dessa maneira, 0 autor localiza o publico leitor a respeito da origem, e do
espaco primeiro de acdo dessas narrativas, além de caracterizar e situar seus personagens na
construcao cultural desses povos e até mesmo na préopria natureza. As ilustragdes colaboram
com a absorcdo da nocdo de afro-brasilidade que se pretende estabelecer, a medida que se
pauta em personagens negras, contrariando uma imagem que muitas vezes se faz de
divindades brancas, por questbes sociais, tais como o embranquecimento da imagem de
Yemoja (lemanja), que, de ninfa das &guas do rio Ogun e negra, torna-se rainha do mar e
branca, ressaltando nessa relacdo o embranquecimento dela, ja que a travessia rio-mar tem
relagdo com a diaspora.

Apesar das trés obras em questdo serem nomeadas com a identificacdo de oOrisa
(orixas) especificos, os conteudos ndo sao restritos. Ao longo da histéria que norteia a
caracterizacdo e culto dos orisa (orixas) referenciados, narrativas que nos trazem histérias de
outras divindades interagem, dialogando ou ndo com a histéria que da inicio as producdes. No
primeiro livro da série, Ifa, o senhor da sabedoria e todo o0 conhecimento, € apresentado como
sabedor de todas as histérias que circulam pela vida. Por intermédio do conhecimento das
diversas histérias que circulam pela humanidade, é possivel a ele revelar com objetividade e
seguranca os caminhos para a resolucdo das situacdes de conflito. Este personagem surge em
quatro historias. Na primeira delas, vem fugindo da morte. Em meio a fuga, acaba sendo salvo
por lyewa (Eud), com quem interage, podendo surgir dessa interacao, na perspectiva do autor,
uma possivel paternidade para os gémeos, criancas conhecidas como Ibéji (ibéji), estes
mesmos orisa (orixas) infantis. Posteriormente, aparecem em uma histéria, na qual sua mae,
lyewa (Eua), que com auxilio de Olérum (Olorum), o Deus supremo, transforma-se em um rio,
almejando saciar a sede de seus filhos, que se perderam na mata; e ainda em outra histéria, na
gual tomadas pela versatilidade e inteligéncia que Ihes é peculiar, espantam a morte da aldeia
de Ifa . Ainda no principio da trama, o adivinho contracena com Esu (Ex(), 0 mensageiro,
senhor do movimento. Por estar sempre circulando, viajando, Esu (Exu) é aquele que tudo
sabe da vida humana, tendo assim propriedade para informar a Ifa das mais diversas
situacBes. Nesse contexto, as histdrias da vida comecam a ser colecionadas, trazendo
referéncias do passado que sdo o presente e serdo o futuro, uma vez que de acordo com o0s
principios yorubas, o tempo, os acontecimentos séo ciclicos. Tudo que acontece um dia ja
aconteceu, da mesma forma que um dia se repetird. Por ser conhecedor de tudo, Ifa ganha o
titulo de adivinho e é considerado o senhor do conhecimento, da sabedoria, aquele que pode
dar bons conselhos. Considerando a relevancia do orisa (orixa) Rei de Ketu para os povos
yorubas, além de interessante, torna-se digno de referéncia, nesse mesmo volume, o conto em

que Os06osi (Oxossi), o grande cacador de uma flecha s6, mostra-se como o heréi que com
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uma unica flecha livra o reino Ketu do grande passaro das la mi Oxoronga, as feiticeiras, que
atormentavam a regido.

Sendo assim, retomando falas anteriores, além de citar If4, a obra em questédo
caracteriza e, através dessa iniciativa, apresenta alguns outros orixas ao publico leitor, como os
ja citados Esu (Exu), lyewa (Eud) e Ibéji (Ibeji), além de Osun (Oxum).

No segundo livro da trilogia, o autor d4 continuidade & proposta do primeiro. Nessa obra,
o0 ponto central da trama envolveria os oOrisa Osala (orixas Oxald) e Odudua, no que tange a
funcdo desempenhada por eles, os mitos nos trazem que estes seriam 0S responsaveis,
respectivamente, pela criacdo dos seres humanos e do mundo. Os oOrisa (orixas) ja citados
estariam se reconciliando com a intervencdo de If4, pelo conflito instaurado entre eles no
momento da criagdo do mundo, que deveria ter sido feita por Osala (Oxald), entretanto diante
do ndo cumprimento de uma regra basica determinada por Olérum, o Deus supremo, que
seriam as reveréncias a Esu (Exu), ele acaba por embebedar-se dando, assim, oportunidade a
Odudua para realizar a obra que deveria ser fruto dele. Nessa via, as histérias chegam ao orisa
(orixd) titulo, no caso, Sang6 (Xang0), o senhor do trovao, do fogo, orisa (orixa) reconhecido no
Brasil como o Deus da justica, o grande rei do Candomblé. O titulo de rei do Candomblé
brasileiro deve-se ao fato das africanas que deram inicio ao culto do Candomblé Ketu serem
consagradas a esse orisa (orixd). Por isso a casa é de Sango (Xang0), e sendo ele o dono da
primeira casa de ase (axé) Ketu, fica sendo junto a Os6osi (Oxossi), dono das terras onde foi
fundada a primeira casa, os fundadores desse culto. Nesse volume sdo apresentados além de
Osala (Oxald), o grande pai, 0 senhor das vestes brancas; Osagiyan (Oxaguian), o jovem orixa
das estratégias, que tem predilecdo pelo inhame pilado, aquele que faz a guerra acontecer
para que as coisas mudem; lansa, mulher valente, senhora das ventanias; Iroko (Iroko), o
orisa (orixd) que habita a gameleira branca e finalmente Yemoja(Yemanja), a grande mée,
senhora dos mares e de todas as cabecas, que no conto surge irada pelos maus tratos que os
humanos vem dando as aguas.

Na ultima obra da trilogia, a tematica da construgdo do mundo se mantém, mas, dessa
vez, trabalhada sob outro aspecto. Nesse momento, se tratara da divisdo do mundo, da
natureza que o cerca e de tudo criado nele entre os orixas. Cada orixa ocupard seu espago na
grande criacdo dos Deuses. Mais uma vez outros orixas sdo acrescentados a lista dos
apresentados por Prandi as criancas. Nesse caso tratar-se-4 de Nana (Nana), a mais velha dos
orixas, a sabia senhora; Omolu, o senhor da terra; Osanyin (Ossaim), o senhor das ervas e da
cura, aquele que da aos homens os remédios para seus males; Erinlé, um grande cacador e
Ajala, aquele que forma a cabeca dos seres humanos.

Mesmo que de forma sucinta, por meio desses mitos, se da uma introducdo ao
conhecimento de algumas das tradicbes e manifestacdes culturais africanas trazidas e

ressignificadas no Brasil, direcionadas pelas histérias dos orisa (orixas). Esses relatos séo de
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grande valia para o trabalho com as culturas afro-descendentes, em meios nos quais ela é
gquase que totalmente desconhecida. Nesse momento, refiro-me as escolas, que no momento
politico-social em que vivemos sao obrigadas a introduzirem a histéria e cultura africana e afro-
brasileira em seus curriculos, apesar de nédo reconhecerem, de fato, solidos caminhos para a
construcdo de meios naturais, praticos e eficazes de se trabalhar essa cultura.

De alguma maneira, com 0s mitos yorubas apresentados as criancas e jovens, abre-se
um leque de possibilidades de trabalhos no ambito escolar. Por meio de obras como essas de
que se fala, pode-se levantar questdes a respeito da cultura africana, por exemplo no que se
refere ao culto & ancestralidade e & oralidade, a figura do babalaw6?’ (babalad) e & origem dos
orisa (orixas). Além disso, pode-se falar também de afro-brasilidade, considerando de que
maneira essa cultura e tradicbes se fazem tdo presente no desenrolar do que hoje
reconhecemos como cultura brasileira, sem desconsiderar o processo de reconfiguracédo
cultural sofrida pela cultura negra, para que ela se firmasse na nova terra, sem deixar de lado a
escravidao, ponto de partida para toda a histéria que segue. Nessa esteira, é possivel que se
promova intensamente o reconhecimento das origens e o valor histérico-cultural dessas
manifestacoes.

A relevancia do trabalho desenvolvido através dessas obras ndo se estrutura na
apreciacao delas, mas no trabalho de esmiucar a obra e estabelecer paralelos com a nossa
cultura, pensando em aspectos coletivos, enquanto cultura brasileira, e aspectos especificos,
pensando nesse sentido no processo de auto afirmacao dos herdeiros desses valores.

Desconstruir imagens estigmatizadas do negro e suas manifestacées culturais e
religiosas € fundamental para a promo¢do de um sentimento de igualdade, em perspectivas
raciais. Ainda que tenha como aspecto central narrativas que sdo bases de uma tradigdo
religiosa, a proposta ndo dialoga com um ideal de conversdo em massa. Vai, no entanto, ao
encontro de ideias apoiadas na construgdo de caminhos para o desenvolvimento do respeito
mutuo no ambito social brasileiro, desestruturando a hipocrisia dos preconceitos velados e
fundados na ignorancia.

Ao se desenvolver o trabalho educacional com as referidas narrativas, ele deve se dar
tendo a percepgéo destas, como manifestacdes culturais. Bastante anterior ao que se conhece
na diaspora como candomblé sado os itan. Pode-se afirmar que a funcionalidade deles, hoje nos
candomblés é resquicio da acdo dos mesmos na sociedade yoruba, ainda em terra africana.
Digo resquicio uma vez que, atualmente ndo sdo esses valores que regem a sociedade,
estando estes restritos a comunidade do candomblé, que para além dos direcionamentos
religiosos que eles apontam, pretendem se ater, sobretudo, aos valores éticos, morais e porque

nao civilizatérios, que a sabedoria ancestral dos yorubas sugere como direcionamento de vida.

7] sacerdote do culto de Ifa. Literalmente o pai do segredo.
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Vindo por meio de outra construcdo, pode-se citar outro trabalho literario, esse de autoria
de uma mae de santo que, através de sua obra infanto-juvenil, busca atingir seu publico e
provocar nele por meio de um discurso que mescla religido e meio ambiente uma reflexdo que
nos parece bastante interessante. Refiro-me a Maria Stella de Azevedo Santos, Mée Stella de
Os6osi (Oxossi), € assim que o povo do Candomblé a conhece. A iyalorisa (ialorixa)
responsavel pela lideranca de um centenario terreiro da Bahia, o 1lé Ase Op6 Afonja (llé Axé
Opb Afonja), ha muito tempo vem trabalhando, por meio de palavras, com suas obras, atitudes
e ac¢les sociais, em favor do reconhecimento e respeito do Candomblé como religido. Sua luta
se caracteriza principalmente pelo brado contra o sincretismo religioso que, de alguma
maneira, age como uma sombra a fim de camuflar as verdades do patriménio cultural que € a
religido de orisa (orixd).

Mae Stella tem uma série de publicacdes a respeito da religiosidade afro-brasileira e da
cultura que a cerca. Como destaques dentre os muitos livros que escreveu ou participou sem
deixar de lado os artigos, podemos citar o de 1983 onde o0 “Candomblé diz ndo ao sincretismo”.
Artigo esse assinado também por outras iyalérisa (ialorixas), a exemplo, Mde Menininha do
Gantois e Olga do Alaketu .

Dos livros da referida sacerdotisa, podemos citar: Meu tempo é agora (1993), Ososi - O
cacador de alegrias (2006); Owé, provérbios(2007) e Epé laiyé: terra viva(2009), além de
Opinido(2012) e Ofun(2013). Vamos nos deter a obra de 2009, que € a primeira infanto- juvenil
da autora.

Epé Laiyé € o nome dado a uma arvore, personagem principal da trama. Essa arvore &
plantada por um menino de dez anos, chamado Fernando. Pensando os problemas do mundo,
mesmo diante da imensiddo desse espaco, ele decide por fazer o seu minimo. “Ouvir o
coracao é uma arte e ser artista, um privilégio.”(2009, p.12) E ai comec¢a a magia dessa obra.
Ele planta Epé Laiyé e a arvorezinha cresce com os desejos de colaborar com a resolugéo dos
problemas do mundo, apontando para reflexdes sobre a questdo ambiental. Uma vez que néo
h& marcacdo de espaco fisico, nos é oferecida a possibilidade de adequarmos essa histéria a
qgualquer lugar possivel em um tempo ndo determinado, apesar de se entender como uma
época de crise.

Sendo o Candomblé uma religido de culto & natureza, uma vez que suas divindades
estdo encantadas nela, Mae Stella comeca a fazer através de Epé Laiyé, a arvorezinha
plantada pelo menino, um percurso por toda a natureza, apresentada por meio de ricas
imagens, apresentando os orisa (orixas) e suas forcas, além de inserir parte da cultura
linguistica yoruba. A ilustracéo do livro, fica por conta de fotos da vegetacdo do proprio terreiro,
ressaltando a valorizacdo do ambiente natural.

Por muitas vezes, sado referenciadas algumas expressdes em yoruba, que

posteriormente sdo traduzidas para a lingua materna, o que, com grande sensibilidade é uma
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forma de resisténcia e preservacio. “ Iba ajé o iba. Iba ajé o iba Osun ( Saudacdes a voceé,
Oxum).”(2009, p.29) Tendo a importancia que a lingua yoruba tem no contexto religioso do
Candomblé, valoriza-la e preserva-la € um instrumento de manutencdo da tradicdo. Dessa
forma, apresentar palavras em yorubd para o publico infantil € auxiliar na criagdo de uma nova
perspectiva a cerca da africanidade em terras brasileiras. Pode-se fazer tal afirmacéo
considerando que apresentar uma lingua yorubd significa dizer que ndo se trata de um povo
agrafo. E dessa maneira desconstrii-se previamente uma imagem pejorativa, que possa ser
alicercada tendo como referencia a inexisténcia de algo que lhes pareca tao préprio da
civilizag&o, no caso, a lingua.

E comum que se fale de Africa considerando como referenciais a savana, a miséria, de
maneira que os desavisados possam chegar a construir a imagem de uma Africa selvagem.
Nesse sentido, cré-se que a auséncia de uma lingua colaboraria com essa perspectiva
errbnea. Dai o fato de considerarmos bastante relevante apresentar, ainda que de maneira
sucinta, a lingua nativa. Ainda que se trate de uma lingua arcaica e ndo mais utilizada com a
mesma abrangéncia na contemporaneidade.

Considerando o0 nome que possui, Terra Viva, que seria a traducdo do nome que a
arvore recebeu, ela sai em busca de auxilio de outros frutos da terra, sem no entanto obter
sucesso. Apds ser encantada por Osaniyn (Ossain) para que pudesse se locomover, com
apoio de Esu (Ex0), o primeiro Deus a ser encontrado na caminhada, Epé acaba sendo guiada
pelos caminhos que a conduzirdo aos orixas. Percebendo a ira dos Deuses diante dos maus
tratos que a natureza vinha recebendo, ela pensa em desistir. E, nesse momento, encontra Esl
(Exa), acompanhado de Nando e de todos os outros orisa (orixas) que ainda ndo tinham
surgido na trama, que iriam se reunir para acertar como poderiam consertar 0os danos
causados ao mundo. “Epé Laié, ao ouvir as palavras de Exu e visualizar a chegada das
divindades, percebeu que nunca esteve sO e que sua peregrinagdo foi necesséria para
descobrir a sua capacidade de acreditar nos outros.”(2009, p.48)

Compreende-se que a grande proposta da obra € uma reflexdo sobre a relacao entre o
ser humano e 0 meio ambiente. Nada mais coerente para alguém que dedica a vida ao orisa
(orixd), falar dessa energia, tendo como tema/cenério a natureza, uma vez que orisa (orixa) é
natureza. E assim, de maneira simples, porém de grande alcance, essa producdo apresenta ao
publico leitor diversos atributos da cultura africana, através da lingua yoruba e das divindades,
hoje afro-brasileiras, que sédo apresentadas em aspectos filoséficos, que aponta para uma
relacdo intrinseca com a natureza, a qual sera apresentada com o titulo de sagrada, a medida
que os oOrisa (orixds) ndo sdo apresentados como habitantes da natureza, mas como a
personificacdo dela mesma. Trata-se de uma olhar que falard de uma natureza divinizada.

Além de propor a a¢ao individual em propésito da preservacéo da natureza.
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E, nesse sentido, o candomblé se destaca como uma religido que ao contrario do que ja
se disse em algum momento do passado, mostra-se muito distante de valores primitivos.
Evidencia-se como religido com olhar voltado ao futuro, uma vez que sempre trouxe consigo,
de maneira inerente, a nogdo de preservacdo a medida que sempre apreciou a natureza a
partir de uma nocdo de sagrado. Entendendo a natureza como divina, como a materializagdo
das proprias divindades, e se pode fazer tal afirmagdo a medida que compreende-se, por
exemplo, que Osun (Oxum), divindade ligada as aguas doces, ndo esta no rio sendo ela,
verdadeiramente, o proprio rio; compreende-se que ao par natureza — candomblé, o conceito
mais abrangente é cumplicidade.

Um renomado verso yoruba, de grande circulacdo nas casas de candomblé diz: “Kosi
ewe kosi orisa”, traduzido ele afirma: Sem folha, n&o ha orixa. Com tais palavras ao passo que
se afirma a intrinseca relacdo que ha entre o culto a orisa (orixa) e as ervas, evidenciando, de
alguma forma uma relacdo de completude entre esses personagens, essa fala também aponta
para a necessidade de preservacdo. E o candomblé altamente dependente dessa natureza
representada no provérbio em questdo. Nao se pode dizer, todavia, que os adeptos da religido,
em sua totalidade, sempre tiveram nocdes de preservacdo que hoje circulam nos terreiros, o
que é fruto de um amadurecimento da fé.

Diante do que observamos, é possivel que investiguemos algumas formas de trabalhar a
cultura, religiosidade, linguas e tradicdo africana e afro-brasileira usando como alicerce a
literatura que vem se reconfigurando, oferecendo espaco e enaltecendo voz do sujeito negro,
permitindo-lhe a auto-afirmacgédo de sua identidade cultural. Valendo-nos desse instrumento
ideologico que é a literatura, o que se pretende é reconstruir conceitos no imaginario dessa e
das proximas geracgdes, por meio de um trabalho gradativo que oferece possibilidades de bons
frutos, superando o preconceito, desdém e as visfes pejorativas do negro e de suas

manifestacdes culturais como marcas de um passado surpreendido pela superacgéo.
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Capitulo Il - Criangas de terreiro e a contagdo de  historias: a construcao/fortalecimento

de identidades

Pensando a infancia e a juventude a partir da casa de Candomblé é, possivel que se
guestione a influéncia da memodria na construgdo das identidades que compdem essa
juventude. E comum que se ouca o relato de jovens pertencentes a religiio de oOrisa (orixas),
sobre a dificuldade de assumir ou evidenciar no ambito escolar sua religiosidade®. De alguma
forma, esses jovens vivem no limiar entre dois mundos, compreendendo-se um referente a sua
vida pessoal, no qual sua religido é professada sem mascaras, e outro que apontara para o
ambito escolar, espacgo de socializacao tal qual o terreiro, que por pressupostos decorrentes do
gue sera entendido como senso-comum, e nesse sentido se pensara nos tabus que o
preconceito e o racismo impdem; as identidades religiosas séo silenciadas. Nessa perspectiva,
objetivamente as identidades se constroem mediante uma faixa de tensao, na qual os referidos
mundos coexistem. Por esta abordagem, podemos perceber as identidades como resultantes
de tensdes, construcdes e reconstrucoes.

Inicialmente iremos nos ater as reflexbes a cerca de memoéria e construcdo de
identidades, para que posteriormente, ja apoiados pelo discurso da lyaldrisa (ialorixa) Stella de
Os060si (Ox0ssi) possamos mesclar a percepgdo que as teorias nos oferecem a respeito da
construcdo das identidades pelas vias da memoria, em dialogo com a pratica cotidiana dos
terreiros de Candomblé.

Tomando como alicerce as memodrias ancestrais chegadas ao Brasil, a partir do
processo de travessia® a que os negros escravizados foram obrigados e se submeter, o
Candomblé se estrutura nesse novo mundo, entre os século XVIII e XIX. Para uma
compreensdo mais ampla, além de uma reflexdo melhor pautada é vélido que se marque,
objetivamente, o recorte referente & face do grande grupo entendido como Candomblé
brasileiro ao qual se pretende refletir, no caso se fard exclusivamente referéncia ao que se
reconhece como Candomblé Ketu. Ao se falar da estruturagcdo do Candomblé nas terras do
Brasil, tal qual por toda a diaspora africana, ndo se pode perder de vista que estamos tratando
de um grupo étnico-religioso que, partindo da ressignificacdo de uma matriz religiosa africana,
se constroi nas Américas. Dessa forma, o que se almeja afirmar é que o Candomblé, tal qual

se reconhece no Brasil, ndo se traduz como religido africana transportada para outros

28 . N . A S .
8 No gue tange a investigagao sobre a relagéo entre o &mbito escolar e a religiosidade ressaltamos a pesquisa de Stella Guedes

Caputo, intitulada Educag&@o nos terreiros, que trata essencialmente da relacdo dos discentes com a religido que professam e
escola, no que se refere as aulas de ensino religioso. Dessa maneira, trata-se de uma outra perspectiva, ja que o nosso olhar esta
voltado a literatura.

29 . . . P .
9 Ao falar-se em travessia, fazemos alusdo ao processo de atravessamento dos negros escravizados de Africa para o Brasil.
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continentes. Trata-se de uma religido construida com bases no culto de orisa (orixas), que se
estruturard mediante a interacdo com as realidades de outros espacos.

Como religido de tradicdo pautada na oralidade € nas redes da memdéria que sobrevivem
as sustentagBes desse culto secular. De acordo com o que nos afirma o antrop6logo JOSE
FLAVIO PESSOA DE BARROS (2005), acredita-se que o complexo cultural jeje-nagd se faz no
Brasil por volta do século XVIII, tendo como caminho principal o Nordeste, sendo seus
principais espacos de desenvolvimento: Bahia, Pernambuco e Maranhdo. Em consequéncia da
destruicdo da cidade de Ketu, que atualmente, no que tange a uma divisdo geografica &
compreendida como o0s espacos referentes ao Benin e a Oy, ambas localizadas na Nigéria, o
fluxo de escravizados dessa etnia foi bastante intenso.

Segundo BARROS (2005): “A introducdo continua de africanos de uma mesma
procedéncia étnica no meio urbano foi fator relevante para a viabilizacdo de uma resisténcia
maior ao colonizador e possibilitou a agregacéo e formacdo de nucleos ligados a preservacao
de sua cultura”. Dentre os referidos nucleos ligados a preservacdo da cultura, ainda que se
deva fazer referéncia mais intensa as irmandades negras por serem pioneiras no processo de
preservacdo no pos-travessia, podemos fazer também referéncia a construcdo das casas de
Candomble.

No que se refere & proposta das irmandades negras, durante a entrevista MAE STELLA
nos afirmou que: “Para se assegurar era necessario pertencer a igreja catolica. A maior parte
delas (as negras de candomblé) fazia parte da irmandade nossa senhora do Rosério. Todas
elas vinham sempre abrindo a abrindo prociss&o.” Com isso a lyalorisa (ialorixa) deixa evidente
gue para além de uma perspectiva religiosa de assimilagdo da crenca do dominador, eram as
irmandades meios de preservacdo da propria cultura afrodescendente. A medida que estas
asseguravam a(o) negra(o) escravizada(o) um outro olhar em decorréncia de uma suposta
submissédo aos valores europeus, as irmandades, algumas vezes, tinham func¢éo inclusiva. Em
dialogo com as propostas do sincretismo com a igreja catdlica, de maneira hibrida, as
irmandades fortaleciam as identidades negras, ainda que com mascaras que apontassem,
talvez, para um catolicismo africanizado.

Considerando a relacdo do Candomblé e o sincretismo com a igreja catolica, Mae
Stella, que tem sua trajetéria como lider religiosa marcada pelo enfrentamento ao mesmo,
teceu diversas consideracdes sobre a desarticulagcdo do mesmo. A respeito desse movimento
de ruptura com os valores sincréticos, vale ressaltar a marcante iniciativa da lya (mée), quando
em 1983, apoiada por outras sacerdotisas de renome escreve uma carta de repudio ao
sincretismo religioso.

Durante a entrevista concedida para essa pesquisa, Mae Stella, em sua fala, sinaliza,
ainda, outra questdo bastante relevante para nossas reflexbes. Tal questdo refere-se ao que

ela chama de vicio da escravidao, referindo-se nessa instante a colonizacdo das mentes. Um
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dos objetivos da luta antirracista é descolonizar as mentes. Se hoje sabemos gue nossos
negros corpos ja estdo livres, ainda temos que provar a nés mesmos que nossas mentes
também estdo. Na construgdo dos pressupostos da sociedade brasileira, o processo da
escravatura foi crudelissimo ao tentar apagar a humanidade dos escravizados. Esse processo
deixa marcantes cicatrizes na historia nacional.

Pensando o processo de construgdo da memoria e a faixa de tensdo na qual
identidades infanto-juvenis se constituirdo, nesse sentindo estabelecendo-se um recorte nas
criangas e jovens negros(as) e de Candomblé e tomando como base as reflexdes propostas
por MICHAEL POLLAK (1992), podemos refletir sobre as influéncias culturais do bergo da face
candomblecista que se observa. Nesse sentido, a reflexdo se pontua a partir da referéncia a
cidade de Ketu, na memoéria das criancas e jovens negros(as) que interagem com o
candomblé e tem como referéncia a matriz africana citada anteriormente, além dos demais
adeptos da religido. Fala-se na cidade de Ketu como berco do referido candomblé a medida
gque se considera que o culto aos orisa (orixas), forcas divinas encantadas na natureza, esta
pautado nas referéncias religiosas originarias nesse lugar. Ao pesar na relacdo dos
candomblecistas em questdo, com este lugar, que geograficamente esta tdo distante, enquanto
pelas vias da memdéria e da cultura que se estabelece em decorréncia da mesma esta tdo
préximo da realidade cotidiana dessas comunidades religiosas; € possivel dialogar com
POLLAK (1992), quando ele nos afirma que:

“Locais muito longinquos, fora do espaco tempo da vida de uma pessoa,
podem constituir lugar importante para a memoria do grupo e por
conseguinte da prépria pessoa, seja por tabela, seja por pertencimento a
esse grupo. [...] A memoria da Africa, seja dos Camardes ou do Congo,
pode fazer parte da heranca da familia com tanta forca que se
transforma  praticamente em  sentimento de  pertencimento.”
(POLLAK,1992, p.202)

E exatamente essa a relagdo que os integrantes do Candomblé Ketu, em especial a
comunidade do Ilé Ase Opo Afonja ( llé Axé Opd Afonja), espaco de observacdo dessa
pesquisa, desenvolvem com a cidade de mesmo nome. Trata-se de um lugar longinquo, fora
do espaco tempo da vida de grande parte dos adeptos da religido dos orisa (orixas), além de ja
ter sido totalmente destruida. Entretanto, constitui um lugar de grande relevancia na memoria,
assim como para as identidades desse grupo étnico-religioso e consequentemente para 0s
individuos que o compde.

Ao que parece, mediante a observacédo dessas comunidades religiosas, é o sentimento
de pertenca a esse grupo um item que participa ativamente, a partir da memoria, da construcao
das identidades dessas pessoas. Vale lembrar que esse sentimento de pertenca torna-se ainda
mais viavel ao considerar-se a ancestralidade como elo que estabelece essa ligacdo. No que
tange as identidades, devemos considerar ainda que “a medida em que os sistemas de

significacdo e representacdo cultural se multiplicam, somos confrontados por uma
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multiplicidade desconcertante e cambiante de identidades possiveis, com cada uma das quais
poderiamos nos identificar — ao menos temporariamente.” (HALL, 2000, p.13), portanto,
devemos pensar no plural, ao se pensar em identidades.

Nessa perspectiva, a ancestralidade estaria relacionada ndo somente aos
antepassados consanguineos, mas também aos Orisa (orixds), de quem os religiosos se
entendem direta ou indiretamente descendentes. “E perfeitamente possivel que por meio da
socializacdo politica, ou da socializagcdo histérica ocorra um fenémeno de proje¢do ou de
identificacdo com determinado passado, tdo forte que podemos falar de uma meméria herdada”
(POLLAK, 1992, p.201). Dessa forma, seriam as referéncias africanas no Candomblé
constituintes de uma heranga que se desloca através do tempo, da mesma forma que se
mantém viva por meio da memdria. S&o0 o0s mitos yorubas, histérias ancestrais dessa
comunidade étnico-religiosa, responsaveis pelo repassar das informacfes do passado para o
presente, constituido em decorréncia deste. Entre os religiosos do candomblé ha um
sentimento de pertencimento, consequente da identificacdo com o passado vivido em terras
africanas por seus ancestrais, da mesma forma que acontece com a memoaria de vivéncias do
passado ja em solo brasileiro. Os itans (histérias dos orixas) que sobrevivem na memoria
coletiva do candomblé relatam episddios que vao desde a fundacdo do mundo até a transicéo
dos orisa (orixas) para esse novo mundo. A socializacdo histérica dos religiosos com a
realidade da travessia e da reconstrucdo da histéria de seus antepassados promovem o
referido fendbmeno de projecédo ou de identificacdo com esse passado, construindo o que se
chamaré de memoria herdada.

De acordo com o pensamento de POLLAK (1992), a memodria pode ser constituida por
acontecimentos vividos individualmente e também vividos por uma coletividade, & qual o
individuo se sente pertencer. Além disso ocorre também na relagdo com pessoas,
independente da relagédo dessas figuras com o espaco tempo do sujeito. Dando énfase, nesse
momento, a ultima consideracao referente ao processo de constituicdo da memodria, pode-se
pensar as embleméticas figuras das referéncias matriarcais que participam e séo responsaveis
pela sobrevivéncia do culto aos orisa (orixas). Mesmo diante de todas as tentativas de
sufocamento e desconstru¢do, que surgem como represalias aos cultos religiosos negros em
terras colonizadas e com logicas naturalmente judaico-cristds e ocidentais, a acdo de
determinadas mulheres, herdeiras do ase (axé), sdo fundamentais para sua manutencao.
Dessa forma, podemos pensar na relevante funcdo das iyalorisa (ialorixas) nesse processo de

desenvolvimento de identidades a partir da memoria.
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1111 Tyalorisa *: intelectuais organicas em uma religiosidade matri linear

"A tradicdo no candomblé é t&o dindAmica quanto a nocdo de mudanca. E
como se pudéssemos pensar que alguma coisa fosse capaz de mudar,
permanecendo”. Jilio Braga

Debrucando-se a pensar a sociedade e as classes sociais, o cientista social ANTONIO
GRAMSCI ganha destaque pela relevancia de suas analises, que até os dias de hoje geram
reflexdes. Pensando a estruturacdo social, entre outras questdes, ele apontara para figuras que
chama de intelectuais. A esses individuos sera atribuido, de alguma forma, o carater de agente
de coeséo dos grupos a que se dirigem. Dessa maneira, duas categorias de intelectuais se
destacardo. Trata-se dos tradicionais e dos organicos.

Dos intelectuais tradicionais, diz-se que s&o personagens que se vinculam a um dado
grupo social, corporagédo ou ainda instituicdo, expressando os interesses particulares do grupo
gue o compde. J4 aos intelectuais organicos atribui-se a imagem de um sujeito que pertence
originalmente a classe a que representa, ndo vindo a integrar-se a ela posteriormente, e que
sobretudo mantém seu vinculo, desempenhando o papel de porta-voz da ideologia e interesse
de sua classe.

Aqueles que representam a classe dominante tém como pressuposto a producio e
reproducdo de uma ideologia, almejando a hegemonia dos valores socio-culturais, ademais de
uma percepcdo de mundo, que contribuira fortemente na definicdo de paradigmas referentes
ao pensar e agir. Seria essa uma metodologia pertinente a proposta de garantir a integridade
dos interesses da classe dominante. No caso das analises de GRAMSCI(1982), ao referir-se a
dita classe, faz-se uma alusé@o a burguesia. No que se refere a acdo dos que representam as
classes subalternas, agiriam estes em uma contrapartida, frente ao ideal dos representantes da
classe dominante. A pretensdo destes se dirige rumo ao rompimento com a hegemonia.
Admitindo os questionamentos e criticas sociais como suporte, 0s representantes da classe
subalterna pretendem desarticular a ideologia dominante e estruturar uma ideologia outra, mais
favoravel aos seus valores.

No que tange a essas reflexdes de GRAMSCI(1982), o que nos interessa, nessa
pesquisa, é a figura do intelectual organico. Seriam esses, agentes libertadores, que se
dedicam a criagcéo e defesa da ideologia de um dado grupo. Os intelectuais organicos dialogam
com o novo. Buscam, em geral, releituras referentes a concepcao de mundo e valores culturais
e sociais. S&o eles distanciados da inércia social que mantém inabalavel os valores que néo
estabelecem relagbes harmdnicas com as perspectivas que tém da sociedade. Na

caracterizacdo deste intelectual, talvez o adjetivo mais relevante para esta analise seja o de

130] . S S . .
Apesar do termo em questéo ao ser traduzido ir para o plural, ou seja ialorixas, por estar escrito em yoruba sua forma se

mantém idéntica, seja para o singular ou plural.
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porta-voz dos interesses de seu grupo. Serda ele responsavel por veicular o discurso que ira ao
encontro das necessidades de seus componentes. A figura em reflexdo, no caso os intelectuais
organicos, pode estabelecer, a partir deste recorte, relevantes didlogos com grupos em analise
nessa investigacao académica.

Diante dos candomblés, espacos de visitacdo dessa pesquisa, em especial o 1lé Ase
Opo Afonja (llé Axé Opd Afonja — Casa de forca sustentada por Xangé), localizada & Rua
Direta de Sdo Goncgalo, 557. Sdo Goncalo, Salvador — BA, nos € possivel considerar a
incidéncia dessa personagem nesses ambientes. Sem desconsiderar a agdo politica de
diversos outros membros dessas comunidades, mas sobretudo reconhecendo a funcéo politica
e social que esses redutos afro-brasileiros e suas liderancas podem exercer, podemos
considerar, pelo histérico dessa religiosidade, que muitas vezes estas sdo dirigidas por
intelectuais organicos. Ndo escapa a nossa compreensdo que a andlise de GRAMSCI (1982)
abrange essencialmente uma abordagem a cerca da sociedade a partir das classes sociais.
Todavia, salvo o objeto central que gera a reflexdo do cientista social, cremos que a partir da
ressalva da substituicdo do pressuposto de classe social, para considerar entdo grupos
diversos que compdem a sociedade, independentemente da hierarquizacdo econémica desta,
seja possivel a apropriacdo destes conceitos referentes ao intelectual para se pensar outras
gquestdes como o0 negro, o candomblé e o lugar destes nessa sociedade.

Tomando como especificidade o centenario terreiro de Sangé (Xang6) que nos serve de
ambiente para reflexdo, consideremos inicialmente sua atual iyalérisa (ialorixa), Mae Stella de
Os6osi (Oxossi). A mae de santo, como popularmente se conhece as dirigentes das casas de
culto aos orisa (orixas), pertence a uma das mais puras linhagens de herdeiras do axe.
Descendente de africanos, como nos afirmou na entrevista, esta ha trinta e sete anos a frente
do ase (axé). Atravessada por diversas identidades, como: mulher, negra, omorode (filha de
Os60si — Oxossi), iyalorisa (ialorixd), escritora, entre tantas outras que a compde; Maria Stella
de Azevedo Santos desempenha no &mbito do candomblé a fungéo de intelectual organica. E
nesse sentido ela rompe as barreiras geograficas do terreiro no qual reina soberana, atingindo
a toda tradicdo religiosa de culto aos orisa (orixds). Desde sua posse como lider da
comunidade, M&e Stella luta frente aos valores naturalizados nessa sociedade pela valorizagédo
e direitos do povo de candomblé, propondo, de alguma maneira, uma quebras nos valores
hegemanicos.

Como representante de grupos subalternizados, jA& que € mulher, negra e de
candomblé, o que a faz, comumente nessa sociedade preconceituosa e racista, vitima de um
olhar subalternizado de carater interseccional. Mae Stella em suas investidas evidencia a
pretensdo de desmontar a ideologia dominante, que coloca o candomblé e 0 negro entre os
referenciais menores, desenvolvendo assim outra percepcdo acerca da religido dos oOrisa

(orixas) e toda a riqueza cultural que ela carrega consigo.
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Desfrutando da roupagem de intelectual organica, Ode Kayode (Odé Caiodé)* interage
com 0 novo ao propor releituras, sem no entanto quebrar as tradicdes da religido. Dentre as
alteracdes com as quais ela colaborou fortemente, estd a desconstrucdo da ideia do
sincretismo com a igreja catdlica como algo necessario a religido e parte de uma tradigéo.
Como ela mesma afirma a respeito da referida ruptura, durante a entrevista:

“A separacdo é simplesmente consequéncia da evolucdo. Noés e os
orisa (orixas) temos conhecimento e somos independentes. Sabemos
gue a nossa crencga, a nossa pratica religiosa € uma religiao. Porque, se
vocé for procurar lugares em que se fala sobre isso com propriedade,
guando é que uma crenca passa a ser religido? Quais sdo as
caracteristicas que tem? Vimos que ndo tinha necessidade de ter
sincretismo. O que continua como sincretismo € vicio da escraviddo que
ndo conseguiu se libertar. NOs temos a nossa teologia, nés temos a
nossa sabedoria, nossos dogmas, tudo isso caracteriza qualquer crenca
como religido. Se vocé for pesquisar vai ver que nds temos tudo isso. E
se vocé for descobrir, se for reparar, 0s sincretismo sao duas crencas
diferentes que se misturam nos procedimentos, de fazeres que, no
fundo, agrada mas nao satisfaz a ninguém.”

Outra proposta da mae de santo que ganhou bastante espaco na manutencdo do
candomblé, como religido independente, deslocada da imagem de culto primitivo que se
construiu em torno dela, diz respeito ao conflito entre a oralidade e a escrita. Mae Stella
destacou-se por ser a primeira iyalorisa (ialorixd) de uma linhagem tradicional a render-se a
escrita. Afirmando que “O que ndo se registra, 0 vento leva”, a sacerdotisa que recebeu o titulo
de Doutor Honoris Causa pela Universidade do Estado da Bahia, em 2010, e foi eleita por
unanimidade como imortal da Academia Baiana de Letras, em 2013, afirma a necessidade de
romper com a negacao a escrita em favor da oralidade. Ao tomar essa posicao, ela assume a
fragilidade da oralidade nessa sociedade que tende a valorizar o escrito. Por mais que esse
culto tenha sobrevivido a todas as investidas de sufocamento por parte do dominador,
ancorados na potencia da oralidade, sabe-se que o registro escrito colabora, perpetuando
efetivamente o que se pretende preservar e propagar. A escrita livra esse culto da traicdo das
memdarias, considerando nesse momento a memaoria como lembranca. Acerca da travessia das
teméticas do candomblé, do campo da oralidade para a escrita, Mae Stella assim comentou, na
entrevista:

“Quando eu escrevi meu primeiro livro, pedi para o meu amigo fazer o
prefacio. Ele: “Méde Stella a senhora esta escrevendo um livio e a
tradicdo do Candomblé ndo é oral?” Eu disse: é rapaz, mas eu ja
descobri que o que a gente ndo registra o vento leva. Que quem conta
um conto aumenta um ponto. Entdo o que esta registrado ali € verdade,
porque 0 que eu passo para vocé, vocé deduz de outra forma e ja passa.
Vocé estd gravando tudo ai direitinho, mas quando perguntarem cadé o
produto vao ver que é a minha voz e que fui eu quem falei tudo
direitinho. N&o € invenc¢éo, nem vocé ouviu uma voz e disse que era de
outra.”

31 o . N T . .
B Nome de orixa concedido a Mée Stella no momento da iniciagdo. Dentro dos terreiros chama-se essa nomenclatura de oruko.
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Nesse sentido, mais uma vez de maneira ousada, a mée de santo se vale da autoridade
que sua experiéncia de vida Ihe oferece para desmontar um valor religioso com aparéncia que
sugere inalterabilidade. Enquanto no passado os ancidos, em favor da preservacdo das
tradicOes religiosas valorizavam o mistério, e para isso priorizavam como fonte somente a
memoria, Mae Stella, em seu lugar de agba(aba)®** e yalode® (ialodé), percorre o caminho
contrario em favor da mesma logica. O que se pretende afirmar aqui é que: ocupando o lugar
que cabe a uma mais velha, nessas tradi¢cbes, e sobretudo sendo ela uma mulher com posi¢ao
de destaque, de poder, no egbe* (ebé), na comunidade, na sociedade do candomblé é
legitimo o contra discurso que desenvolve.

E uma personagem com tanta representatividade quanto seus antepassados que dirige
essa fala a comunidade. No entanto, sua postura ndo vem quebrando tradicdes, mas
intentando manté-las. O que Mae Stella propde é a alteracdo nos costumes. Para melhor
compreensdo é preciso que se estabeleca as diferencas no que tange aos conceitos de
tradicdo e costume. Os referidos termos dialogam e podem, inclusive, se completar, entretanto
tem pressupostos distintos. Considera-se aqui, apoiados em ERIC HOBSBAWM (1977), a
tradicdo como algo invariavel. Seria ela referente a praticas fixas. No entanto, o costume tem
carater mutavel.

Considerando ainda o trabalho que a iyalorisa (ialorixa) vem desenvolvendo, podemos
citar, como outra interessante tematica que Mae Stella aborda, a relacdo entre candomblé e
ecologia. Considerando questbes altamente contemporaneas, como a preservagao da natureza
e sustentabilidade, a iyalorisa (ialorixa) também se pronuncia. Tratando dessa tematica, ela,
inclusive, publicou um livro intitulado: Epé Laiyé - terra viva, dedicado a criangas e jovens. A
relacdo do candomblé com o meio ambiente também se inseriu na entrevista. E nesse
momento ela afirmou:

“Eu soube ontem que vai acontecer um seminario ai, um congresso
sobre ecologia. Nada mais pratico do que pensar o orisa (orixa), que
esta presente na natureza. E a propria ecologia. Se vocé quer evocar
Oxum, quer dar um presente a ela, vocé pde no rio. Agora o0 que ocorre €
que tudo em excesso, prejudica. Entdo se todo mundo quer dar um
presente a Oxum e pde garrafas de bebidas, de perfumes, né? Compra
cristais, que Oxum gosta, medalha de ouro e tal e tal, entdo o material
palpavel, vidro, plastico, sdo coisas que no fundo, a natureza nao
consome. A terra ndo consome o vidro. Fica acumulando e no final o
fundo do rio esta poluido. Entédo é isso que a gente tem recomendado
muito, que se vocé for dar oferenda para Oxum, que vocé ndo jogue o
vidro na agua, que sao milhares de vidros. O liquido evapora, mas o
vidro fica ali.”

(32 ldosos. Ancidos da comunidade.

B3 Mulher de grande representatividade na sociedade.

(34) Comunidade, socidade.
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Sobretudo, Mae Stella da continuidade aos pressupostos de suas antecessoras, em
especial Eugénia Anna dos Santos, Mae Aninha, Oba Biyi, a fundadora do terreiro. O referido
terreiro de candomblé é o Unico do pais que conta com a presenca de uma escola em seu
terreno. A Escola Municipal Eugénia Anna dos Santos, fundada em 1998, fruto da creche Mini
Comunidade Oba Biyi, fundada em 1978. Crendo que a creche fundada por ela n&o supria as
necessidades da comunidade, Mae Stella cria a escola, em 1986, tornando-se somente em
1998 uma instituicdo municipal. Sobre a municipalizacdo da escola, um interessante relato de
Mae Stella é que:

“guando era nomeado pela prefeitura ou pelo estado, quem vinha via a
referencia de ase (axé) mas antes de comecar queriam rezar “Pai Nosso
gue estas no Céu”. Eu disse: Perai, perai! Nao! Vocé ndo vai ensinar
candomblé, mas ndo vai enfatizar uma religido que é contra a nossa,
nossa pratica. Entdo nao faca nada. Ai pergunta: Mas faz o que? Nao
faca nada! Mas agora ja cantam o hino do ase (axé), faz teatrinho com
os mitos... O mestre Didi deixou muitos mitos para eles, que ele gostava
muito dessas coisas. Ficaram muitos mitos dele ai. E professores que
transformaram tudo isso em livro, teatro, peca. Agora eles escolhem o
mito para a peca, para o social mesmo da coisa.”

Todo o processo desenvolvido pela iyalérisa (ialorixa) se constitui como reticéncia das
propostas de Mae Aninha. Com olhar voltado para o crescimento pessoal da comunidade em
geral, a fundadora do llé Ase Opo Afonja (llé Axé Opd Afonja), pensava com admiracéo na
educacdo. Tinha a pretensdo de que seus filhos tivessem acesso a educacéo, que como ja
sabemos, ndo era e ainda nao €, privilégio de todos. Sobre esse projeto de Mae Aninha,
durante a entrevista assim nos afirmou Mae Stella:

“O Candomblé felizmente estd muito evoluido. Antigamente, dizia que o
Candomblé era como uma universidade. Aqui se aprende de tudo. Aqui é
um Candomblé pobre, tem é muita gente. Gente sempre aumenta. Ndo é
pobre. Ndo é tdo pobre assim, porque nés temos a graga de oOrisa
(orixa), mas ndo temos riquezas do mundo. M&e Aninha se interessava
muito pela educacédo. Ela botava a gente para ensinar aos mais novos,
as vezes, ela mesma parava para ensinar. Ensinava como partia obi,
essas coisas ela mesma ensinava e assim foi levando. Ela tinha uma
coisa que dizia e que todo mundo reproduziu. Ela dizia que ainda ia ver o
candomblé todo, servindo a Xangd com anel no dedo. Ela queria que
todo mundo evoluisse e isso tem acontecido. Ndo vé vocé, que vai ser
doutor, ai. (risos) «...» Quando ela criou aqui, uma mulher que era
costureira era 0 maximo. Costureira! Hoje em dia é estilista, nao €?
Naquele tempo era costureira. Tinha as outras pessoas que estudavam e
ela sempre incentivava isso.”

Dessa maneira percebemos que o llé Ase Opo Afonja (l1é Axé Opd Afonja) se furta ao
direito de se colocar na sociedade brasileira somente como uma casa de culto religioso afro-
descendente, a medida que desempenha funcéo social. De acordo com nossa reflexdo, Mae
Stella evidencia todos 0s pressupostos necessarios para agregar as atribuicdes que ja possui,
a de intelectual organica. Podemos dizer também que seja ela descendente de uma linhagem

de intelectuais organicas. Iniciada por Mae Senhora, que por sua vez foi iniciada por Mae
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Aninha, seria ela, Mae Stella, pertencente a uma terceira geracdo de intelectuais organicas.
Mé&e Aninha e Mae Senhora, que sao integrantes da linha matrilinear do terreiro em questao,
com suas trajetérias de vida também se mostram intelectuais organicas. S&o elas a génese da
trajetoria de Mae Stella. Além dessas mulheres, uma série de outras referéncias atravessam o
cenario do candomblé brasileiro.

Como nos afirmou Mae Stella, durante a entrevista:

“Antes, no passado, antes do século XX, as mulheres é que tomavam na
realidade a frente, o cuidado com os orisa (orixas). Porque os homens
iam para as fazendas, para a roca. Era a profissdo dos alforriados. lam
fazer cada um sua funcdo. E as mulheres ficavam em casa, iam ser
babas, mae de familia, mas tudo em casa mesmo. Entdo uma baba, uma
maée, uma cozinheira, tinha muito mais tempo de cuidar das coisas de
orisa (orixd), de cuidar das coisas do que é sagrado. Foi o que
aconteceu. Tanto que até que se tem de informag¢des de como comegou
o candomblé, em Salvador, tem trés referéncias, trés senhoras da Africa
chamadas lyakala, lyanasso e lyadetd. Todas |la do Reino de Oyoé.
Vieram para o Brasil e aqui nesse vai e vem tinha um lugarzinho onde
elas atendiam as pessoas, era tudo muito velado, muito escondido ali,
entdo elas trés cuidavam das pessoas. Mas foi juntando tanto, porque
esse pessoal tem a caracteristica de se unir. Eles se uniram tanto que
até abriram um pequeno candomblé. Ndo podia chamar candomblé,
porque até entdo faziam todos os rituais numa casa distante. Mas como
a cidade cresceu eles sairam de la. Foram da Barroquinha para o Rio
Vermelho, onde até hoje funciona a Casa Branca. E la foi ficando. E o
Candomblé foi crescendo, e quando cresceu, outros iniciados tiveram
necessidade de abrir a sua casa. Ja tinha a Casa Branca, surgiu o
Gantois e depois 0 nosso ax€, aqui, e outros.”

Como fica evidente a partir das falas de Mae Stella e de estudos na area, o candomblé
brasileiro nasce no ventre de uma matrilinearidade afro-descendente. S&o essas intelectuais
organicas que promoveram com auxilio de alguns homens a sobrevivéncia do culto de orisa
(orixas) no Brasil. Como nos afirmou Mae Stella durante a entrevista: “ Eles eram auxiliares.
Foram mestres. As vezes o filho passa o mestre.”

Desempenhando também a funcéo de contadoras de historia, elas ddo sustentacdo ao
candomblé a partir da oralidade e, na contemporaneidade, sdo fortes referéncias para a auto-
afirmacéo de uma série de negras e negros. Por mais que em Africa o culto de orisa (orixa) ndo
seja feminino, tendo os babalads® relevante funcéo, na travessia desse culto de Africa para o
Brasil, as mulheres assumiram aqui relevante posicdo, o que nos dias de hoje parece
intransferivel.

Compreendidas como heranca encarnada de uma africanidade ou afrobrasilidade, a

partir da legitimidade que as origens parecem atribuir, mulheres encontradas no decorrer da

(35) Literalmente: O pai do segredo. S&o sacerdotes do culto dedicado a Ifa, divindade da adivinhacdo. Nesta forma de culto o

poder se concentra nas maos dos homens, sendo os eleitos como sacerdotes, entre outras coisas, responsaveis pela adivinhacédo
a partir do jogo que nesse sentido néo é feito com bizios, mas como metades de carocos de dendé que formam algo semelhante a
um colar.
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vida de muitos adeptos estabelecem ou exercem influéncia na construcao pessoal de inUmeros
religiosos. Ainda que sejam personagens conhecidas indiretamente, a partir do status de
referéncia que ocuparam ao longo de suas historias, mulheres como lya Deta, lya Kala, lya
Naso, Mae Aninha, Mae Senhora e tantas outras personagens da histéria do candomblé
brasileiro se relacionam ideologicamente com diferentes geracdes. Tal relacdo se processa a
ponto dessas mulheres, que hoje sdo ancestrais, se tornarem altamente conhecidas por
pessoas que néo partilharam de seu espago-tempo.

Sao essas nobres senhoras de Candomblé, também responséaveis pela travessia das
memorias ancestrais africanas. Faz-se tal atribuicdo, considerando que as narrativas mitico-
religiosas, que justificardo os rituais e a organizacdo das casas de orisa (orixas) sdo também
memorias herdadas dos ancestrais ligados aquela raiz religiosa/cultural. A respeito do que se
reflete sobre as referidas senhoras, em didlogo com o processo histérico do espaco de
observacao dessa pesquisa, deve-se fazer referéncia as iyalérisa (ialorixas) do terreiro Opo
Afonja (Op6 Afonja). Em ordem cronoldgica, estamos nos referindo a: Mae Aninha de Afonja,
Oba Biyi**; Mae Bada de Osala (Oxala), Olufan Deiyi; Mae Senhora de Osun (Oxum), Osun
Muiwa; Mde Ondina de Osala ou M&ezinha, lwin Tona. M&e Stella de Os60si (Oxdssi), Ode
Kayode?, atual lider da comunidade é, de alguma maneira, reflexo das demais.

Com excecao de Mae Stella, que permanece na direcdo do ase (ax€), as méaes de santo
citadas nao interagiram, por exemplo, com a geracdo contemporanea do terreiro, entretanto,
todas se tornam préximas do espaco-tempo de toda a comunidade & medida que vivem na
memoria coletiva desse lugar, sendo ainda fonte de inspiracdo para algumas atividades que se
desenvolvem no terreiro.

Como afirmou Ode Kayode em seu discurso, por ocasido de sua posse, na Academia
Baiana de Letras:

"Se a cabeca de Mae Aninha foi consagrada; sua lingua ganhou axé,
ganhou forca. Sua fala € uma sentenca que seus filhos espirituais
procuram obedecer e cumprir, como manda a sabedoria ancestral. Foi
isso que também eu fiz, tanto que hoje me encontro aqui, na ilustre
Academia de Letras da Bahia para ser empossada na cadeira 33. A
sentenca de made Aninha é mais profunda do que normalmente se
costuma interpretar: receber um anel é simbolo de aceitacdo de um
compromisso. A vanguardista senhora desejava que seus descendentes
se comprometessem com as causas sociais e espirituais. Desejo de Mée
Aninha que se tornou de todas as iyalorixa que a sucederam. Esse
também é meu desejo: comprometer-me com tudo que assumo, seja no
ambito social, seja no &mbito espiritual.”

A exemplo, pode-se sinalizar M&e Aninha como a grande inspiracdo para o olhar
voltado ao ambito educacional, que esta casa de Candomblé possui. E, dessa maneira,

podemos pensar também na relacdo desses espacos religiosos com a construcdo e

36 . . . . ) S AlAaox o .
(36) Esse e todos os nomes em lingua yorub& que seguem os nomes ocidentais das referidas iyalorisa sdo os ditos oruko, sobre os

quais ja falamos anteriormente em nota.
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posicionamento politico-social dos adeptos dessa religiosidade. A respeito desse pensamento,
MUNIZ SODRE (2006) nos diz que:

“A comunidade liturgica afro-brasileira ou terreiro implica, antes de mais
nada, a ideia de um corpo grupal forte o suficiente para dar protecéo
contra as adversidades, contra o estrangeiro hostil. E 0 que expressa um
antigo canto de celebracdo: “Kosi mi fara alejo/ Ara wara kon mi fara...”
(“Nada ha que possa contra mim nem mesmo quando parte dos
estrangeiros/ Todos unidos num mesmo corpo, ndo ha no mundo que
possa contra mim”). A liturgia ndo deixa, assim, de “vestir” ou exprimir
uma prética politica bastante clara.” (SODRE, ,p.170)

Como nos afirma JACQUES LE GOFF (1996, p.429), a respeito da manutengdo da
memoria, salvo as questdes de género, que em nosso contexto favorece ao lado feminino, ao
contrério do relato do tedrico que contempla um olhar masculino para essas relac6es de poder:

“Nestas sociedades em escrita ha especialistas da memoria, homens-
memodria: “genealogistas”, guardides dos codices reais, historiadores da
corte, “tradicionalistas”, dos quais Blandier [1974, p.207] diz que séo ‘a
memoéria da sociedade’ e que sdo simultaneamente os depositarios da
histéria ‘objetiva’ e da histéria ‘ideoldgica’, para retomar o vocabulario de
Nadel. Mas também ‘chefes de familia idosos, bardos, sacerdotes’,
segundo a lista de Leroi- Gourhan que reconhece esses personagens ‘na
humildade tradicional, o importantissimo papel de manter a coesdo do
grupo™ ( LE GOFF, 1964-65, p.66)

No caso dos Cadomblés, esses idosos e sacerdotes, dos quais se pode dizer que sejam a
memodria da sociedade sdo as agbas, as(os) antigas(os) egbon®’, Ogan® e eked;ji*’, as anciés
e ancidos do Candomblé.

O histérico de repressdo, sufocamento e silenciamentos sofridos pelos grupos e
tradicdes negro-brasileiros, compdem acontecimentos vividos por uma coletividade que atinge
diretamente ao negro na sociedade brasileira e estende-se a suas manifestacbes de cunho
religioso/cultural, entre outras que tragam em sua estrutura tracos negroides. Esse atingir age,
inclusive, na constru¢do da autoestima desses grupos, assim como é muitas vezes um forte
colaborador no desenrolar das auto-negacoes.

Nessa perspectiva, a memoria desse lugar longinquo, no caso as terras de Ketu, a acado
das sacerdotisas que através de seus exemplos de vida e falas sustentadas pela oralidade,
frente a realidade da religido de matriz africana no Brasil, se relacionam através dos tempos

com sujeitos deslocados de seu espaco-tempo e o historico de repressao e silenciamentos que

37 _— . . L s . .
(37) Todo iniciado que ja cumpriu sua obrigagéo de sete anos, tornando-se assim um mais velho.

381 Condicéo especificamente masculina, referente a aqueles que ndo entram em transe e sdo escolhidos pelos orixas para

desempenharem determinadas funcdes dentro das casas de candomblé relacionadas ao sacrificio, toque dos atabaques entre

outras questes. Podem se tornar grandes mestres dentro das referidas comunidades, dependendo somente de sua atuagao

enguanto religioso.

139] o« - . = = . .
Condicdo especificamente feminina, referente a aquelas que ndo entram em transe e sdo escolhidas pelos orixds para

desempenharem na casa de candomblé fungGes em geral administrativas. Sdo mulheres escolhidas para zelar pelos orixas e
auxiliarem no bom andamento das atividades.
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marcam a memdaria coletiva dos negros, assim como dos demais adeptos da religido dos orisa
(orixas), ademais do proprio espaco do terreiro, considerando suas relacdes e a socializacédo
decorrente, configuram-se como agentes de intensa atuacdo no processo de construcdo das
identidades dessas criancas e jovens de terreiro.

Sobre a comunidade religiosa, como espaco, diz SODRE(2006):

“A comunidade —terreiro €, assim, repositdrio e nucleo reinterpretativo de
um patrimdnio simbdlico explicitado em mitos, ritos, valores, crencas,
formas de poder, culinaria, técnicas corporais, saberes, canticos,
ludismos, lingua litdrgica (o iroruba) e outras praticas sempre suscetiveis
de recriagcdo historica, capazes de implementar um laco atrativo de
natureza intercultural (negros de etnias diferentes) e transcultural (
negros com brancos)” (SODRE, 2006, p.170-171)

Dessa maneira, pode-se compreender o terreiro, ambiente de resisténcia e preservacdo de
uma cultura afro-descendente, também como espaco de construcbes que se refletirdo na
dindmica social dos submetidos as suas relacfes frente ao mundo ocidental, que propagara
percepcbes e valores diversos, que, muitas vezes, ndo estardo em harmonia com o0s
pressupostos mantidos por esse lugar e suas politicas, a medida que se trata de um
direcionamento indicado por referéncias de mesma matriz da religiosidade citada, que, como ja
€ sabido, trata-se de algo comumente desconsiderado, ainda que em suas entrelinhas existam
referéncias absolutamente atuais, como, por exemplo o intento da preservacdo ambiental, tema
recorrente diante das falas contempladas pela sustentabilidade, e, ao mesmo tempo, pertinente
e costumeira em meio as comunidades de terreiro, diante da compreensao da natureza como
manifestacdo da propria divindade e ndo somente como criagéo divina.

Pensando as memodrias, podemos considerar que elas tenham uma intima relagdo com o
sentimento de identidades. Como nos sugere POLLAK (1992):

“a memoria é um elemento constituinte do sentimento de identidade,
tanto individual como coletiva, na medida em que ela é também um fator
extremamente importante do sentimento de continuidade e de coeréncia
de uma pessoa ou de um grupo em sua reconstrucdo de si. [..] A
construcéo da identidade é

um fenémeno que se produz em referéncia aos outros, em referéncia
aos critérios de aceitabilidade, de admissibilidade, de credibilidade, e que
se faz por meio da negociagdo direta com os outros.” (POLLAK,1992,
p.204)

Dessa maneira, talvez nos seja possivel compreender a memaoria como um espaco de
encontro entre tempos, a medida que a ela também se atribui o status de mantenedora de um
sentimento de continuidade e de coeréncia de uma pessoa ou grupo, na (re)construcdo de si.
Ela é a encarregada de promover esses encontros que possibilitardo a fluidez e construcdo de
novas identidades.

A respeito do conceito de identidade, as andlises de STUART HALL (2000) sugerem,
pensando a contemporaneidade, que “naquilo que é descrito, algumas vezes, como noSSso

mundo pdos-moderno, ndés somos também “pds” relativamente a qualquer concepcao
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essencialista ou fixa de identidade”(2000, p.10) e dessa forma ele faz referéncia a fluidez do
processo de definicho e constru¢des identitarias. Dessa maneira, entendemos que “A
identidade torna-se uma ‘celebragdo moével’ formada e transformada continuamente em relacéo
as formas pelas quais somos representados ou interpelados nos sistemas culturais que nos
rodeiam” (HALL, 1987).

A memoria que inicialmente pode ser pensada como algo relativamente intimo,
individual, abre possibilidade para um entendimento, tal qual o referente as identidades, que
apontam para um fendmeno construido coletivamente e submetido a flutuagées e mudancas.

Refletindo ainda sobre a memdria, na perspectiva que se propde, JACQUES LE GOFF
(1996) trara ao debate o conceito de memoria étnica, reservando e relacionando aos povos
sem escrita a construcdo da memoria coletiva, que seria uma histéria ideologica, que descreve
e ordena fatos estabelecidos com base em critérios objetivos de acordo com certas tradicdes.
LE GOFF (1996) pensara o que ele denomina memdria étnica, entendendo memdaria “como
propriedade de conservar certas informacdes” (LE GOFF,1996, p.423), seria essa memoria a
efetiva responsavel por assegurar “a reproducdo dos comportamentos nas sociedades

humanas.”(p.425)

[1l.2 Entre a louvacao e a negacao - ser de candomb  |é na escola: uma abordagem

“A carne mais barata do mercado é a carne negra/Que vai de graca pro
presidio/E para debaixo de plastico/Que vai de graca pro subemprego/E
pros hospitais psiquiatricos/A carne mais barata do mercado é a carne
negra/Que fez e faz histéria/Segurando esse pais no braco/O cabra aqui
ndo se sente revoltado/Porque o revolver ja estd engatilhado/E o
vingador é lento/Mas muito bem intencionado/E esse pais/Vai deixando
todo mundo preto/E o cabelo esticado/Mas mesmo assim/Ainda guardo o
direito/De algum antepassado da cor/Brigar sutiimente por
respeito/Brigar bravamente por respeito/Brigar por justica e por
respeito/De algum antepassado da cor/Brigar, brigar, brigar”

Seu Jorge, Marcelo Yuca e Wilson Capellette

Considerando o olhar de LE GOFF (1996) a cerca da memodria, na face em que ele a
contempla, nos é possivel compreender frente a realidade observada nos grupos religiosos
afro-brasileiros, especificamente os Candomblés, enquanto coletividade, e consequentemente
no que se refere aos seus adeptos, em uma abordagem individualizada, fotografando nesse
sentido as criangas e jovens negros(as), um sentimento de continuidade, de preservagéo e por
gue ndo de resisténcia, que segue na esteira do sentimento de pertenca a essas tradi¢des.

A respeito das identidades, NILMA LINO GOMES (2005) tece uma definicdo que nos

parece bastante adequada ao nosso percurso reflexivo acerca dela:
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“A identidade nao é algo inato. Ela se refere a um modo de ser no mundo
e com os outros. E um fator importante na criagéo das redes de relacées
e de referéncias culturais dos grupos sociais. Indica tragos culturais que
se expressam através de praticas linglisticas, festivas, rituais,
comportamentos alimentares e tradicbes populares referéncias
civilizatérias que marcam a condi¢cdo humana. Portanto, a identidade néo
se prende apenas ao nivel da cultura. Ela envolve, também, os niveis
sécio-politico e histoérico em cada sociedade. Assim, a identidade vista
de uma forma mais ampla e genérica é invocada quando “um grupo
reivindica uma maior visibilidade social face ao apagamento a que foi,
historicamente, submetido” (NOVAES,1993: 25).” (GOMES, 2005, p. 41)

Pensando ainda a construcdo das identidades como um fendbmeno que se realiza a partir
das relagBes diretas com o0 outro e as negociacbes, no que se refere aos critérios de
credibilidade, aceitacdo e admissibilidade, como nos sugere POLLAK(1992), compreende-se
que mesmo diante de todo referencial que a memoria étnica/ coletiva dos grupos religiosos
negro-brasileiros oferece a essas criancas e jovens, a interagcdo com a escola e os valores que
ela propaga podem abalar as estruturas deste. Ndo podemos perder de vista que tratamos de
um espaco escolar que majoritariamente serve a uma sociedade elitizada, que promove o
racismo, vindo a negar as varias manifestacdes/constru¢cdes que se distanciem do modelo
branco, masculino, machista, cristdo e heteronormativo, que a sociedade elegeu como modelo.

“A identidade é uma realidade sempre presente em todas as sociedades
humanas. Qualquer grupo humano, através do seu sistema axioldgico
sempre selecionou alguns aspectos pertinentes de sua cultura para
definir-se em contraposicao ao alheio. A definicao de si (autodefinicéo) e
a definicdo dos outros ( identidade atribuida) tém funcdes conhecidas: a
defesa da unidade do grupo, a protecao do territério contra inimigos
externos, as manipulacdes ideolégicas por interesses econdmicos,
politicos, psicolégicos, etc.” (MUNANGA, 1994, 177-178).

Essas identidades, construidas nesse espaco de conflitos desconstrutivos se dividem entre o
ethos™ do enfrentamento e da resisténcia, que seria o ideal, e o ethos da negacdo, em
decorréncia do ja citado processo de negociacdo que oferece ainda mais subsidios para a
ampliacdo do sistema racista que sobrevive em praticas sociais, a medida que os estereotipos
séo naturalizados.

Para a crianca negra, afirmar suas identidades afro-descendentes é um processo
complexo. O racismo fere diariamente a populacdo negra, sobretudo aos negros de pele mais
pigmentada. Tal particularizacdo pode ser feita, a medida que compreende-se que o
preconceito de marca, como nos afirma ORACY NOGUEIRA (2006), € o que prevalece em
questdes raciais no Brasil. Esmiugcando a questéo, trata-se de um preconceito que se faz pela
cor da pele e aparéncia. Essa face do preconceito se difere do que o mesmo autor chamara de

preconceito de origem, compreendido como o que se destaca nos Estados Unidos. Esta outra

(40} Conjunto de habitos ou crengas que definem uma comunidade ou nacdo. Tragcos comportamentais que distinguem um povo.

Pode ainda, como no contexto em que trazemos fazer referéncia as caracteristicas morais, sociais e afetivas que definem o
comportamento de uma determinada pessoa ou cultura.
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face do racismo tem como pressuposto a suposta ascendéncia de um dado grupo étnico. De
acordo com NOGUEIRA (2006), nos espacos em que ocorre 0 preconceito racial de marca, a
discriminacdo pode ser abrandada por qualificagbes que o sujeito venha a apresentar. Em
contrapartida nos espacos em que € recorrente o preconceito de origem, a discriminacdo se
manterd independentemente de qualquer qualificacdo do individuo.

Nessa discusséo é valido que se faca referéncia a dificuldade da definicdo de quem é
ou ndo negro, no senso comum. Sabemos que, de acordo com KABENGELE MUNANGA
(2006), hoje a compreenséo do conceito de raca e do que € ser negro esta intimamente ligada
a uma questdo politica, sobrepondo-se, dessa forma, a cor da pele. Entendida inicialmente a
partir de um conceito biolégico, determinado pela autoridade cientifica europeia, raca foi um
conceito usado para classificar seres por espécies. No que se refere & humanidade ela, a raca,
foi argumento hierarquizador. Norteada, sobretudo por fendtipos, a hierarquiza¢do proveniente
das supostas diferencas raciais atribuiu aos mesmos noc8es de: intelectualidade, valores
morais, culturais, estéticos e até mesmo civilidade.

O entendimento de raca em uma vertente biologica se dissolve, muito oportunamente,
guando se pensa a humanidade. Ao se compreender a unidade da raca que a humanidade por
si sO nos sugere, fazendo-nos apenas raca humana, a usualidade do termo no que se refere a
uma questao fenotipica se esvazia de sentido. Dessa forma a no¢éo de raca passa a vincular-
se a uma questdo sécio-politica que tem como principio o enfrentamento ou combate as
desigualdades.

Marcar a questdo da raga é também um meio de resisténcia e enfrentamento, a medida
gue estd vinculado a afirmacdo da existéncia do racismo. A mesma nomenclatura
anteriormente utilizada como indicadora de hierarquizacdo, hoje ecoa com conotacéo libertéaria.
N&o estamos presos a um conceito biolégico, mas a uma causa politica, marcada pelo
significado preconceituoso oferecido ao significante raga. Diz-se preconceituoso considerando
que foi ele o pressuposto que embasava valores pertinentes ao entendimento de
superioridade-inferioridade.

Partindo das classificagcfes que a biologia eurocentrada instaura, o significante negro
adquire como significado, raca inferior. Posteriormente, em nossa histéria nacional, da mesma
maneira que acontecera em tantas outras, o termo serd usado de maneira que torna-se
sinbnimo de escravo. Talvez ai resida um dos argumentos que promovem a hegacdo do
entendimento e auto-afirmacao da propria negritude a medida que é historicamente vinculada a
ela um suposto peso que tem relagdes com o simbdlico, com a construcdo do imaginario no
que se refere as identidades negras.

Ainda hoje, receosas de ofender pela utilizacdo do vocabulo negro, uma gama de
pessoas substitui essa expressao por tantas outras, tais quais moreno, mulato, escurinho, de

cor, entre outras, considerando, entdo, que seja agressivo utiliza-la. Tdo grave quanto a
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negacdo do significante pelos referidos argumentos é ndo notar-se a existéncia do racismo
nessa negacao.

Ora, se trata-se de uma populacdo na qual uma consideravel parte ainda teme utilizar
uma palavra, em decorréncia da carga simbdlica de carater pejorativo que se construiu sobre
ela e anda ndo se conseguiu desarticular por inteiro, como poderemos pensar a auto-afirmacao
de identidades vinculadas a esse mesmo pressuposto? Enquanto sobreviver o receio na auto-
identificacdo como negra(o), preta(o) e ainda mais na afirmacéo das identidades negras que
nos atravessam e nos constroem, o racismo sobrevivera no dmago de cada um desses
sujeitos.

Dessa maneira, compreende-se que 0 processo de desarticulagdo do racismo tem
intrinseca relagdo com construgfes do imagindrio. Ao se tratar de criancas e jovens, temos em
vista que a afirmacdo dessas identidades € tarefa bastante densa, a medida que como ja
consideramos, a escola nao foi estruturada para receber criancas distante do padréo idealizado
pelo modelo eurocéntrico.

Como ja sabemos, dentre 0 que se reconhece como riqueza cultural do Brasil, no senso
comum, e por assim ser nos representa no mundo, chega até ndés como contribuicdo africana.
Em decorréncia do pos-travessia e dos hibridismos que o sucede o afro-brasileiro se da. Em
momento posterior ao trafico negreiro, aspectos até entdo ndo reconhecidos pelo Brasil
indigena-europeu, sutiimente se estabelecem. Tais aspectos, ao longo do tempo vem
exercendo profunda atividade na movimentacéao cultural do pais. Entre esses agentes culturais,
colaboradores da construcao identitaria dessa nagdo encontram-se as religides afro-brasileiras.

Como nos afirma MUNIZ SODRE (2006):

“(...) é fundamental a meméria da contribuicdo africana em termos de
estética, musica, culinaria e religiosidade para as formas de vida
atuantes entre as classes subalternas no pais. Nao foi uma contribuicao
aleatéria e anarquica, mas um verdadeiro processo civilizatorio, que
comporta mesmo a categoria “elite”, a propoésito das manifestacdes
sociais dos africanos e seus descendentes. As categorias litirgicas
matriarcais, aquelas que deram origem a profusdo e a popularizagao dos
cultos afro-brasileiros, foram resultado de uma aglutinacdo de elite,
caracterizada pela participacdo fundacional de altos dignatarios e
sacerdotes do milenar cultos aos orixas, trazidos ao Brasil na condicéo
de escravos, em consequéncia das guerras interétnicas e das incursdes
guerreiras dos escravagistas no continente africano.” (SODRE, 2006,
p.12)

O historico de formacao cultural desse pais, tal qual a estruturacdo social e fisica do
mesmo, guardam em seus alicerces tragos africanos e indigenas. Nesse sentido, ainda que
negadas com tanta intensidade, essas culturas exercem atividade na constru¢cao das memoérias
desse lugar. Como nos afirma MUNANGA (2010):

“(...) essas herancas constituem a memoria coletiva do Brasil, uma
memodria plural e ndo mestica ou unitaria. Uma memoria a ser cultivada
e conservada por meio das memdrias familiares e do sistema



67

educacional, pois um povo sem meméria € como um povo sem historia.”
(MUNANGA, 2010, p.50)

Na esteira dessa logica é natural que as mesma desempenhem, sobretudo no ambito
educacional, 0 mesmo processo de interacdo que ocorre com as europeias. Talvez, o que seja
mais curioso em todo esse processo seja defender o Obvio, mas se isso ocorre é porque o
Obvio € negado e se o fazem, algo de errado acontece nessa sociedade.

Considerando a crianca e fazendo ai um novo recorte, pensando as criancas de terreiro,
um novo dilema se instaura. A questdo religiosa é bastante polémica e ndo pode ser
desconsiderada. Ha quem questione o valor das discussdes que envolvem religido e
sociedade, considerando muitas vezes o fato de sermos, a0 menos teoricamente, um estado
laico. Todavia, cré-se que a legitimidade da discusséo consista na influéncia do fator religioso
na construcdo do modelo de sociedade e seus reflexos na mesma. Um estado laico ndo propde
a invisibilidade das religides, mas o néo privilégio de nenhuma. Entretanto, ndo € isso que
percebemos.

A crianca negra tera dificuldade em afirmar suas identidades no &mbito escolar, tal qual
as criangcas nao negras que sao de candomblé. Embora ambas sejam atravessadas pelo
preconceito, objetivamente a crianca negra e de candomblé vivenciara o preconceito de forma

intereseccional.*

De qualquer maneira, as criancas e jovens de candomblé negras ou nao
negras serdo marcadas por um preconceito decorrente da génese da religido dos orisa
(orixas).

Como qualguer manifestacdo de origem negra, o candomblé por sua ascendéncia ja
tem voltado para si olhares preconceituosos. Além de somar-se ao preconceito em questao, a
discriminacdo por conta da forma de religiosidade ndo cristd. Nesse sentido o candomblé é
marcado pelo preconceito racial de marca e pelo preconceito de cunho religioso, assim como
parte de seus adeptos. Discriminado porque € considerado “coisa de preto” e por ndo ser
cristao.

A crianca de candomblé interage de maneira bastante significativa com a cultura afro-
brasileira. A respeito dessa interacdo, pensando ndo somente essas fases especificas do
desenvolvimento humano, mas todos os adeptos, assim nos afirma MUNIZ SODRE (2006):

“Quanto ao fiéis, cultuam e incorporam as tendéncias ou possibilidades
simbolizadas por cada um dos principios-deuses, isto é, pelo poder
dindmico de movimentacdo e criacdo. Entre os humanos e essas
entidades multiplas, existe uma diferenca de poténcia, ja que sdo estas
ultimas ndo-mortais e mais poderosas. Entretanto, ocupam todos o
mesmo universo e pertencem a um mesmo plano de discurso — nédo se
acham num “além”.” (SODRE, 2006, p.175)

41 . . I . - _ . R
(41) Nesse sentido o conceito faz atribuicdo aos diversos indicadores étnicos ou culturais que serdo utilizados como argumentos

para o preconceito. No caso das criangas negras de candomblé, elas sofrerdo o preconceito de marca, decorrente de seus tragos
fenotipicos, além do preconceito decorrente da cultura e religiosidade na qual esta submersa.
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Com tal afirmacéo, SODRE (2006), de alguma forma faz referéncia ao que pensamos quando
consideramos a relagdo dos mitos que fundam e movimentam o candomblé, com a construcéo
das identidades de seus adeptos. Dessa maneira, pretende-se acentuar a profundidade da
negacéo a que essas criangas e jovens sao submetidos. A interagcdo dos adeptos com essa
forma de religido se da, sobretudo, por meio dessas narrativas romanceadas que ja
investigamos em capitulo anterior.

Enquanto no espacgo familiar e do terreiro as criancas e jovens de candomblé louvam
suas identidades negras, como herdeiros de uma afro-brasilidade que seus ancestrais Ihes
deixaram, na escola, em geral, esses mesmos valores sdo absolutamente negados. E contra
esse entre-lugar, o espago da louvacdo e da negagdo, que 0 movimento negro e outros
movimentos sociais travam suas lutas, quando se trata de educacdo. Pensa-se um curriculo
gque seja mais democratico para as culturas que se apoiam para construir efetivamente a
cultura brasileira. No processo de (re)pensar o curriculo e as relagdes da instituicdo escolar
com a construcdo das identidades dos discentes, deve-se considerar sobretudo o quanto as
desconstrucbes que decorrem do ndo reconhecimento efetivo da diversidade como algo
valoravel prestam um desservico a sociedade brasileira.

A relacdo entre escola e sociedade € inegavel, uma vez que a primeira serve a segunda.
A instituicdo educacional é espaco de construcdo enquanto a sociedade e seus rumos podem
ser entendidos como o reflexo de valores construidos. Ressalta-se que o ambito escolar
também patrtilha dessa Ultima atribuicdo. Dessa maneira, considero que escola tem suas bases
ancoradas na sociedade a quem ela serve, da mesma maneira que € mais coerente aos
pressupostos dessa sociedade que a escola se mantenha com as caracteristicas que lhe
convém.

A lei 10.639/03 pretende estreitar os lagos entre as culturas africana e afro-brasileira e a
pratica educacional. Compreendemos que, algumas vezes, as leis surgem para negar questbes
gue frente ao bom senso seriam 6bvias. Descremos que a mudanca da sociedade, no que
tange ao racismo se dé em decorréncia de leis. Acredita-se, no entanto, na contribui¢cdo destas
para o desenrolar das ac¢bes antirracistas, mas sobretudo consideramos que o caminho
verdadeiramente eficaz para a desarticulacdo do racismo seja o conhecimento das frageis
bases que o sustentam.

Ao garantir, como propdem as diretrizes curriculares nacionais, o direito e igualdade de
acesso as diferentes fontes da cultura nacional a todos os cidadaos, por meio da valorizacéo
da face histérico-cultural dos afro-brasileiros e dos africanos, o processo educacional brasileiro
tem a primeira grande oportunidade de comprometer-se com a educacao das relacdes étnico-
raciais.

E necessario que o racismo seja desarticulado e que as varias culturas sejam

contempladas no espaco ambito da educacdo, para que sejam possiveis as reconstru¢des do
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imaginario da sociedade. A infancia e a juventude sdo a personificagdo do futuro e, dessa
forma, mostram-se a esperanca de uma efetiva reconstrucdo nos valores dessa sociedade.
Oportunizar condicbes para que esse estreitamento, seguido de releitura de valores, seja
possivel é o que pretendemos que a escola em uma nova abordagem possa promover.

Coibir a pratica do racismo no espaco escolar exige da comunidade docente um amplo
trabalho, decorrente de muitas reflexdes, obviamente apoiadas pelo governo, acompanhada do
pressuposto de uma sociedade democratica e a consciéncia de um estado laico. Como
percebemos o racismo vez por outra se acomoda no seio da sociedade, tal qual o faz dentro da
escola. Apropriando-me dos ditos populares, podemos dizer que este lobo veste-se com a pele
de cordeiro da naturalidade.

N&o se mostra interessante, para os valores excludentes e homogeneizantes que a
sociedade propde, a formacdo de uma camada critica desses valores. Nesse sentido, seria a
escola e a sociedade uma via de mao dupla, dando a suas estruturacdes um carater de
dependéncia mutua. Simultaneamente elas dialogam e legitimam a existéncia de seus valores.
Ao dizer que a escola é espaco de construcdo, sugerimos que independente de quais
referenciais norteiem suas praticas, o papel de desenvolver a possibilidade de construcdo sera
desempenhado. Para o bem ou para o mal, a escola sempre contribuird com as construcoes.

Cabe a escola nao invisibilizar o racismo, como se tentou fazer por muito tempo na
sociedade brasileira. Enquanto espaco de construcdo, pode ser a escola também um espaco
de desconstrucdo, a medida que se permite discutir o racismo, assumir sua existéncia, expor
seus danos e propor sua desarticulagdo. Em uma proposta de sociedade antirracista romper
com o modelo homogeneizante que se mantém vinculado a ela, promovendo a diversidade.
Dessa maneira, muitas historias serdo reescritas. Ao coagir o racismo, identidades antes
negadas poderdo ser entdo afirmadas. Dessa maneira a reconstru¢do dos imagindérios se dara

naturalmente.
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Conclusao

Reconhecendo as mazelas sociais do pais, em nossa andlise, optamos por fazer um
recorte em um dos grandes males da sociedade brasileira, ou seja, o racismo. Compreendido
como repulsa e até mesmo 6dio direcionado a pessoas marcadas por indicios de um dado
pertencimento racial, o racismo configura-se também como um aparato de ideias e imagens
que pretendem estabelecer uma hierarquizacdo dos grupos humanos a partir de referenciais de

suposta superioridade e inferioridade.

by

A lei 10.639/03, almejando intervir e combater a realidade social brasileira que é
assombrada pelo racismo, vem pelas vias da educacéo, propondo, indiretamente, o repensar
de dadas ideias, no que tange a compreensédo da historia, e sobretudo da cultura africana e
afro-brasileira. Todavia, como nos parece evidente a partir de um olhar panoramico sobre os
rumos sociais observaveis, é muitas vezes embarreirada por no¢des que circulam muito
naturalmente, em decorréncia de pressupostos que habitam o senso comum e pensam o Brasil
a partir de uma légica que aponta para uma sociedade sem o que se chama de uma linha de
cor. Ou seja, a medida que se observa essa sociedade, considerando ndo haver empecilhos
legais que impecam a ascensdo social por questdes étnicas/raciais, se incute uma suposta
democracia racial, que sera tratada como mito, ndo estando este vocdbulo em consonéncia
com a nocéo de mito que observamos enquanto narrativas orais. Nesse sentido atribui-se ao
referencial a perspectiva de mentira. Constituido como corrente ideolégica que nega a
desigualdade a partir de um pressuposto racial, crendo-se entdo que ha igualdade entre negros
e brancos no que tange a oportunidades e tratamentos na sociedade, o mito da democracia
racial mostra-se um dos principais responsaveis pela sobrevivéncia do preconceito racial no

Brasil.

A partir da observacdo da construcdo de conhecimento e identidades no ambito do
terreiro de candomblé, pensamos a escola enquanto espaco para construcbes de natureza
semelhante. Construida inicialmente em prol de uma elite, j& que 0 acesso a ela se restringia
ao referido grupo social, essa instituicdo que exerce a funcao social de difundir a cultura, além
de retomar e apresentar as geracfes mais recentes os grandes feitos da humanidade, muito
oportunamente parece anular, por vezes, uma histéria de glérias encenada por personagens

negros, estando 0s mesmos sempre entre os ditos referencias menores.

Como pretendiamos no capitulo primeiro, pensando as imagens e referenciais africanos
e afro-brasileiros na educacéo, refletimos acerca de Africa e da afrobrasilidade na escola e os
reflexos que se produz a partir de entdo. Como ja foi constatado por outras andlises,

evidenciou-se a deficiéncia curricular. E apresentada & populacio negra uma histéria que n&o a
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insere. Trata-se de uma memdria que forma a partir da negacdo, uma vez que a histéria
ensinada insistentemente nos faz referéncia ao negro ocupando o local dos coadjuvantes.
Observando, sem a necessidade de mindcias, comprova-se facilmente que, nos diferentes
estagios da escala do processo educacional no Brasil a ode aos valores sociais e culturais da
Europa e dos Estados Unidos da América assume espaco central. Historias das Africas, suas
tradices e culturas sdo, quando ndo abominadas, reduzidas a estereoétipos, oferecendo-lhes
uma face esdruxula. N&o é possivel que se pense a educagdo desvinculando-a da cultura e da
observacao critica da histéria que a constrdi, assim como a sociedade na qual ela se insere. Na
atualidade, ndo mais nos cabe o exercicio de uma educacdo colonizada. Diante destas
percepcgdes e valendo-nos da ideia que se faz centro dessa pesquisa, na busca de solugbes
para o conflito concluimos que as vias do multiculturalismo mostram-se relevantes alternativas
de desarticulacéo da cultura da discriminacdo. Nesse sentido a discriminacdo admite o carater
de normalidade. O sistema de oposicdo entre nés e 0s outros, sendo o ambito do “nés”
ocupado por aqgueles que em uma escala hierarquica acabam por se sobrepor aos “outros”, a
partir de um modelo eleito como padrao, torna-se frequente e intenso, equilibrando-se no néao
reconhecimento da diversidade, podendo ainda se pautar em uma hierarquizacdo que aponta
sempre o outro como inferior, & medida que manifestam-se nele dadas identidades,
posicionamentos e posturas. Em face de naturalizagcdo, a crueldade decorrente da segregacéo

gue os atos discriminatérios provocam sao invisibilizados.

Ao reconhecermos efetivamente a dificuldade da escola em interagir com a pluralidade,
justifica-se a tendéncia a silenciar as diferencas e consequentemente o enorme conforto da
instituicdo escolar diante da homogeneizacdo. Dessa forma, mostra-se a valoracdo do
homogéneo como grande responsavel pela cultura da discriminagdo, conceito trazido por
CANDAU (2005), uma vez que tudo que se constitui de maneira oposta ao padrao estabelecido
€ negado. Nesse sentido, a construcdo de caminhos sdlidos para que a noc¢éo de diversidade,
em todos os sentidos, seja, de fato, desempenhada entre os valores cultuados pelos discentes
€ o grande desafio que a escola brasileira é convidada a enfrentar no momento socio-cultural

gque a contemporaneidade nos apresenta.

Compreendendo o multiculturalismo, dando énfase a sua face critica, como uma
corrente, além de estratégia, que almeja o reconhecimento e representacdo da diversidade
cultural a partir dos questionamentos das construcfes dos preconceitos, esteredtipos e dos
conceitos de diferenca a partir do pressuposto de inferiorizagdo, concluimos que seja ele de
grande eficiéncia no processo de reorganizagdo que compreendemos ser necessario ao
sistema educacional brasileiro. Considerando o desafio de constru¢cdo de caminhos sélidos
para que se desempenhe plenamente a nocao de diversidade e fotografando o recorte étnico-

racial, que essa pesquisa se propds, em alianca com a nocdo de multiculturalismo, nos
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afinamos com a ideia de uma pedagogia da diversidade, ideia que MUNANGA (2010) nos traz.
No que tange a diversidade, ressaltamos a compreensdo dela em comunhdo com a
perspectiva de pluralidade, entretanto ndo construida em tom desenfreado, mas como o
reconhecimento das diferencas desapegado de hierarquizagbes decorrentes disso. Tomando

como centro a questao racial, percebemos a emergéncia da descolonizacdo das mentes.

Com base nos direcionamentos que a pedagogia da diversidade nos sugere, assim
como na esteira da compreensao que temos de multiculturalismo, reafirmamos a necessidade
de uma literatura para criancas e jovens que traga a cena personagens e principalmente
figuras que ocupem o referencial de heréis negros, dada a importancia dessas personagens na
construcdo do imaginéario infantil e juvenil. Nesse sentido em decorréncia do percurso que
fizemos no capitulo segundo, se conclui que como vinhamos supondo, as narrativas africanas
ou afro-brasileiras que se encontram na gama de histérias denominadas mitos yorubas séo
capazes de suprir essa caréncia. O ponto central dessa pesquisa foi, justamente, o encontro
entre educacdo e cultura. Crendo no sucesso desse encontro para a reafirmacdo das
identidades negras, que por tantas vezes foram negadas na historia desse pais e
consequentemente na construgdo de uma sociedade mais igualitaria, partimos para o alcance
do intento, da arma que se cré para o estabelecimento de mudancas, no caso, a educacéo.
Investigamos e concluimos que as narrativas orais africanas e afro-brasileiras, uma vez que
alguns mitos séo referentes a questdes diasporicas, sdo grandes responsaveis pela construgcéo
de identidades a partir de nobres valores de comunidades africanas recriadas no Brasil, a partir

dos candomblés.

No que tange a literatura oral, podemos fazer referéncia a sua funcionalidade, pautada
na finalidade de explicar, justificar e entreter. Nesse sentido, o recorte principal, de acordo com
a pretensdo dessa pesquisa, € feito a partir da constru¢do do imaginario infantil em interacao
com a palavra falada. Fruto da memdria, 0 mito yorubd em dada instancia age também como
base de sustentacdo de uma dada cultura e modelo de sociedade. No encontro entre voz e
letra do ato de contar, ele deixa indicios de sua potencialidade nessa sociedade que prima pela
escrita. E nessa potencialidade que apostamos, crendo no sucesso da investida na instituicao
escolar apds observar o quanto ela é frutifera nos terreiros de candomblé, que sdo também

espacos de construcdo de saberes.

Crendo-se terreiro como espaco de construcdo e vislumbrando o potencial da contacdo
de histérias nesses ambitos, é valido ressaltar a funcdo das contadoras e contadores de
histérias nessas comunidades. Comprovamos, a partir da comunidade do 1lé Ase Opo Afonja
(llé Axé Opb Afonja), que sao eles verdadeiros mestres que auxiliam intensamente no processo

de iniciacdo e ou insercdo de criancas, jovens e adultos na légica desses grupos. O ato de
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contar e recontar as histérias daqueles que a partir dali sdo apresentados como seus
ancestrais sdo meios de nortear os individuos nos caminhos que a vida venha a lhes
proporcionar. Como referenciais dessa fungéo, na comunidade afro-brasileira citada, podemos
citar a entrevistada, Mée Stella, que foi uma crianga de candomblé e atualmente ocupa o lugar
da sabia ancia norteadora e da recentemente falecida ebomi Detinha de Sangd (Xangd), que
muito colaborou com essa pesquisa, a partir de conversas informais durante a visitagdo ao
terreiro. Ebomi Detinha carregava consigo a marca da maestria na contacdo de historias e da
sabedoria evidenciada através delas. Sendo, também, essas mulheres, como apontamos no
terceiro capitulo, intelectuais organicas. A respeito das apontadas narrativas, a memoria
herdada, como se chamara essa memoria que se estrutura a partir da socializagdo dos
religiosos com o histérico dessas etnias, assim como do processo de travessia e de
reconstrucdo da histéria de seus antepassados, promove um processo de identificacdo com
uma ancestralidade negra, digna de valoracdo, como ndo se percebe nas histérias ocidentais.
E é nesse conjunto que reside a grandiosidade do trabalho com esse material nos terreiros de

candomblé e, de acordo com nosso desejo, nas salas de aula desse pais.

A observacdo da comunidade do 1lé Ase Opo Afonja (Ilé Axé Opd Afonja) e da interacio
de todo o grupo, em especial das criancas e jovens com a oralidade, reconhecendo a forga da
palavra nos candomblés, considerando o poder de gerar e desconstruir que lhes sao
conferidos; a mitologia yorub& que veicula e se sustenta nas nuances da oralidade e a
revivéncia dessas histérias no &mbito do terreiro e indiretamente em suas vidas foi fundamental
na constatacao da eficacia dessas narrativas na construcdo de um imaginério, de uma visdo de
mundo que se difere daquela que a cultura da discriminac@o e a escola com seu carater ainda
excludente propdem de maneira direta ou indireta. Dessa maneira concluimos que as
narrativas yorubas em questdo podem colaborar intensamente com a desconstrucdo de
paradigmas preconceituosos e excludentes que circulam rotineiramente pela sociedade, a
medida que oferecem uma série de nocbes de civilidade, ética, carater, bom senso, entre
tantas outras de grande relevancia para a construcdo de uma sociedade mais igualitaria. Além
do que, de acordo com o que foi observado, podemos dizer que a experiéncia com a palavra e
a contacao de histérias, tal qual as comunidades de terreiro costumam experimentar, soma
profundamente com a constru¢cdo de uma pedagogia da diversidade, ao descentralizar as
nocdes ocidentais que comumente sdo propagadas pelos contos, fabulas e demais narrativas
direcionadas as criancas e jovens. Ao oferecer um olhar construtivo e relevante advindo de
matrizes africanas, automaticamente se propaga um olhar que propfe um enfrentamento a
uma concepc¢do degradante da cultura e tradicdo africana e afro-brasileira, assim como se
reconhece também o valor dessas narrativas que sdo responsaveis pela constru¢éo de tantos

imaginarios.
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A respeito das obras de literatura para criancas e jovens, considerando-as no entre-
lugar de voz e letra, esse espaco de intersecdo mostra-nos exigir apenas um trabalho
responsavel, compromissado, para que se alcance o intento. Como ja foi dito anteriormente, o
processo em questdo ndo consiste na apreciacdo aleatéria das obras, mas sobretudo o
estabelecimento de pontes que promovam paralelos com questfes culturais considerando
inclusive paralelos com a cultura brasileira, raciais e sociais, possibilitando assim a auto-
afirmacdo dos negros e negras herdeiros desses valores e o reconhecimento do valor dessas
tradicdes culturais por toda a sociedade, independente da relacdo de pertenca que se
desenvolva. Dessa maneira, constata-se que ao se considerar o projeto de uma educacao
plural que vise transformacfes a longo prazo, a partir de uma visdo outra, de mundo e de
sociedade, além da auto-afirmagéo cultural de negras e negros, quebrando a l6gica da

negacdo como naturalidade, essas narrativas cumprem com éxito a missao que se pretende.

Considerando as identidades como pretendemos no terceiro capitulo, entende-se que o
conflito, no caso que trouxemos, consiste nas contendas decorrentes do embate entre
louvacdo e negacdo de identidades negras, estando a escola no campo que nega. Nesse
sentido, a linhagem da pesquisa que acaba por se constituir como uma proposta de trabalho
pretende libertar a construcdo advinda da escola das marcas do sistema racista que se veste
de natural e sobrevive por meio de inimeras praticas em seu seio. A instituicdo escolar ainda
nao se mostra acolhedora para uma verdadeira manifestacdo de identidades negras, entretanto
reflexdes como as propostas por essa pesquisa insurgem para corroborar com a desarticulagédo
do racismo, que como percebemos esta intimamente ligado a constru¢ées do imaginario, que

podem ser desfeitas de maneira gradativa.

Atravessadas, em dados momentos, por um preconceito interseccional, no caso sendo
essa interseccionalidade estabelecida a partir do ser negra(o) e pertencer a uma religido de
matriz africana e por isso serem induzidas a se negarem duplamente, as criancas e jovens
negros e negras sofrem, por vezes, de maneira invisivel aos olhos menos treinados, a
marginalizacdo que a auséncia de referencias negros provoca. Sdo criangas que desde o
nascimento convivem com a sombra de discursos racistas que funcionam como demarcadores
de lugares, diante de toda a pressdo que é inerente ao sistema imposto pelo racismo.
Almejando meios para se solidificar uma ruptura incisiva com os estere6tipos que insistem em
colocar o negro, suas tradicdes e culturas entre os referencias menores, considerando nesse
sentindo o menor numa perspectiva de submissdo a uma elite branca, os recursos pontuados
nessa analise, tais como: o multiculturalismo critico em parceria com a literatura para criancas

e jovens, comprovam-se como atalhos bastante interessantes.
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Sendo assim, exalta-se aqui a memoria, a contacdo de historia e a leitura, de maneira
engajada almejando a desarticulacdo do racismo, 0 que ndo se configura em tarefa facil, mas
tampouco impossivel. Crendo na educacdo como maior arma para mudar o mundo e crendo
ainda nessa mudanca como o resultado de uma série de processos, sugerimos a literatura,
nessas vias como forma de intervir na realidade, por vezes dura e cruel dessa juventude, com
a finalidade de promover a reconstru¢cdo de uma série de valores, o que se mostra uma nobre
possibilidade a partir da experiéncia apreciada nos terreiros de candomblé. Para descolonizar
as mentes é preciso que se repense a maneira como as légicas se estruturam e reconstruir o
imaginario que se estruturou sobre a afrobrasilidade € uma questdo de honra a todos os
antepassados negros que semearam 0 que na atualidade floresce como heranca cultural afro-
brasileira. Frente a tudo que expomos no decorrer dessa pesquisa, € nesse sentido juntam-se
reflexdes tedricas e observacdo em campo, podemos afirmar que a magia de contar e recontar
histérias ancestrais, que ja se evidenciava desde o principio das reflexdes como geradora de
valores no ambito dos terreiros de candomblé, € também uma grande possibilidade de recriar
valores em tantos outros espacos dessa sociedade. Podemos considerar que, por meio das
obras citadas, se tem possibilidades interessantes de trabalho, seguindo o tracado l6gico que
estabelecemos no decorrer da pesquisa. Questdes que vao desde a lingua, passando por
cultura, religiosidade, histéria, tradicdo e literatura podem se tornar alvo de debates e motores
para a criacdo de novos valores referentes a cultura afro-brasileira, além de enaltecer vozes

negras e permitir a auto-afirmacéo de identidades culturais.
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APENDICE

Entrevista lya Stella de Oxossi — Ilé Ase Opo Afonja - BA

1)Jorge: Como a senhora comeca a ter contato com as tradi¢cdes africanas?

lya Stella: Minha v6 toda vida desde nova tinha muita entrada la no Gantois, no tinha dia nem
hora para chegar e sair. Eu era menininha mesmo, entdo este contato ja veio, ele ja veio da
minha vé. E a minha vé Maria Theodora era filha de africano. E como naquele tempo o africano
quando o0 povo que ia pra |4 pegar, pra pegar o dinheiro pra vender, como pra vender 0s
africanos, entédo essa turma pegava os africanos e traziam pra vender no novo mundo. Europa,
Brasil. Pra vender como material. E a minha vo chamava-se Maria vivia nessas condi¢des ela
estava |4, ela era adolescente e entdo alguém mandou que ela fosse ao cais do porto, chegou
no cais do porto pra levar um pacote ela quis sair e ndo deixaram mais, falaram que ela estava
vendida falaram: “vocé agora é nossa.” Entdo ela veio assim, veio pro Brasil, vendida. Aqui
ficou e aqui produziu a familia dela. Teve um marido chamado Konibabe e 0 nome o nome da
minha bisavé era Maria de Konibabe. Entdo ela ficou ai fez a familia dela. A minha vo tinha
mais dois irm&os a minha av0 Maria Theodora, uma chamada Damiana, outra Joana outro
Joaquim e tem outro que eu ndo lembro bem o nome que ficou pelo Rio de Janeiro os outros
ficaram aqui em Salvador.

2)Jorge: E como a senhora chegou no Afonja?

lya Stella: Caminho. Isso ai é uma historia toda a ser contada né, porque eu ficava ouvindo
dos historiadores a nossa histéria ser contada apenas pela boca dos outros. Quando chegou o
branco que teve acesso a leitura chegou sabia essa histéria isso sempre me incomodou muito.
O orixa nos ajudou a termos acesso a todas as informagfes até temos condi¢cdes de voltar a
Africa, de ver nossa histéria verdadeira. Eu sou descendente de africana como todo
descendente de africano entdo qualquer doenca, qualquer coisa anormal que aparecia era
visita para o orixa. Entédo fui pra casa de santo para buscar a cura por |4 com remédio com
banho, com erva, com ebd, com tudo isso. Minha mée faleceu eu estava com sete anos de
idade, nisso a minha tia Arcanja de Xang6 ficou tomando conta de mim e dos meus irmaos
todos. Quando eu estava com uns 10 anos mais ou menos eu era diferente, ndo era normal de
uma crianca do meu tempo, tinha visées, conversava sozinha, era diferente. Entdo, além de me
levar para o psiquiatra, pro médico que atende né, o psiquiatra, me levou também para o
Gantois que era a casa de Mae Menininha que era muito amiga da minha v, da minha tia. Mae
Menininha chamava a minha tia de xard porque se chamava Menininha também. E |a Méae
Menininha cuidou muito de mim. (e comegamos la) passava dias com a minha tia tudo mais e a
amizade foi crescendo. Mas as vezes ndo € o que queremaos, as vezes tem um tratado 14 de
cima. Meu tratado era que eu cuidaria sempre do orixa e que ndo seria pelo Gantois que era
casa de amizade e de familia. Porque (...)[siléncio] meu préprio orixd me trouxe para Sao
Goncalo, Tia Aninha era madrinha da minha tia Arcanja, ela ja tinha essa amizade de madrinha
e afilhada eu fiquei aqui e aqui no ano de 1939 eu fui iniciada por Mae Senhora estou até a
data de hoje aqui. Todo meu contato ja vinha, todo meu contato ja era de heranca de familia
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mas depois meu orisa me trouxe para Sao Gongalo. Aqui fui iniciada e agora estou na direcéo
da casa.

3)Jorge: Entdo a senhora conviveu com o Axé desde a época de M&@e Aninha ou a senhora
conheceu mae Aninha, mas sé veio a ter contato com o axé ja na época de Mae senhora?

lya Stella: Eu vi Mde Aninha duas vezes na vida. O primeiro Natal que eu estive aqui, eu era
garota e ela cuidava de minha tia. Eu vim aqui, conversei com Mae Aninha e tem uma historia
que ela me deu uma maca do pé do santo de presente. Eu parecia que estava com um troféu.
(eu ficava) com aquela maca e depois de um certo tempo eu estava no Gantois. nesse tempo
também. Eu me cuidei espiritualmente no Gantois depois que eu vim pra ca. Eu a conheci no
Gantois depois ela faleceu. Ela faleceu em 38 e eu vim, me iniciei com Mae Senhora.

4)Jorge: No percurso dos seus primeiros contatos com o Candomblé até a sua iniciacdo e
mesmo posterior a sua iniciagdo, sempre foram presentes referéncias femininas. Grandes
mulheres que estavam liderando um grupo. E elas foram referéncia para a senhora.

lya Stella: Perfeitamente. Antes, no passado, antes do século XX as mulheres é que tomavam
na realidade a frente o cuidado com os orixas porque 0s homens iam para as fazendas, para a
roca, era a profissdo dos alforriados iam fazer cada um sua funcdo. E as mulheres ficavam em
casa, iam ser babas, mae de familia, mas tudo em casa mesmo. Entdo uma baba, uma méae,
uma cozinheira tinha muito mais tempo de cuidar das coisas de orixa, de cuidar das coisas do
gue é sagrado. Foi 0 que aconteceu. Tanto que até que o que se tem de informacdes de como
comecou o candomblé, em Salvador, tem trés referéncias, trés senhoras da Africa chamadas
lyakala lyanasso lyadet4. Todas |& do Reino de Oy6. Vieram para o Brasil e aqui nesse vai e
vem tinha um lugarzinho onde elas atendiam as pessoas, era tudo muito velado, muito
escondido ali, entdo elas trés cuidavam das pessoas. Mas foi juntando tanto porque esse
pessoal tem a caracteristica de se unir. Eles se uniram tanto que até abriram um pequeno
candomblé, ndo podia chamar candomblé porque até entdo faziam todos os rituais huma casa
distante. Mas como a cidade cresceu eles sairam de la da Barroquinha (e foram) para o Rio
Vermelho, onde até hoje funciona a Casa Branca. E 14 foi ficando e o Candomblé foi
crescendo, e quando cresceu, outros iniciados tiveram necessidade de abrir a sua casa. Ja
tinha a casa Branca, surgiu o Gantois e depois 0 nosso axé, aqui, e outros.

5)Jorge: Nessa questdo do movimento das mulheres negras nesse pos-escravidao, ja que o
negro estava tdo marginalizado, foi nesse movimento de aproximacdo que surgiram as
irmandades e confrarias religiosas? Como foi a relacdo das irmandades com as casas de
candomblé?

lya Stella: (Também, também, que) Para se assegurar era necessario pertencer a igreja
catllica. A maior parte delas (as negras de candomblé) fazia parte da irmandade nossa
senhora do Rosario. Todas elas vinham sempre abrindo a abrindo procissao.
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6)Jorge: Neste percurso de afirmacdo do candomblé, em um dado momento o sincretismo era
necessario, entretanto depois se processou o rompimento com essas ideias?

lya Stella: Isso. Sim, sim. A separacdo é simplesmente consequéncia da evolugdo nos e os
orixas temos conhecimento e somos independentes. Sabemos que a nossa crenga, a nossa
pratica religiosa € uma religido porque se vocé for procurar lugares que se fala sobre isso com
propriedade, quando é que uma crencga passa a ser religido? Quais sdo as caracteristicas que
tem? Vimos que nao tinha necessidade de ter sincretismo. O que continua como sincretismo &
vicio da escraviddo que ndo conseguiu se libertar. No6s temos a nossa teologia, nés temos a
nossa sabedoria, nossos dogmas, tudo isso caracteriza qualquer crenga como religido. Se vocé
for pesquisar vai ver que nés temos tudo isso. E se vocé for descobrir, se for reparar, os
sincretismo sdo duas crencas diferentes que se misturam nos procedimentos, de fazeres que
no fundo agrada mas nédo satisfaz a ninguém, porque se vocé for ver a religido catélica tem
aquela pessoa que depois que passou por sacrificios e que depois de santificaram,
beatificaram enquanto que os orixas sdo comparados com 0s elementos naturais com a agua,
o fogo, com o trovdo, com tudo isso ai que é vivo, € energia. Entdo orix4 € energia. Entdo
quando vocé vé a imagem de Xangd as caracteristicas de Xangd que é algo tdo profundo é
caracterizado por um ocuta, ota que é a pedra de raio e se vocé for comparar ele com séo
Pedro é diferente. E ai tentar aprender profundamente sobre a nossa religido, ai sim, vocé
podia pegar e ensinar a teologia da nossa religido. E ao entrar no curriculo, vai longe também.
Entdo SE pode falar com propriedade daquilo que é seu. Procurou, foi la fundo no bau e
descobriu com veracidade.

7)Jorge: A senhora se iniciou com 14 anos?

lya Stella: Sim

8)Jorge: Entdo a senhora foi uma adolescente que viveu no Candomblé?
lya Stella: Com 14 anos, naquela época, era crianca ainda.

9)Jorge: era uma crianca de candomblé, né? Fora dos muros do terreiro outras criangas
sabiam que a senhora era de candomblé?

lya Stella: Nem se falava nisso, o padre dizia que quem era de candomblé nem deveria ir a
igreja, que ele ndo aceitava. Que quem era de candomblé era do diabo. Essas coisas foram
tocando em mim e eu fui crescendo com esse sentimento de que meu orixa ndo € diabo. Eu
comecei com 14 anos e aos 17 ouvi isso entdo eu ndo fiz guerra nem desmereci ninguém, mas
a gente luta com as armas que tem, vé a nossa fé, a nossa forca a nossa esséncia e mostra
gue é coisa boa. Que estamos lutando até hoje pra dizer que € coisa bela. O que eu sempre
disse a eles quando tinha essa questao € que eu acreditava nos mais novos. Que 0 mais novo
€ sempre cheio de ideia os mais novos € que estdo falando e dizendo o que quer. O mais novo
€ 0 que estad na atualidade sabe o que € bom. Com os mais novos ndo tem mais aquele
negocio de missa no dia de ogum, missa para santo Antdnio. No proprio dia de Sao Jorge, no



82

Rio de Janeiro, eu mesma saia daqui porque eu gostava da fofoca. Eu ia 1a para o Rio de
Janeiro para sair na procissao. Ogunhé! Falando Ogunhé. Aqui mesmo em Salvador, no dia de
santa Barbara o pessoal “Eparrei!” entdo imagina uma coisa dessas. Entdo Ogum é diferente,
lansd ndo é santa Barbara é diferente, Sdo Jorge é outro. Entdo podemos falar cada qual no
seu momento. A fé tem que ser Unica e exclusiva.

10)Jorge: Com a lei 10.639/2003 as questdes de estudos africanos, da cultura e tradigéo
ganham destaque...

lya Stella: Faz parte do curriculo. Vou dizer pra vocé, meu filho, essa questdo ai é recente,
mas ndo comecou agora ndo. Em 1930 Mae Aninha saiu aqui de Salvador através de um
secretario de Getllio Vargas e conseguiu a libertacdo de cultos de matriz africana. Agora
chama matriz africana para ficar mais leve, mas antigamente era chamado apenas de
candomblé. Tinha o candomblé e a religido catdlica que era a considerada normal, né?

11)Jorge: Entdo se a gente pensar na questdo da casa do Candomblé, nos habitos, de uma
maneira geral, se pode pensar na oralidade, na contacéo das histérias do orixa...

lya Stella: A oralidade é uma coisa! Eu agora me tornei escritora. Sempre gostei de escrever e
anotar as coisas para ndo esquecer, e nao sei se € ironia ou se € sorte, SEI me puseram na
academia baiana de letras, tanto que eu ja posso contar que é tradicdo escrita e tradicdo oral.
No meu livro consta a pesquisa, como foram feitas. No meu tempo era oral, quando eu era
garota. Depois quando eu cresci que a gente passava para a escrita. Quando eu escrevi meu
primeiro livro, pedi para o meu amigo fazer o prefacio ele “Mée Stella a senhora esta
escrevendo um livro e a tradicdo do Candomblé ndo é oral?” eu disse é rapaz, mas eu ja
descobri que o que a gente ndo registra o vento leva. Que quem conta um conto aumenta um
ponto. Entdo o que esta registrado ali € verdade, porque 0 que eu passo para vocé, vocé
deduz de outra forma e j& passa. Vocé esta gravando tudo ai direitinho, mas quando
perguntarem cadé o produto vao ver que € a minha voz e que fui eu quem falei tudo direitinho.
N&o é invencéo, nem vocé ouviu uma voz e disse que era de outra.

12)Jorge: Entdo a palavra € um agente muito intenso no candomblé. E um agente de forca.

lya Stella: E, tudo que sabemos aqui... N6s ndo temos biblia, ndo temos o alcordo, n&o
tinhamos tantas coisas ai. Tinhamos o que? NGs aprendemos através das historias, dos mitos,
as historias de Xangd, os mitos de Xango, tem cada coisa tdo verdadeira que parece que vocé
esta vivendo, de Ogum também, de todos os orixas.

13)Jorge: Entdo o mito, ao contrario das outras percep¢des que pensam 0 mito como alguma
mentira, no candomblé o mito ndo é uma historinha qualquer, o mito para o candomblé nao é
uma mentira, ndo é uma histéria sem fundo de verdade, ela tem um fundo moral, ela tem uma
série de valores.
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lya Stella: Perfeitamente. Os mitos (de) sdo histérias que vocé vai escrever depois dessas
historias que vocé aprendeu com sua tia, com sua avo e tudo mais. Entédo a diferenca de um e
outro é que Histéria é o que se viveu e deduz (siléncio) presta atencdo para néo colocar coisa
errada (risos)e o mito € a verdade verdadeira de tudo. Porque ele vem falar sobre a historia da
fundacéo do mundo

14)Jorge: Crendo na proposta do mito e nas palavras essa pesquisa vem tentando avaliar,
refletir justamente sobre a capacidade, a potencialidade do mito enquanto narrativa, de chegar
a escola e oferecer ao jovem a crianca, ao adolescente e porque ndo ao adulto, histérias.
Contatos com essas historias africanas que vao além de uma fabula, de uma histéria simples,
sdo histérias que vao além de um valor moral, ético, religioso. Entdo pela pratica do
candomblé, pela sua vivéncia e contato com o mito com a tradicdo da oralidade a senhora
entende o mito como uma forma de construcao também? Como uma forma de aprendizado?

lya Stella: Perfeitamente. Posso dizer que o mito € uma construcdo verdadeira que surge no
tempo que ndo se tinha registro das coisas.

16)Jorge: Entdo o mito que a senhora conta hoje foram contados por um mais velho?

lya Stella: Sim, o mito é contado a pessoa iniciada. A mde de Santo depois de viver a vida
toda ali, conta um mito para explicar aquilo com que ela esta lidando. Tem quizila de abdbora,
a policia chegou ela ficou tdo assustada que a fortaleza da energia dela comecou a transformar
as pessoas em abdbora. Ai ela disse que ndo estava fazendo nada e “estou aqui com as
minhas abdboras”. Risos. Entdo virou... risos... (ndo*) comer abobora em homenagem a tudo
iSS0.

17)Jorge: Entdo essas histérias com fundo moral e religioso vao construindo todo um
imaginario das criancas de candomblé? Dos jovens de candomblé?

lya Stella: Com certeza.

18)Jorge: A medida que se conta a historia que 0 mito estd interagindo com as pessoas a
medida que a crianca sabe quem € 0 orixd e escuta histéria desses orixads essas historias
acabam de alguma maneira dialogando com a vida delas?

lya Stella: Com certeza, vocé vai ver que tem uma comparativa com a gente. Ah, eu sou de
Oxossi e Oxossi era cagador ou eu sou de Ogum e vocé vai vendo o arquétipo, pelos
arquétipos da pessoa de acordo com o mito de determinado orixa.
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19)Jorge: Entdo a senhora falava que os mitos em relacdo com a vida desses iniciados dessas
criancas que vao interagindo com o candomblé eles vao dialogando e sabendo o mito tem
relacdo com o arguétipo. Como € que se processa?

lya Stella: Veja bem, o grande mito de Oya. lansa é guerreira. ela se identifica com o raio, com
o fogo, com a luz, o vento. Por isso entdo a gente remete ao arquétipo de Oya pessoas vivas,
alegres, quentes. Quentes de natureza, capazes de dar uma resposta rapida. Sdo pessoas
rapidas também talvez se pode confundir com o préprio vento, tanto que Oya em loruba quer
dizer rapido. Por que o nome dela é Oya? Porque o nome dela quer dizer vento e o vento
sempre é rapido. Desde uma pequena brisa até um tuféo, alguma coisa € rapido e dificil de se
pegar, ninguém apalpa o vento. Se vocé faz a comparacdo de Oxum que é a deusa da beleza,
da riqueza, da alegria, do amor. Sobre as pessoas de Oxum sempre dizem “ah, dengosa, essa
€ de Oxum”. O arquétipo das pessoas de Oxum sdo pessoas delicadas, dengosas, que
gostam de fazer boas maneiras com 0s outros, que gostam de carinhar, acariciar, ser amorosa.
S&do pessoas amorosas. Até uma coisa interessante, quanto os lbejis. Temos lbejis, né? Séo a
representacdo dos gémeos, os gémeos sdo representados por criancas toda crianca € inquieta
né? Eles tém atos irresponsaveis a pessoa tamém quando esta com a irradiacéo de Ibeji muda
até o tipo da fala, de falar... Tudo isso sdo pessoas com o arquétipo de lbeji que sao
responsaveis pela cabeca. S8o pessoas assim meio inconsequentes, assim meio abobalhadas,
alegres assim como crian¢ca mesmo.

20)Jorge: A senhora falou algo que esta o tempo todo ligado a religiosidade, com orixa, com
as préticas religiosas, que é a questdo da natureza. lansd com o vento, Oxum com a agua.
Quando se trata das questdes do orixa, se trata, se pensa que se fala que se cultua, essas
energias estamos falando de uma energia que é viva no mundo enquanto natureza.

lya Stella: Natureza principalmente, o que vira nuvem o que € trovdo. O encontro de uma
nuvem na outra faz aquele estrondo né? A nuvem € um elemento da natureza cujo encontro
da aquele choque né e causa o fenbmeno que é o choque da aquele som. E quando Xang6é a
trovoada e o ronco da trovoada o choque lansa fala o relampago abre de repente vem o0 som é
como se fosse a propria voz do orixa falando. S&o essas coisas, vocé vé a batida de um ferro
no outro vocé evoca logo Ogum papapapapa e por ai a fora. Outra coisa € Osséde, se Vocé esta
no mato e se perdeu, se vocé esta fazendo uma trilha e se perde vocé fala “Ossae, meu Pai
me leve, me rege Ewe o! Ewe o! Me bote no caminho certo.” Ai e a ver com a propria energia
da natureza. Eu sou de Oxdéssi quando eu entro no mato fechado firme eu sinto uma coisa
diferente. Eu sinto aquela energia ali perto de mim.

21)Jorge: Entdo a gente pode pensar também que os caminhos da natureza como referéncia
né de analise da natureza. E um outro caminho viavel para que as questdes das tradicdes
africanas cheguem na escola, cheguem na educacdo? E ai se a gente vai pensar em algo
sobre meio ambiente, sustentabilidade...
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lya Stella: Perfeitamente, olha e veja bem. Eu soube ontem que vai acontecer um seminario
ai, um congresso sobre ecologia. Nada mais pratico do que pensar 0 orixa que esta presente
na natureza. E a prépria ecologia. Se vocé quer evocar Oxum quer dar um presente a ela vocé
pde no rio. Agora o que ocorre é que tudo em excesso prejudica. Entdo se todo mundo quer
dar um presente a Oxum e pde garrafas de bebidas, de perfumes né? Compra cristais que
Oxum gosta, medalha de ouro e tal e tal entdo o material palpavel, vidro, plastico, sdo coisas
que no fundo a natureza ndo consome. A terra ndo consome o vidro. Fica acumulando e no
final o fundo do rio esta poluido. Entéo é isso que a gente tem recomendado muito que se vocé
for dar oferenda para Oxum que vocé nédo jogue o vidro na agua que sdo milhares de vidros o
liquido evapora, mas o vidro fica ali. Entdo se vocé quiser oferecer bebida boa, perfume, a
comida o préprio fundo do mar decompbe a natureza consome. E ai é comida para o0s
peixinhos.

E o que mais que a gente pode fazer... Se vocé quer dar um presente a Xang6 é interessante é
que Xangb é representado além do trovdo como por uma pedra fria um mineral ali est4 todo
calor de Xangd. As vezes a pedra ¢ efeito de um vulcdo que houve que surgiu a pedra de fogo,
caiu esfriou e virou pedra ou quando o raio cai da terra que se chama eduara é a pedra de
Xangd. Entdo é nessas coisas que se vé que fundamento tem que ndo € uma coisa aleatoria.
N&o é de deducédo sao coisas verdadeiras que aqueles que negros que deixaram essa crenga
no Aye, na terra né, sdo pessoas que pensavam que tinham visdo, com inteligéncia
discernimento, a visdo de passar para nos que ficou essa heranca maravilhosa das coisas
nascidas na Africa.

22)Jorge: Sobe essa questdo da transicdo Africa-Brasil, ai pensando a questdo do axé, Mae
Aninha fundou o axé sozinha? Era ela com outras mulheres? Existia algum homem? Alguma
influencia masculina?

lya Stella: Tem um livro chamado histérias de Odu, sdo mitos como M&e aninha por exemplo,
fundadora daqui do 11é Axé Opd Afonja é descendente, como eu te falei, da Casa Branca que &
o llé Axé la Nassd Oka. Que por sua vez € continuagdo do (candomblé) que eu te falei que era
na Barroquinha e que depois saiu de la. Entdo nesse tempo candomblé era uma coisa muito
fechada muito secreto ne? E que ninguém tinha capacidade de dizer “eu vou abrir meu
candomblé” dizia que era heranca. Minha vé deixou, minha mae deixou, pode ter uns casos
desse. O que aconteceu também é que M&e Aninha, filha de africano que era, foi fazer a
obrigacdo de iniciacdo dela na casa Branca. E la encontrou as senhoras africanas. E de 14
morreu a Mée de Santo de Mae Aninha. (e de 14) teve a substituicdo. Quando a casa néo é de
familia, através do jogo o orixa determina quem vai ficar no lugar daquele que faleceu. Nessa
ocasido foi escolhida uma senhora que ndo era da simpatia, do amor de todo mundo, entdo o
candomblé de dividiu. A Casa Branca se dividiu em 3 porgdes. A propria que ficou e mais duas
gque seguiram o Gantois. Mae Nazaré... eu ndo me lembro mais... Mde menininha tinha nédo sei
guem mais antes dela. Sairam da Casa Branca e foram montar o Gantois. E 14 surgiu essa
casa, que tem nome francés né? Entdo ficou como o Candomblé do Gantois. E tinha o
Candomblé de Sao Gongalo. Sdo Gongalo era uma rua aqui. Aqui era muito parecido com a
Africa, cheio de roca e Mae Aninha conseguiu comprar esse terreno aqui pra fazer também a



86

roca dela. Mas antes dela vir parar aqui, ela se afastou da casa de Candomblé dela que era a
Casa Branca e foi para a casa de Tio Joaquim que era um negro também descendente de
africano que acolheu. Como sempre, alguém sempre acolhe o outro e de I4 levou para um
lugar chamado Camardo que é la perto mesmo. Depois ficou de um lugar a outro, na
Barroquinha e depois ela comprou entédo essa roca (entdo) deixou de... quando ndo tem uma
parada certa... € itinerante. Deixou de ser itinerante. Como era muito amiga de um senhor de
Oxossi descendente de africano, muito inteligente que veio da Africa pra o Brasil ficou aqui e se
tornou brasileiro e aprendeu a falar o inglés ensinava até na faculdade. Ele tinha os alunos dele
e os da feiticaria dos buzios tinha um rapaz daqui que foi discipulo dele que jogava bulzios ele
ensinava também. Ensinou muita coisa da cultura africana aqui como era muito amigo de Mae
Aninha falou, vamos fazer como se fosse a Africa. Na Africa sabemos gue cada orixa tem a sua
tribo a sua cidade, tem QOy0, tem outras também e ele também quis fazer assim. Porque no dia
da festa de Ogum, € na terra de Ogum que se faz a festa, de Xangb é a mesma coisa, Oxala a
mesma coisa. Como o lugar era grande ela dividiu muito bem desde a casa de Exu até a casa
de Oxala e até o culto aos mortos. Entdo cada orixa ela botou um pedacinho tudo na propor¢éo
tanto vocé vé que aqui nés temos trés ciclos de festa. Temos o ciclo de festa que é de janeiro
até marco, depois o carnaval, depois o descanso. Temos de junho até julho e depois de
setembro em diante até novembro entdo cada orixa tem seu tempo e templo diferente. Agora
nés estamos no tempo de Xangd. S&o doze dias. Entdo tem as oferendas, tudo para Xangd. E
como se fosse a histéria do préprio orixd que nés vamos desmanchando em atitudes, durante
esse tempo ai com rituais. A de Oxala é a mesma coisa sdo domingos em o primeiro das
Aguas de Oxald, é uma replica do artigo que levaram ele como ladrdo e que depois que
descobriram que ele estava preso e que a cidade ndo andava mais, evolucdo, as arvores nao
davam mais frutos as mulheres sem parir sem nada foram fazer o jogo ninguém sabia que
Oxala estava preso entdo a cidade toda decaindo. Foi por isso toda cidade de juntou hum dia
para lavar Oxala dar um banho nele uma coisa bem simbdlica e isso vai ter Ogum, vai ter
outras festas que Mae Aninha fez.

23)Jorge: Entdo ela teve didlogo com outros homens como tio Joaquim?
lya Stella: Com certeza, mas ela foi sempre a cabeca.
24)Jorge: Era ela quem tomava a frente?

lya Stella: Eles eram auxiliares foram mestres. As vezes o filho passa o mestre superou
bastante teve a vez dela abriu sem candomblé esse pedaco aqui nessa casa aqui
especialmente tem cem anos, sO este em sdo Gongalo. Por isso que o candomblé evoluiu
porgue neste tempo onde as pessoas iam ajudar. Se tem algo na casa de outra pessoa eu digo
gue vou na casa de fulano ajudar. Levava até comida também, levava os animais para se
comer, levava feijdo e tudo era carroca ndo enchia a carroca e dizia “ah, eu vou levar para a
casa de minha irm&@’. De |4 passava dias também ajudando e trabalhava, ajudava nas
obrigacdes nesses dias todos e ai foi evoluindo que agora vocé vé uma casa como essa 0S
homens aqui tem mais coragem para levantar casa de candomblé que as mulheres. As
mulheres daqui quase ndo saem para abrir casa. Os homens, aqui tem muito Oga, muitos
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cargos. O Oga mesmo sé pode ser homem. Mas tem a voz das mulheres, aqui € matriarcado.
Entdo por isso Mae Aninha criou aqui e nés estamos levando com fé em Deus e segurando a
tradicdo na medida do possivel, aqui na casa de candomblé nado se fala em feitico entendeu,
que queimou, que como se diz “fulano que queimou minha filha” eu digo como é que queimou
sua filha joga agua (risos) Ele ndo tem porque queimar né? Se tem nosso protetor, N0SSO oOrixa
gue é da nossa cabeca por que eu vou ter medo de uma pessoa de ma indole? E meu orixa
deixar aquilo me atingir? Eu falo, vocé ta garoto e isso que vocé esta é baixo astral, candomblé
é uma religiio e uma religido que no tem nada de mal. Magia ruim é uma droga. E vocé meter
uma faca no outro. E vocé meter um revolver. E vocé roubar o outro. Entendeu? E deixar
passar fome. Isso que é magia ruim. Mas eu chamar o nome do sagrado para estar fazendo
mal para o outro é loucura. Ir para as drogas isso € queimacao, maconha, crack... sdo essas
coisas que nao devem nem se pensadas numa casa de santo.

25)Jorge: Quando a senhora fala dessa divisdo que Mae aninha fez desses cultos isolados
esses cultos vao revivendo a historia de cada orixa de alguma maneira a cada celebracao
dessas é uma forma de vivéncia mitolégica?

lya Stella: Reproducdo da mitologia africana é isso ai. No ciclo de Oxala, nas aguas de Oxala,
no final de setembro,tem as aguas na sexta-feira, se faz oferenda para Oxald, outro dia para
Oxalufa no primeiro domingo oferecemos oferenda pra ele no segundo para os Orixas todos o0s
Oxalés ali na palhoga como se tivessem na palhoga durante esse periodo ai botou agua tudo
limpinho né ai domingo fazemos oferendas a ele. No segundo domingo ele volta para casa no
terceiro domingo é o dia do pildo. Entdo dai pra la j& vai partir para Exu entéo faz as oferendas
para Exu depois vem a quarta-feira que é para Xangé dia do Oja. Todos nés nos enrolamos no
0j4, dentro do barracdo. Deixa o Amala no chdo apanha o Amala come todos juntos né, pedir
unido, né? E ai depois ai vem Ogum depois vem Omolu depois vem Papai Oxossi depois vem
todas as labas depois vem a festa de Oxum separada, depois vem a festa de lansa separada
também. lansa é bonita porque os homens ligados aos egun cantam fazem homenagem a ela.
E quando vem a mulher que carrega marié que ela misturada com egum e tudo. No dia de
Oxum nos dividimos agua, Oxum € mae da agua né? Entdo se canta e vai dando agua pra todo
mundo. Também é um ritual muito bonito. Omolu fazemos o Olubajé, nés fazemos tudo
direitinho. Depois tem Iroko, todo candomblé tem um pé de Iroko e um pé de também ligado a
la. No dia de lansd, os homens pegam o Marié entregam a lansa cantam pra ela fazem uma
homenagem porque ela é a Unica mulher que carrega o Marid. Ela tem aquela relagcdo com
egun e o mari6 é o que a gente usa para se livrar da irradiacdo. Entdo elas vao dancando com
o0 marid. Tem o dia de Oxum que €é o dia que nos dividimos a agua ela € mae das aguas. Omi
tord omi oma ya comon fun moré. E entdo nés vamos dando agua para todos no axé beberem
da agua de Oxum. E um ritual muito bonito faz parte da liturgia. Tem o dia de Omolu o ritual do
Olubajé que é a segunda-feira seguinte de Oxum depois encerramos aqui com as festas de
Iroko. Iroko sabemos que é outra nacdo, mas todo Candomblé de se preze tem um pé de Iroko
e Apaoka que é coisa ligada as ias depois fazemos o presente das aguas que é o presente de
lemanja e ai encerra direitinho. No tempo que ainda existia sincretismo, tinha a missa hoje ndo
h& mais necessidade nossa missa é & no mar e acabamos e vamos descansar até o préximo
ano.
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26)Jorge: Mae Aninha, além de pensar a recreacdo dessa pequena Africa aqui pensou
também a educacéo e a formacao intelectual de seus filhos.

lya Stella: O Candomblé felizmente esta muito evoluido. Antigamente dizia que o Candomblé
era como uma universidade. Aqui se aprende de tudo. Aqui é um Candomblé pobre, tem é
muita gente. Gente sempre aumenta. N&o é pobre ndo € tdo pobre assim porque nds temos a
graca de orixa. Mas ndo temos riqguezas do mundo. Mde Aninha se interessava muito pela
educacéo. Ela botava a gente para ensinar aos mais novos, as vezes, ela mesma parava para
ensinar. Ensinava como partia obi, essas coisas ela mesma ensinava e assim foi levando ela
tinha uma coisa que dizia e que todo mundo reproduziu, ela dizia que ainda ia ver o Candomblé
todo servindo a Xangé com anel no dedo, ela queria que todo mundo evoluisse e isso tem
acontecido. N&o vé vocé que é doutor ai. (risos)

27)Jorge: Entdo foi através do pensamento de M@e Aninha que considerava além da questao
religiosa o crescimento pessoal e intelectual dos seus filhos que se pensou aqui na
comunidade aqui do Axé Opd Afonja a questédo da educacao que deu origem a uma creche que
levava o nome dela e que veio a se tornar hoje uma escola?

lya Stella: Quando ela criou aqui uma mulher que era costureira era 0 maximo. Costureira.
Hoje em dia é estilista, ndo €? Naquele tempo era costureira. Tinha as outras pessoas que
estudavam e ela sempre incentivava isso. Ela sempre fazia isso para evoluir as pessoas. Aqui
nao tem muita gente desempregada, gracas a Deus. Tem aqueles que ndo encontraram ainda
trabalho de acordo com o caminho do que querem fazer de verdade, mas vagando néo.

28)Jorge: E foi através dessa perspectiva dela de educacdo que se criou aqui a creche e a
escola?

lya Stella: Foi, primeiro eu criei a creche, mas depois eu vi que ndo dava conta, era muita
gente. Os pais tinham que sair para trabalhar e os meninos ndo tinham com quem ficar depois
dos cinco anos tinha que sair da creche. Com quem as criancas iam ficar? Ai conseguimos
criar a escola. Criamos essa escola ai que a principio tinha convénio com o estado depois era
estado e prefeitura, agora so prefeitura. Cada sala tem um nome de uma Méae de Santo daqui
conta uma historinha e tudo mais. Mae Aninha era meu idolo, eu adorava Mae Aninha. Adorava
as historias que contavam dela era uma mulher de uma visdo tdo grande. Ela tinha uma
barraca la no centro historico no Pelourinho ela ficava sentada e sempre vinha um e outro falar
com Mae Aninha, um dia ela viu passar dois homens carregando um caixado ela mandou parar
perguntou o que era aquilo.

O que é isso rapaz? O que esta acontecendo?
Eles responderam: Foi fulano que morreu.

E ela perguntou: Quem é fulano?
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- Um amigo nosso.
E ela disse:
- “Arreia” esse caixao ai e vamos providenciar um enterro decente para esse homem.

Mandou comprar flores, arranjar mais gente e conseguir alguma coisa para carregar o caixao
até o cemitério. Foram da Baixa de Quintas a Barroquinha. Outra vez ela encontrou uma
senhora que ela ndo conhecia a chorar no armazém do espanhol aquela discusséo ela
procurou saber o que era e a mulher dizendo que os filhos precisavam comer, mas nao tinha
dinheiro para pagar. E M&e Aninha perguntou a ele porque ele ndo dava o pao a ela. E ele
disse: Ela que tem os filhos dela que sustente ndo vou dar nada a ela ndo. M&e Aninha tirou as
argolas da orelha botou encima do balcdo disse a ele:

-Segure para cobrar as despesas dela que amanha venho buscar o meu troco.

No dia seguinte ela voltou pagou o pdo da mulher e levou as argolas de volta. Deixou as
argolas como fianca. (risos)

Uma pessoa dessas ndo é qualquer pessoa. Pagava casa pra uns, quantas casas aqui nesse
terreno foram doadas. Ndo tem onde ficar da um pedacinho de terra. Aqui ja foi refagio de
politico no tempo que politico tinha que fugir. Como aqui é mato, eles vinham e ficavam
escondidos na casa de Oxum e de outros santos ai, para a policia ndo dar encima. E eles
confessam mesmo hoje alguns ja morreram, mas outros ainda estdo ai e dizem “Eu ja me
refugiei aqui”. Ela se deu ao cuidado de sair daqui através de Oswaldo Cruz, Jorge Amado era
deputado, e um outro rapaz daqui Jorge e foi para o Rio de Janeiro atras de Getulio Vargas
para pedir a ele que deixasse ela fazer o Candomblé dela em paz. O povo de Candomblé em
paz. E ai ele baixou um decreto naquele tempo dando liberdade de culto. E ai outros foram
tomando coragem e ai hoje n6s temos secretaria disso e daquilo e as coisas foram evoluindo.

29)Jorge: Talvez ndo se perceba o quanto de influencia ha dessa iyalorisa nesse movimento
de combate a intolerancia religiosa que vivemos hoje.

lya Stella: Hoje ja existem pessoas do ministério que so ligadas ao ase entdo cada um vai
evoluindo de acordo com a sua crenca cada um vai evoluindo com aquilo que tem. O chefe de
policia dizia assim: Fecha o Candomblé e fechava eu era garota e via no jornal as Maes de
Santo com atabaque na cabeca para ir para a policia. Eu agora que estou como iyalorisa ja vi
movimentos para retirar pecas de Candomblé que estdo apreendidas com aberracdes. O facéo
que matou ndo sei quem, a cabeca de Lampido e, felizmente, n6s fomos tirando aos
pouquinhos no inicio desse ano tiramos o restinho que sobrava. Tiramos de um Museu da
faculdade de medicina e agora esta no Museu do Negro. Tudo direitinho la.



90

30)Jorge: Outra questado é que Mae Aninha mesmo néo tendo contato fisico, pessoal com toda
a atual comunidade do Opo Afonja ela sobrevive na memaria dessa comunidade.

lya Stella: Ela é imortal, € uma referéncia.

31) Jorge: As coisas que ela dizia, os projetos que ela almejava, os direcionamentos tanto
religiosos como sociais dialogam com a vida das pessoas daqui?

lya Stella: Com certeza. Por causa dela nessa relagdo com a memoria € que temos aqui um
museu com objetos dela: contas, saias, a cadeira que ela sentava. Eu mandei fazer uma
réplica d fogdo daquele tempo, panela de ferro e uma série de coisas esta tudo la no museu.
Temos a biblioteca com alguns livros antigos, agora com internet quase ninguém mais usa a
biblioteca, mas a nossa esta ai como referéncia. (risos) temos essa escola e agora recente ha
uns dois anos ou trés eu fiz a casa do Alaka. Alaka é o pano da costa africano. Temos o tear a
filha do mestre que fazia isso veio aqui ensinar a fazer através do Maud. J& tivemos aqui
oficina de costura, agora todo mundo ta colocado na vitrine, tem casas sO pra isso, mas
antigamente aqui tinha a Prazeres que costurava. Eu fazia ela costurar, era uma forma dela
ganhar dinheiro. Toda casa de candomblé tem uma costureira que ficava fazendo as
roupinhas. Agora virou escola de desfile, cada obrigacdo € uma roupa nova. (risos)

32)Jorge: Entdo tudo isso que a senhora vem fazendo sédo reflexos de Mae Aninha?

lya Stella: Perfeito, sdo reflexos de M&e Aninha. M&e Senhora foi uma grande figura também
filha de Ma@e Aninha, mas tem a questdo da evolucdo da cidade. Na época de Mae Senhora a
cidade tomava outro rumo. M&e Senhora ficou trinta e tantos anos Méezinha so teve tempo de
ficar sete anos. Mae Bada ficou um ano porque ja era velhinha e eu td6 aqui a trinta e tantos
anos também, ja estou ficando uma Mae Senhora. (risos)

33)Jorge: Mae Senhora foi filha de M@e Aninha. M@e Bada também?

lya Stella: Foi, era irma de dona Mira, que era irma de santo de M&e Aninha Tinha o cargo de
Bada Baro uma espécie de conselheira. Tanto que Mae Aninha a chamava de Mae.
Interessante, né? Teve Ondina que foi a iydkekeré da casa, Méaezinha, foi laquequere no
tempo de Mé@e Aninha. Foi a minha iyakekeré ficou ai durante uns anos, ela tinha casa o Rio de
Janeiro também. Foi embora e eu tomei conta do lugar. Mde Senhora teve uma grande
representatividade na questdo intelectual do Asé. Aqui dava muito escritor. E uma casa de
Xang6, ndo é? (risos) Da muito escritor. Eles a levaram daqui para o Rio de Janeiro em um ano
gue eu ndo me lembro mais qual foi para ser Mae Preta de la. Tinha um busto dela 14 em
Campo grande, ndo sei se ainda tem, ou se ja tiraram. Mae Preta era referéncia também.
Desde Mae Aninha desde os filhos dela. Que ela queria ver os filhos formados, vocé vé ai tem
médicos, doutores, tem tudo ai.
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34)Jorge: A escola é aberta a outras criangas que néo a do Afonjé ou é fechada?

lyd Stella: De jeito nenhum, mas uma coisa que aconteceu quando era nomeado pela
prefeitura ou pelo estado quem vinha via a referencia de axé mas antes de comecar queriam
rezar “Pai Nosso que estds no Céu”. Eu disse: Perai, perai ndo. Vocé ndo vai ensinar
Candomblé, mas néo vai enfatizar uma religido que é contra a hossa, nossa pratica. Entdo nao
faca nada. Ai pergunta, mas faz o que? Nao faca nada. Mas agora ja cantam o hino de ase, faz
teatrinho com os mitos. O mestre Didi deixou muitos mitos para eles, que ele gostava muito
dessas coisas. Ficaram muitos mitos dele ai. E professores que transformaram tudo isso em
livro, teatro, peca. Agora eles escolhem o mito para a peca, para a social mesmo da coisa.

35) Jorge: O mito também esta ligado as dancas, a alguns gestos e movimentos proprios
dessas dancas. Entdo o candomblé também tem o corpo como linguagem?

lya Stella: Pois é. Desde iniciado se tem responsabilidade. O nosso corpo é um templo. E esse
templo sente o0 que nds fazemos com ele e ele também ¢é o veiculo que vai e volta com nosso
orixd. Entdo uma das formas que nos temos que homenagear NnOSsSoO orixa € prezar nosso
corpo. Se vocé ver um determinado cantico de Oxossi ele tem a intencdo de que vocé vai
cacar, se vocé vai cantar para Ogun, Oxala a mesma forma, cada tempo desse € uma forma de
cultuar nosso orix4, com o corpo, com as dangas com a musica e com as letras. Por isso &
preciso aprender um pouco o minimo de ioruba para saber o que esta cantando para o orixa.
Porque assim pode fazer uma troca de palavras e falar um palavrdo para o orixa. Cantam: “iya
abere, iya abere 0” . Aberé é prostituta. Entendeu? Coitada de oxum. (risos) Entdo a danca € a
mesma forma de cultuar. Até para os mortos vocé canta. O batizado vocé canta, depois € lindo.
Vocé canta o nome. Coisa muito interessante. Tudo para nds € cantado. E no momento que o
yawo € iniciado que ele recebe esse novo nome. Ele recebe junto com esse novo nome uma

missao. Uma nova historia, um novo caminho.
Jorge: Obrigado. Bengédo Mée Stella!

lya Stella: Meu pai abencoe. Traga boas noticias. Quero o retorno de tudo isso que vocé
pesquisou aqui.



