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RESUMO

Ser de Ase: a forca ancestral do Itan, identidade e a r-existéncia negra pelo terreiro

Nesta dissertacdo, abrimos didlogos sobre a cosmologia iorubd inseridas no
terreiro de candomblé 11é Ase Iségun Qde, situado no municipio de Guapimirim, no Rio
de Janeiro, para refletir sobre como os Itan (género literario ioruba) e suas epistemologias
contribuem com novas formas de ser e existir para o sujeito negro adepto ao culto de
orisa. Assim, propomos um afastamento de leituras baseadas em dualidades como “certo”
ou “errado” e defendemos a ndo generalizagao dos conhecimentos produzidos no referido
terreiro como Unicos. Com isso, ratificamos a responsabilidade e respeito para com outras
casas de candomblé e independentemente das diferencas entre suas liturgias e filosofias
africanas gestadas e aplicadas. Por isso, dedicamos o estudo desta dissertacdo nos
conceitos iorubas expostos, a fim de criar dialogos menos reducionistas acerca da
cosmologia ioruba existente nas préaticas espirituais/religiosas de matriz iorubana. Com
isso, € por meio da andlise de producgdes realizadas por pesquisadores africanos e afro-
brasileiros dedicados a esta tematica e com as vivéncias e experiéncias praticadas e
produzidas no 116 Ase Iségun Ode que construimos um percurso de convergéncia,
expondo principalmente a importancia da oralidade e da forca ancestral na figura do Itan.
A questio em Ser de Ase nos leva a premissa de que algo constitui o sujeito negro adepto
ao culto de orisa e que faz parte dele em coletivo. Entéo, pensamos que a identidade negra
desse participante e suas aprendizagens em terreiro para a construcdo das formas de vida
nas quais a cosmologia ioruba estd presente, movimenta sua poténcia ancestral em
praticas de r-existéncia, que ndo sao elaboradas apenas no viés do sofrimento e do
racismo. Desta forma, evidenciamos como os Itan e toda a produc&o ioruba e de terreiro
permitem que o sujeito negro construa uma identidade amparada e ressignificada pelas
historias de seus ancestrais e como estas 0s auxiliam a construir narrativas de
protagonismo e a experimentar outro modelos de vida, de viver e de estar no mundo em
comunidade.

Palavras-chave: Candomblé; Cosmologia iorubd; Oralidade; Ancestralidade



ABSTRACT

Being of Ase: the ancestral force of Itan, identity and black r-existence through the
terreiro

In this dissertation, we open dialogues about Yoruba cosmology inserted in the
candomblé terreiro 11é Ase Iségun Ode, located in the municipality of Guapimirim, in Rio
de Janeiro, to reflect on how Itan (Yoruba literary genre) and their epistemologies
contribute to new ways of being and exist for the black subject who adheres to the cult of
orisa. Therefore, we propose a move away from readings based on dualities such as
“right” or “wrong” and defend the non-generalization of the knowledge produced in the
aforementioned terreiro as unique. With this, we ratify the responsibility and respect
towards other candomblé houses and regardless of the differences between their liturgies
and African philosophies created and applied. Therefore, we dedicated the study of this
dissertation to the exposed Yoruba concepts, in order to create less reductionist dialogues
about the Yoruba cosmology existing in spiritual/religious practices of Yoruba origin.
With this, it is through the analysis of productions carried out by African and Afro-
Brazilian researchers dedicated to this theme and with the experiences practiced and
produced at /7é Ase Iségun Ode that we built a path of convergence, mainly exposing the
importance of orality and of ancestral strength in the figure of 1tan. The question in Being
of Ase leads us to the premise that something constitutes the black subject who adheres
to the cult of orisa and is part of it as a collective. So, we think that the black identity of
this participant and his learning in terreiro for the construction of forms of life in which
Yoruba cosmology is present, moves his ancestral power into practices of r-existence,
which are not elaborated only in the perspective of suffering and of racism. In this way,
we highlight how the Ttan and all Yoruba and terreiro production allow the black subject
to build an identity supported and re-signified by the stories of their ancestors and how
these help them to build narratives of protagonism and to experience other models of life,
of living and being in the world in community.

Keywords: Candomblé; Yoruba cosmology; Orality; Ancestry
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Mo dulpe

A0s meus ancestrais que pavimentam meus sonhos e conduzem meus caminhos.

Ao meu Ori, que se alimenta de coragem, perseveranca, prosperidade e ase para
que assim eu possa ter sempre forcas para enfrentar novos desafios.

A Oglin ¢ Yemoja por serem os orisa que orientam a minha existéncia no ayé. A
disciplina que Oglin me ensinou a ter e o equilibrio pelo qual Yemoja me sustenta.

Mo dipé Ajé e Esu por permitirem os instrumentos necessarios para o
reconhecimento dessa dedicacgdo chegasse aos meus caminhos, para que esta pesquisa se
tornasse realidade em sua escrita repleta de possibilidades para possiveis continuacoes.

Ao Caboclo Sete Flechas, ao Sr. Tranca Ruas e Dona Maria Padilha por me
afetarem cotidianamente em/de diversas formas.

A Qs60si, por me permitir ser parte do 7/é Ase Iségun Ode' e encontrar nesse eghé?
outras formas de viver, ser e existir. De poder me enxergar pelos olhos de orisa.

Agradeco a Ifa, por me apresentar capitulos possiveis na minha vida e me fazer
entender que h& sempre novas caminhadas e (re)comecos. Nunca é tarde.

Gratiddo ao meu Babalawo Sandro Ifatorera por sua existéncia, por suas oraces
e votos de sucesso. Sua forma genuina de carinho. Aboru Aboye.

Né&o tenho palavras para agradecer o grande incentivo de minha mée Sandra, por
estar sempre ao meu lado nos momentos mais dificeis e ter sempre uma palavra de
conforto, por me alimentar de amor e coragem, pois a forca materna € a Unica capaz de
nos fazer acreditar em nds mesmos. Esse amor € de outras vidas. Espero sempre estar ao
seu lado e poder retribuir esse afeto incondicional. Te amo.

Agradeco & minha ly4, Paula de Qde, por ser a extensdo de maternidade em minha
vida, pela sua mao ser caminho da ancestralidade e pelos ensinamentos que a sua
oralidade e ase possuem. Por me encorajar, me dar suporte, ser minha amiga e minha

mestre.

! Significa: Casa de Forca onde o Cagador e Vitorioso. O nome deste terreiro de candomblé sera mantido
em ioruba respeitando o seu significado. Veremos mais para frente a importancia dada aos nomes.

Zs. Sociedade, associacdo (Beniste, 2019, p. 229). Também ao que se refere as comunidades de candomblé,
por exemplo.



Ao meu Baba Kékeré3, Luis Filipe de Osimare, gratiddo por ser meu apoio, minha
fonte de ensinamento, por sua amizade e por festejar as minhas vitérias com tanta
verdade.

Agradeco ao meu irmdo, Alaghé Kaique de Osala, pelo carinho e respeito que
temos um com o outro e pelas trocas durante esta pesquisa. Meu cientista social,
companheiro, amigo e irmdo do qual tenho muito orgulho de andar nessa vida contigo.

Ao meu pai Adilson, por ser o reflexo daquilo que eu posso ser. Por ser exemplo
de homem, de pai e de amigo. Que a maldade nunca esteja entre nés dois.

Pela parceria, pelo apoio, pelo amor, companheirismo, pelo incentivo e respeito,
pelos dias e noites que passo ao seu lado, por ndo medir esforcos e me colocar muitas
vezes em primeiro lugar. Agradeco ao homem pelo qual tenho a maior admiragdo no
mundo, meu marido, 0 Asogun Davilson de Yemoja. Nao tenho palavras para agradecer
o suficiente o que vocé fez para tornar essa pesquisa viavel e real. Vocé acreditou em
mim sem hesitar, mesmo quando eu mesmo nao conseguia. VVocé faz parte dessa historia.
Mo dlpé pupo Igwé re.

Gratidao ao meu querido professor doutor Roberto Borges, meu orientador que se
tornou um grande amigo e inspiracdo. Pessoa querida e acolhedora, que acredita na
poténcia de nossas existéncias. Eternamente honrado por ter sido o seu orientando. Vocé
€ uma inspiracao para mim, para a carreira que quero seguir, para as pesquisas que ainda
irei desenvolver e para o futuro que ainda quero ver. Que possamos estabelecer muitas
outras trocas para além deste mestrado.

Ao CEFET-RJ pela bolsa concedida a qual agregou e se fez necesséaria para a
continuacgdo do processo dessa pesquisa.

As professoras e professores, amigas e amigos que construi e que estiveram
durante todo o meu percurso dentro do PPRER e fora dele, em especial: a professora
Aline Sa que com seu carinho e olhar atencioso dispensados a mim p6de enxergar o que
eu queria com esta pesquisa antes mesmo da primeira palavra escrita; as professoras
Cecilia lIzidoro e Fatima Lima pelas trocas em sala de aula as quais agregaram
imensamente para que houvesse produgdes académicas realizadas por pessoas negras que

falassem sobre nossas vivéncias; a professora Cristina Giorgi pela sua extravagancia, sua

% Pai pequeno (Beniste, 2019, p. 148-450).
4 Eu te agradeco muito. Tradugdo com o auxilio de dicionario (Beniste, 2019).



inteligéncia e capacidade em conseguir deixar esse caminhar mais leve; ao professor
Emerson Melo que tive a honra de conhecer e que com sua assertividade e generosidade
transformou minhas davidas em outros caminhos e abriu meus olhos para o que esta
pesquisa ja estava me convocando; aos professores Humberto Santana Jr. e Felipe
Machado donos de Ori espléndidos, agradeco muitissimo as disciplinas que vocé
lecionaram, pois foram fundamentais e especificas para que eu pudesse construir
pensamentos sobre esta dissertacao; ao professor Renan Moutinho, pois sua generosidade
e acolhimento tornaram este percurso académico mais afetuoso e coletivo; ao professor
Nadson Nei por me ensinar que as vezes é preciso olhar o céu e enxergar as estrelas; ao
meu amigo Fabio Rezende, homem incrivel, amigo, carinhoso e sempre disposto a ajudar.
Muito obrigado pelas palavras de incentivo e pela sua companhia nessa estrada. VVocé é
brilhante, nunca se esqueca disso; ao mais suburbano de todos, meu amigo Gustavo
Cantisani, o carioca mais carioca que ja conheci, aquele que transforma as historias em
vida. Obrigado pelas conversas do Engenho de Dentro até Séo Cristdvdo, nossos bares e
trocas em sala de aula, gratiddo pela sua existéncia; a minha querida lara Brandao pela
sua autenticidade e amizade que conseguimos construir ao longo dessa jornada; ao meu
amigo Tiago Pereira que com sua inteligéncia, carinho e seu apoio fez com que essa
estrada no mestrado fosse uma das melhores experiéncias da minha vida e a todos e todas
0s inlmeros amigos e amigas que tive o prazer de conhecer, meu muito obrigado.

Das trocas que tive com todas e todos, amigos e amigas, irmaos e irmas de ase,
aos encontros da vida, aos choros e risos, as palavras de incentivo que dedicamos uns aos
outros e gque toda pessoa negra precisa e deveria ter para seguir em frente.

Que a ancestralidade continue tocando e movimentando as pessoas de bons
coracOes ao meu redor. Que as bocas que falarem sobre mim sejam como mel nos ouvidos

de quem escutar. Do contrario, Esu ta de olho.

Olorun ni ka fi opé fun.



10

Omo okiinrin omi féran oba: Oriko mi ni... °

Durante a minha trajetéria de vida, muitas historias foram e estdo sendo
construidas. Sempre precisava pesquisar, perguntar, e, principalmente, parar para escutar
0 que as pessoas que passavam pela minha vida tinham a me dizer. Mesmo as respostas
que muitas das vezes eu procurava, e clamava por saber, me tornavam uma pessoa
ansiosa e me exigiam muita energia para eu desacelerar. Fui cobrado pelo Tempo que eu
observasse mais e respeitasse o tempo que 0 Tempo me solicitava ter para que assim me
contasse sobre as historias que eu podia ter o direito de saber e das quais eu precisava
para existir. No tempo certo.

De geragdo em geracdo, as historias tomam forcga. Essa é a forca que me motiva
a crer que nada do que é dito se apaga. As palavras ficam e se eternizam. Mas, 0 que eu
poderia passar adiante se pouco eu conhecia? N&o ha culpa para quem ndo conseguiu ter
acesso as suas historias. Entendo os atravessamentos que me impediram de conhecer o
meu passado, e aqueles/as que, talvez, seriam minhas fontes de saber ja ndo estivessem
mais fisicamente presentes. Como me orientar e me construir como pessoa e, de fato,
achar algum sentido nas encruzilhadas da vida? Hoje, o que eu fagco para preencher as
lacunas nesse espaco das memarias é viver e preservar a existéncia de todos/as que nao
conheci e honrar quem estd comigo, mesmo nao fisicamente. A certeza de que eu tive um
inicio é a minha existéncia no agora.

Quando o meu orientador, professor Doutor Roberto Borges, com o seu olhar
atento aos meus, me pediu para que eu escrevesse uma apresentagédo, eu nao sabia o que
falar sobre mim, por onde comecar e me perguntava: Serad que eu tenho algo para falar?
Qual seria a minha relagdo com a minha pesquisa? O que eu tenho a compartilhar que
pudesse ser interessante para a pesquisa? Entdo, tentei escrever uma, duas, trés vezes e
tudo parecia muito superficial.

Parei, pensei, dormi, acordei, fiquei em siléncio e escutei uma voz me dizendo que
eu sO poderia estar aqui hoje pois existiram pessoas que vieram antes de mim, que

construiram suas estradas, que deixaram saudades, que fizeram caminhos de

5 Traduco: Filho das aguas, amor do rei.
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possibilidades e deixaram o seu dse® para que eu pudesse experimentar a vida, para que
assim, hoje, eu pudesse ter a disposicdo de expressar toda a minha vontade em ser quem
eu quiser ser. Eu tenho sim o que falar, eu aprendi a escutar. De certa forma, eu procurava
por mim, por uma identidade, pelas experiéncias de vida dos meus antepassados, por uma
histéria. E por meio dos meus ancestrais, que me deixaram ferramentas que utilizo como
bussola para direcionar a minha existéncia. Nada do que ndo foi dito ou do que ja foi pode
ser esquecido. O siléncio, a respiracéo e as palavras comunicam em seus significados, das
mais diversas formas, e assim, deixam suas mensagens.

Sou bisneto de duas senhoras que néo tive a oportunidade de conhecer: a Dona
Claudia e Dona Alzira. Sou neto de Irene Camargo e de Odilia Passos, de quem guardo
muitas lembrancas de quando crianca. Das relagdes que ndo tive com minhas bisavos e
bisavés, pois ndo os conheci, revivo alguns momentos com o pouco que minhas avos e
meus pais me contaram. Por meio das relagdes de afeto que tive com minhas avés, guardo
com alegria o sentimento que percorre em mim, e das inimeras maneiras com as quais
minha mée e meu pai puderam conduzir suas vidas, sou atravessado por esse afeto. Dos
conselhos, choros, risos e segredos guardados, das histérias familiares, das magoas e
saudades, toda essa construgdo me nutre e me revela o ser que me torno a cada dia.

Fruto do encontro entre Sandra Camargo e Adilson Gonzaga, hoje divido mais de
30 anos de historias ao lado deles. Sobrinho de Elizete, e a ela agradeco por ter participado
de minha infancia e pelas incontaveis vezes que tive o prazer de escutar 0s ensinamentos
de Dona Maria Padilha, néo teria como acessar o0 amor completo de seu coracdo sem a
espiritualidade para te complementar. Sou o irmé&o mais velho do Kaique e da Marina, e
talvez esse lugar seja tdo importante que precise sempre ser alimentado pelas nossas
lembrancas.

Na Umbanda, fui acolhido pelo Caboclo Sete Flechas, através da minha Tia
Eliane, filha da Tia Nair, conhecida na familia por ter uma espiritualidade agucada. Me
lembro das vezes em que minha mae me contava os feitos e fatos de Tia Nair de antes de

sua morte fisica. Minha amada Tia Ana foi quem me deu o maravilhoso e inesquecivel

® Quando se fala em ser “de ase” remete-se ao fato de essas pessoas serem candomblecistas (conceito
também ligado as diferentes religides de matriz africana), pertencerem a uma “casa de ax¢", ou seja, a um
terreiro, e também, possuir 0 dse em seu corpo, na sua existéncia. O conceito e estudo sobre ase serd
desenvolvido ao decorrer desta pesquisa. Em muitos textos usados como referéncias para esta pesquisa
encontraremos escrito em portugués a palavra ase (axe).
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Tio Wilson, com quem eu passava todas as minhas férias de colégio, meus aniversarios e
festividades anuais. E foi ao lado dos meus primos, Franciele e Anderson, que vivi
momentos incontaveis de risadas, brigas e sonhos. Hoje lembramos desse passado como
um presente vivo.

E sobre a vida, posso dizer que nasci, fui criado e resido na zona norte do Rio de
Janeiro e lembro-me até hoje do nome da professora que me alfabetizou, do seu processo
de ensino e da maneira doce como ela tratava todos/as os/as seus/suas alunos/as e de
como, depois de tantos anos, esse registro ainda permanece na minha cabeca. Foi com
Dona Dulcinéia que aprendi as minhas primeiras palavras. Estudei em colégio catolico,
fiz primeira comunhao, fui aluno da rede FAETECY, e ingressei na universidade por meio
do PROUNI®. Fui graduado em Administracdo e hoje faco parte do Mestrado no
Programa de P6s-Graduacdo em Relagdes Etnico-Raciais no CEFET-RJ. Sou grato pelas
oportunidades que a vida me proporcionou e continua me proporcionando.

E nessa construcdo da vida que aprendo cotidianamente a ser um homem menos
timido, menos ansioso, a me aceitar mais, sem medo e sem pressa. Assim, consigo acessar
lugares em meu corpo, em minha alma e construir minhas histdrias, sem medo de errar.

Sou um homem negro, de candomblé, “filho de santo™® de lya Paula de Ode?,
mée carnal do meu Baba Kékeré, Luiz Filipe de Osumaré'!, minhas fontes de

conhecimento sobre ancestralidade, sobre candomblé, sobre orisa'?, meus parceiros e

" Responsavel pela implementacéo da politica de Educacéo Profissional e Tecnoldgica publica e gratuita
no Estado do Rio de Janeiro, a Fundagdo de Apoio a Escola Técnica (FAETEC), vinculada a Secretaria de
Estado de Ciéncia, Tecnologia e Inovagao, deu seus primeiros passos em 10 de junho de 1997. fonte:
http://www.faetec.rj.gov.br/index.php/institucional/apresentacao-faetec

8 O PROUNI — Programa Universidade Para Todos promove o acesso as universidades particulares
brasileiras para estudantes de baixa renda que tenham estudado o ensino médio exclusivamente em escola
publica, ou como bolsista integral em escola particular. fonte: https://www.prouni.com.br/o-que-e-prouni/

® Os participantes do candomblé entendem a construgdo da frase “filhos/as de santo” como aquela pessoa
que faz parte do culto e é iniciada por uma pessoa, criando assim um vinculo familiar ancestral.

10 Divindade dos cacadores (Beniste, 2019, p. 627). E importante destacar que essa divindade esta
relacionada a comunidade de cagadores (Egbe ode) da qual orisa Ogum também pertence (Salami, 1997).
Porém, quando nos referimos aqui no Brasil a alguém iniciado para Ode, estamos fazendo referéncia ao
orisa Qsoosi, por ser entendido como o grande cagador.

11 orisa que simboliza o arco iris, as cobras, a transformagéo.

12 “Divindades representadas pelas energias da natureza, forcas que alimentam a vida na terra...” Beniste
(2019, p. 592).



http://www.faetec.rj.gov.br/index.php/institucional/apresentacao-faetec
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amigos da vida. Sou um homem negro, “de ase”3, iniciado* para o orisa Ogun®s. Casado
com Davilson Lourenco, homem negro, iniciado para orisa Yemojalé, Oga de Qsun®’,
também “filho de santo” de lya Paula de Ode, que me incentivou a enfrentar o desafio do
mestrado, que divide e constr6i comigo histdrias inesqueciveis, memaorias e momentos
importantes, meu grande parceiro nesta vida.

Dentro do 11é Ase Iségun Ode®® (terreiro de candomblé), vivo também uma outra
configuracdo familiar que complementa, de forma Unica, modos de como conviver em
comunidade e me entender como um ser vivo fisicamente, e também me ensina sobre as
relacbes com meus ancestrais, como posso senti-los, reverencia-los e todas as maneiras
de comunicagdo com essa estrutura espiritual que nos envolve constantemente. Essa
continuidade da forca que a vida emana € um ciclo eterno que ndo é rompido.

Entre encantados e caboclos, pretos/as velhos/as e povos de rua, Sr. Sete Flechas,
Sr. Sete Campinas, Pai Joaquim, Cigana Sarita, Sr. Gira Mundo, Cigana Espanhola, Maria
Padilha, Sr. Tranca Ruas, Maria Mulambo, eu convivo com ancestrais que conhecem a
minha familia, que sabem de suas aflicbes e que nos confortam diante de todas as
adversidades pelas quais somos atravessados cotidianamente. A palavra de um preto
velho, a baforada de um caboclo, a risada de uma pombagira... A convivéncia com essa
espiritualidade, que sempre se manteve viva e presente, me encoraja, a cada dia, a me
conhecer mais.

Pois é, eu tenho sim histdrias para contar, eu sigo escutando porque sinto as
palavras.

Esse mundo, que existe para além dos meus olhos, que toca a minha pele, atravessa
0 meu corpo, permanece na minha existéncia, que tem sua maneira de ser afetado e de
afetar, € a pura existéncia do ase de todas essas pessoas e energias que chegam até mim,
que chegam até nos. E esse ase, forca ancestral, que se transforma e potencializa a

existéncia de todos que tem a vontade de interagir com ela. E essa interagdo que nos

13 Dizer que ¢ “de ase” € entender que faco parte do culto espiritual de matriz africana e também que sou
preenchido por essa forga ancestral que é o ase.

14 Saberemos mais sobre esse assunto ao decorrer da pesquisa.

15 Divindade dos ferros e da tecnologia. Beniste (2019).

16 Divindade das agua... (Beniste, 2019, p. 809).

17 Significa chefe (Beniste 2019, p. 607); Oxum, divindade das 4guas dos rios (Beniste 2019, p. 627).

18 Significa: Casa de Forca onde o Cacador e Vitorioso. O nome deste terreiro de candomblé serd mantido
em iorubé respeitando o seu significado.
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convida a conhecer as histérias que ndo foram contadas, os mistérios que despertam o
movimento de resgate das memarias no ser, a conquista de uma construcdo identitaria
que da ferramentas para o combate ao racismo e todas as suas manobras de ataque.

Hoje, peco licenca e dou boas-vindas a essa ancestralidade, pois é ela que me
reconhece desde antes do meu nascimento. Uma vez que meus pés tocam o chao, da-se
inicio a uma nova trajetoria de vida apoiada pelos/as meus/minhas ancestrais. E por meio
deste ase que as memorias e histdrias fazem parte do conjunto de pecas formadoras de
nossas vidas e que precisam ser relembradas, celebradas, recontadas, aprimoradas e
eternizadas. E, assim, conseguir ser a continuacdo dessa caminhada ancestral. Continuar
sendo afetado e conseguir, de alguma forma, afetar.

Faco desse trabalho um dos legados que pretendo deixar para honrar os/as que
vieram antes de mim, para quem ainda vira e para quem ja esta aqui. Uma pesquisa
inclinada a (de)marcar, de forma negra, potente e nutritiva, minha presenca neste mundo.
O afeto dessas pessoas me trouxe outra leitura sobre mim. E a vida torna-se, entdo, uma
espiral infinita. Entendo que construo em conjunto esta pesquisa e quero entregar aqueles
que a lerdo um toque de afeto para além do sofrimento. O afeto em/de/para mudanca. O
afeto que se expressa. O afeto de quem ouviu e quer contar. A proposta é um convite ao
acesso a essas tecnologias ancestrais das quais somos parte e por meio das quais podemos
nos comunicar com esses mundos ancestrais que nos cercam. Talvez, conhecer um pouco
sobre onde ele esta contido e o que nele contém.

E muito importante pensarmos quem esteve conosco, quem passou pelas nossas
vidas, quem nos deu exemplos, quem nos contou histérias, quem fortaleceu o nosso Ori'?,
esse grande receptaculo ancestral de poder, das memorias de construc@es de vida que cada
um e cada uma nos deixou através das mais variadas formas de comunicacdo para que
assim possamos passar adiante, para quem vier, novos exemplos construtivos, novas
possibilidades de existir, de pensar, compartilhar e viver.

Desejo que esta pesquisa nos aponte dire¢Bes nas encruzilhadas da vida para que
possamos reduzir os danos desses caminhos colonizados, construindo e restaurando
narrativas que humanizem nossas existéncias no mundo, apoiando-nos nas
epistemologias ancestrais africanas e afro-diaspéricas como forma de (re)afirmacéo e

continuidade de nossas vozes.

19 Em traducio livre, e tentando ndo esvaziar o sentido da palavra, Ori significa “cabeca”.
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Esse trabalho é sobre identidade, é sobre ser negro, sobre os caminhos da vida,
sobre a nossa humanidade. A construcdo de um presente que se da a partir da
aprendizagem que circula em lugares onde a ancestralidade reside. Contar a importancia
dessa historia é manter essas pessoas vivas fazendo uso da palavra e de como ela afeta a
nossa existéncia. Nas palavras da lya VVanda Machado (2013), esta pesquisa esta fundida
com minha histéria de vida e com a comunidade de ase que eu pertengo “pelo meu
compromisso de ser-sendo”.

Eu sou Kim Camargo, sou o filho do Senhor da tecnologia, da inventividade e da
autonomia, que das aguas da travessia do Atlantico, (res)surge em mim. E sem as historias
da minha familia, do meu egbé e de orisa eu ndo poderia entender o sentido de ser
humano, de ser natureza, de existir. Assim como Ogin minha vida existe para que eu

fosse (d)Ele outra vez.
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Mo jaba

“Eu creio no valor de tudo aquilo que esta enterrado na
memoria coletiva de nossos povos e mesmo no inconsciente
coletivo.

Eu ndo creio que se chegue ao mundo com o cérebro vazio,
como se chega com as maos vazias.

Eu creio na virtude formadora das experiéncias seculares
acumuladas e do vivido veiculado pelas culturas.”

Aimé Césaire (2010, p. 109).

Como a senhora lida com pessoas diferentes no seu ile?
“Eu deixo as pessoas serem quem elas quiserem ser.”

lya Paula de Ode
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A

Ago Esu®

Ao apresentar essa dissertacdo, escolho frases e palavras em ioruba de forma a
abarcar ideias que aqui serdo apresentadas antes mesmo do inicio da leitura desta
pesquisa. Assim, vos apresento:

Ona, 0 sumario como caminhos, 0s acessos que envolvem todos os percursos da
pesquisa; Mo dupe (eu agradeco), é o agradecimento aqueles/as que fizeram parte dessa
trajetdria na vida e na pesquisa; E kdabo (seja bem-vindo/a), nossa apresentacdo; Mo
tauba (eu reverencio humildemente), a epigrafe que da o tom desta pesquisa. A
introducdo como Agod Esu, a licenca necessaria para que se inicie a pesquisa trazendo o
lugar e objeto de estudo, sendo eles amparados por Est. O desenvolvimento desta
pesquisa acontecera como capitulos-rituais, iniciando com: Ebg, 0 capitulo-ritual de
abertura e apresentacdo dos problemas da pesquisa e consequentemente 0s possiveis
caminhos e reflexdes do proposto por esta dissertacio; Ipadé, um convite a ancestralidade
para ser celebrada no ayé, pois nossos antepassados fizeram e fazem parte dessa escrita;
Ajodun, o capitulo-ritual tal como a celebracdo em que louvamos 0s orisa dentro de um
terreiro de candomblé, para que possamos nos nutrir do dase dessas divindades.

Como uma semente com o intuito de germinar e florescer trago, para este trabalho,
Ohun Dudda, um capitulo-ritual importante que daré ainda mais vida a esta dissertacéo,
pois € a voz negra protagonizada na existéncia das historias contadas que enriquecera
nossa leitura. Neste capitulo-ritual havera depoimentos em formato de relatos de
experiéncias pessoais de participantes do culto & orisa no 11é Ase Iségun Ode, dos quais
foram gravados e transcritos, e que tive a honra de ouvi-los e que agora fazem parte dessa
dissertacao.

O dabo, uma despedida breve, um até logo, dando as consideracdes finais sobre a
pesquisa com o entendimento de que ela ndo terminara por aqui, ainda ha muito mais o
que se descobrir e estudar sobre as filosofias, praticas e saberes orais africanos e afro-

diaspdricos inseridos nos terreiros. Kika sdo as leituras realizadas ao longo desse

20 para preservagdo de seus significados de acordo com a proposta da pesquisa algumas palavras serdo
mantidas em ioruba. No entanto, para melhor entendimento e dindmica ocasionada pelo uso das referéncias
bibliograficas, outras palavras serdo transferidas para um léxico de melhor compreensdo do/a leitor/a que
ndo esta habituado as palavras em lingua ioruba, facilitando a leitura e compreenséo.
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processo, a esperada bibliografia e referéncias (onde a oralidade também se insere) que
foram consultadas e expostas aqui nesta pesquisa.

Para que possamos dar inicio a leitura introdutdria desta pesquisa, peco ago a Esu.

Agod (ou E dakun/ dékun) é um cumprimento também utilizado para quando
precisamos pedir licenca. Seja dentro das “comunidades litirgicas da didspora africana
(os terreiros de candomblé)” (Sodré, 2017, p. 25), nas matas, nas ruas, nos mares, nas
rodas de samba, nos jongos, nas casas de amigos, com nossos/as mais velhos/as ou em
quaisquer outros lugares que possamos estar em contato com ase. Seja onde haja agua,
terra, ar, fogo. Tudo o que existe merece reveréncia.

Utilizado, muitas vezes, como pedido de desculpas, agd ndo necessita de
submisséo, e sim, respeito. Ao contrario de um pensamento hegemdnico sobre o respeito
ao outro/a ou a algo, ago é o encontro de uma pratica coletiva utilizada para saudar o novo
e 0 desconhecido, reconhecer e preservar o que ou quem chegou antes de nés. Por isso,
ha importancia em dizermos ago. Como diz minha Jydlérisa?: “em terra de estrangeiro
se comporte como um”, ou seja, devemos respeitar a morada do outro com respeito.

Logo, para darmos inicio a nossa leitura e para que ela seja devidamente
compreendido em toda a sua importdncia conseguindo assim estabelecer uma
comunicacdo entre quem a produziu, quem sdo as suas referéncias e quem fara uso destas
palavras como possivel fonte de conhecimento, é preciso, primeiramente, conceder
reveréncias ao Senhor da comunicacdo, do movimento, o regulador da ordem, da
desordem e disciplina, da harmonia, o Senhor de inUmeros nomes, inspetor dos rituais:
Est, uma das mais antigas entidades?? da cosmologia ioruba, sendo Ele o “principio da
existéncia diferenciada em consequéncia de sua funcao de elemento dindmico que o leva
a propulsionar, a desenvolver, a mobilizar, a crescer, a transformar, a comunicar” (Santos,
2012, p. 141).

Parto da importancia de Est como o Senhor da Comunicagdo, do dominio
ancestral da oralidade, do movimento da palavra falada, da forca contida nela, do que é
dito, para quem ou o que a escuta e os efeitos dessa comunicagdo dentro da

performatividade no terreiro de candomblé, para construirmos esta pesquisa. Por isso,

21 Sacerdotisa do culto aos Orisa (lit. mae que tem conhecimento de orix4). <iya+ni+orisa (Beniste, 2019,
p. 413). Também chamadas de “mae de santo”.

22 Ao decorrer do texto, termos como “divindades” e/ou “entidades” estardo presentes quando formos nos
referir aos orisa. Todavia, durante a trajetéria da pesquisa, novas interpretacdes poderdo ser dadas.
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introduzimos Est, pois ¢ em/por Ele que as palavras ganham movimento, proporcionando

um outro sentido sobre a nossa comunicagéo e oralidade. O valor de como ela se projeta

para o outro e para o mundo. Conhecedor dos segredos, Esti torna o impossivel possivel.

Esu permite a passagem, fomenta o crescimento, gera existéncia e equilibrio. E por meio
de Est que a boa comunicagdo se torna possivel.

‘A‘go‘ nbo nbo, Laroyé

Ago nbo nbo, Ldroyé®

Pedimos licenga cultuando Esu, L&royé
Pedimos licenga cultuando Esu, Laroyé

E em um siré? que os Orin (poesia lirica?®, cantigas), como o apresentado acima,
sdo performados nos terreiros em um movimento de forma circular e anti-horaria para o
movimento de (re)viver na/da ancestralidade. E como Esu é o primeiro orisa a ser
cultuado no terreiro juntamente com a Terra, 0 que da inicio ao siré, sera ele o primeiro
cultuado dando inicio a esta pesquisa. Assim como em um dos diversos Oriki (evocacdes,
poesias laudatdrias de realizagdes comunitarias ou individuais®®, cognomes)?” (Salami,
1991; Ogundipe, 2012; Oyéwumi, 2021) dedicados a Esu, destaco um que nos diz o
seguinte: “A kii [6wé lai mii ti Esti kiiro, A kii layo 1ai mii ti Esit kiro” (Quem tem dinheiro,
reserva para Esu a sua parte, quem tem felicidade, reserva para Esu a sua parte), (Salami,
1991, p. 333-334) onde Est nos convida a compreender a necessidade de compartilhar o
nosso conhecimento, nossas conquistas e sermos gratos/as as pessoas que contribuem
para 0 nosso crescimento.

O Oriki “¢ um dos principais meios discursivos através dos quais as pessoas
apreendem a historia, a sociedade e o mundo espiritual”?® (Barber, 1991, p. 4), e o trecho

deste Oriki acima e esse Orin apresentados sio versos recitados a Esu para 0 seu

23 Cantiga entoada nos cultos de candomblé de nacdo Ketu. Referéncia oral retirada do /¢ Ase i_ségun Ode.
Palavras em ioruba puderam ser transcritas com o auxilio de dicionario de José Beniste (2019).

24 Significa: brincar (Beniste, 2019. p. 730). Dentro dos terreiros de candomblé, o siré é 0 momento onde
as pessoas se rednem no centro do saldo para formarem uma roda, a circulando, cantando e dangando no
intuito de convidar a presenca dos orisa para aquele momento de celebracéo.

5 Traduco minha de: “Some lyric party is from song texts (orin)” Ogundipe, 2012, p. 32).

26 Tradugdo minha de: “communal or individual accomplishments” (Ogundipe, 2012, p. 66).

27 Faria (1996) adiciona uma informagcédo importante sobre os Oriki quando ele diz que: “Oriki s&o muito
mais do que simples "cantos de louvor” ou recapitulagdes de memorias historicas. Sua fungdo ¢ a de
recarregar ¢ intensificar as energias fisicas e animicas do alvo (humano ou nio) ao qual sdo dirigidos”
(Farias, 1996, p. 147).

28 Tradugdo minha de: “Oriki, then, are one of the principal discursive mediums through which people
apprehend history, society, and the spiritual world.” (Barber, 1991, p. 4).
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reconhecimento pelo ser humano, pois Ele se traduz no entendimento de que quando
existe gratiddo (opé) no que fazemos, Esu retribui nos dando mais, quando o contrério,
Esu entende que ndo se faz necessario, e se retira. Esu, através deste Oriki, mostra que a
condicdo para que o ser humano tenha progresso na Terra é dedicando a Ele o seu devido
reconhecimento. Com Esu as trocas precisam ser reciprocas.

A importancia e escolha desse Orin (de)marca o lugar de onde falamos, dando um
tom inicial a pesquisa para que assim Ele conceda a passagem e, entdo, possamos
prosseguir com a nossa jornada pelo universo ancestral africano em sua didspora no
Brasil, mais precisamente dentro do 11é Ase Iségun Qde, terreiro de candomblé, situado
no municipio de Guapimirim, no bairro Segredo, no estado do Rio de Janeiro, local
escolhido para ser analisado com o olhar sobre as vivéncias, experiéncias, cosmologias
nele introduzidas como modelo operacional para analise em sua endoperspectiva (Sodre,
2017). Assim, nessa cosmopercepc¢do?® (Oyéwumi, 2021) exploramos uma “maneira mais
inclusiva de descrever a concep¢ao de mundo por diferentes grupos culturais" (Oyéwumi,
2021, p. 29), em especial, para este trabalho, os iorubés, acionado por meio dos cultos aos
orisa dentro do terreiro de candomblé escolhido para ser a fonte desse trabalho. Sendo
assim, alguns Orin e Oriki serdo apresentados como forma introdutdria, em momentos
especificos desta pesquisa, para convidar a ancestralidade e pensamentos sobre a forca
dos Itan, identidade e r-existéncia negra pelas epistemologias iorubés inseridas no
terreiro.

A antropéloga Karin Barber disserta a respeito dos Oriki quando nos diz que “ndo
representam a Unica forma de apreensdo das realidades sociais ou espirituais”® e que
existem outras literaturas orais que coexistem com ele, a exemplo, os Itan (Barber, 1991,
p. 5). Ela complementa nos informando que:

A exegese do Oriki atinge sua forma mais completa e institucionalizada no

género chamado itan, 'narrativa’ (...) Oriki e Itan, entdo, sdo tradicbes
parcialmente complementares e simbioticas, mas parcialmente independentes.

2 N. T. “Traduzo aqui a expressdo “world-sense” por “cosmopercep¢do” por entender que a palavra
“sense”, indica tanto os sentidos fisicos, quanto a capacidade de percepcdo que informa o corpo e o
pensamento. A palavra “percep¢do” pode indicar tanto um aspecto cognitivo quanto sensorial. E o uso da
palavra “cosmopercep¢ao” também busca seguir uma diferenciagdo — proposta por Oyéwumi — com a
palavra “worldview”, que ¢, usualmente, traduzida para o portugués como “cosmovisdo” e ndo como “visao
do mundo.” (Oyéwumi, 2021, p. 267).

30 Traducdio minha de: “...do not represent the only way of apprehending social or spiritual realities”
(Barber, 1991, p.5).
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Um ndo pode ser reduzido ao outro, mas nenhum deles pode funcionar sem o
outro®! (Barber, 1991, p. 28).

Pensar os Itan na construcdo de identidades que sejam capazes de um movimento
decolonial ¢ também pensar em “afirmar a existéncia como um ato de qualificagdo
epistémica” (Bernardino-Costa; Maldonado-Torres; Grosfoguel, 2020, p. 13). Assim, esta
pesquisa sendo um projeto de cunho académico-politico-ritualistico visibiliza a luta
politica das populacdes negras, sejam africanas ou afro-diasporicas, pois traz consigo
elementos culturais de um legado do continente africano para o nosso pais. Torna-se
principalmente, para além de uma pesquisa de cunho decolonial, uma estrutura de
pensamento afrocéntrico. A afrocentricidade, como expde Molefi Kete Asante (2009),
“€ uma estrutura de referéncia na qual os fendmenos sao vistos da perspectiva da pessoa
africana”, na qual a abordagem afrocéntrica “refere-se essencialmente a proposta
epistemologica do lugar”, ou seja, da cultura iorubd para o terreiro. Vale ressaltar que a
afrocentricidade nédo é a versao negra do eurocentrismo. Como nos diz o professor Asante:

Tendo sido os africanos®? deslocados em termos culturais, psicoldgicos,
econdbmicos e histdricos, é importante que qualquer avaliagdo de suas
condicBes em qualquer pais seja feita com base em uma localizagao centrada
na Africa e sua didspora. Comecamos com a visdo de que a afrocentricidade é
um tipo de pensamento, prética e perspectiva que percebe os africanos como
sujeitos e agentes de fenbmenos atuando sobre sua propria imagem cultural e
de acordo com seus préprios interesses humanos (...) O afrocentrista, contudo,
usa todos os elementos linguisticos, psicoldgicos, sociolégicos e filosoficos
para defender os valores culturais africanos. Diante de argumentos contrarios
a valores, habitos, costumes, religido, comportamentos ou pensamento
africanos, o afrocentrista encontra, tanto quanto possivel, a auténtica
compreensdo africana desses elementos, sem impor interpretacfes
eurocéntricas ou nao-africanas. Isso permite que o intelectual tenha uma

avaliacdo niitida do elemento cultural africano em questdo (Asante, 2009, p.
93-98).

Sendo assim, decidimos pelo uso dos Itan como objetos importantes para essa
pesquisa, e os utilizaremos para dissertar sobre a existéncia humana do sujeito negro a
partir da Otica da cosmologia ioruba no terreiro, pensando na construcao e percep¢édo das
identidades negras em um processo de r-existéncia. Os Itan compreendidos como uma

das performances orais mais conhecida no terreiro de candomblé, em especifico, no 1lé

31 Traducdo minha de: “The exegesis of oriki reaches its fullest and most institutionalised form in the genre
called itan, 'narrative' (...) Oriki and itan, then, are partly complementary and symbiotic, but partly
independent, traditions. One cannot be reduced to the other, but nor can either function without the other
(Barber, 1991, p. 28).

32NL.A. “Neste livro, o termo “africano” se refere aos afrodescendentes no continente africano e na didspora
em todo o mundo. [Nota da organizadora.]” (Asante, 2009, p. 110).
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Ase Iségun Qde, disseminados dentro deste terreiro como forma geracional de
aprendizagem oral pelos/as mais velhos/as para os/as mais novos/as, a fim de dar
continuidade, germinar saberes e aplicacdes nas vidas de cada um/a dos adeptos e
participantes do culto aos orisa, selecionamos trés deles para narrar os caminhos que
serdo percorridos nesta dissertacdo, formando assim, um pensamento teorico e
metodoldgico com o apoio de literaturas especificas sobre o tema para a pesquisa desta
dissertacao.

O historiador, Mestre em Linguistica e Doutor em Literatura loruba da
Universidade de Lagos, Wandé Abimbola (2011), nos diz que a visdo e estrutura da
cosmologia ioruba sdo fatores importantes para a compreensdo da personalidade humana.
Nesse caso, como a pesquisa discorre sobre participantes inseridos etnicamente dentro de
uma base filosofica e espiritual ioruba, pensarmos nesta conexdo nos ajudara a
compreender o papel dos Itan nessa formagao de identidade.

Os lItans, e principalmente os Orikis, sdo trajetos sécio-culturais constituidos
pelos ioruba na tentativa de construir identidades que sdo codificadas nas
tradicBes orais. Assim, fornecem as explicagcBes para 0s questionamentos
humanos e constituem uma estrutura para a construcdo da cultura e da visdo de
mundo dos iorubés e para a populacéo negra na diaspora. Essa literatura oral

fornece modelos de compreensdo do significado da vida e do viver (Camargo,
2022, p. 235).3°

Podemos compreender, entdo, que os Itan e a ancestralidade s&o vivas e que sua
performance no terreiro pode permitir que facamos uma analise dos conceitos sobre
identidade entendendo um pouco sobre a experiéncia cosmoldgica existente na forca oral
dessa comunicacdo como chave importante para 0 nosso pensamento sobre identidade

negra, pois:

A filosofia da ancestralidade estd na confluéncia do pensamento
contemporéneo sobre humanidade. No &mbito dos estudos que permeia este
debate, as avaliagdes sobre as humanidades e como os sujeitos sdo definidos
tomam os centros dos didlogos na tentativa de responder e/ou identificar quais
fissuras estremecem as relagdes humanas na atualidade, a ancestralidade se
apresenta entdo como categoria de reconhecimento no modo de assentir a
ontologia do sujeito negro (Ribeiro, 2020)3.

33 As palavras em ioruba que o autor destacou nessa citacdo estdo modificadas para melhor compreenséao
da leitura.

34 Ribeiro, K. O Futuro é Ancestral. Le Monde Diplomatique, Coluna Anpof. 19 nov. 2020. Disponivel em:
https://diplomatigue.org.br/o-futuro-e-ancestral/.
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Assim, dada esta importancia da cultura ioruba e existéncia dos negros e negras
no Brasil e as performances culturais e espirituais de/no terreiro tragam formas de
resisténcia do sujeito negro em comunh@ com a ancestralidade por eles cultuada,
experienciada e vivida. Nos debrucando neste dialogo de saberes que nos possibilita
romper com a colonialidade do saber e do poder, assim como nos provoca Quijano (2005),
faco uso da reflex&o de Carlos Walter Porto-Gongalves (2000) para pensar esta pesquisa
como um espaco de possivel deslocamento de um saber ocidentalizado proporcionando
que outros mundos e formas de vida e viver ganhem seu protagonismo e destaque
“mundializando o mundo” e legitimando cada vez mais suas diferengas por meio de suas
epistemes, como assim mostram as praticas e pensamentos promovidos por um terreiro
de candomblé. Porto-Gongalves também nos oferece o uso da palavra R-Existéncia (da
qual utilizo no titulo desta pesquisa) quando, em seu estudo sobre colonialidade, saberes
e territérios e outras possiveis epistemes emancipatorias a partir da experiéncia latino-
americana, nos diz que essas existéncias culturais, sociais, politicas a partir de uma
experiéncia atravessada pelo colonialismo constituem uma R-Existéncia. Ele explica que
“... 0 que se tem ¢ R-Existéncia posto que ndo se reage, simplesmente a acdo alheia, mas,
sim, que algo pré-existe e € a partir dessa existéncia que se R-Existe. Existo, logo resisto.
R-Existo” (Porto Gongalves, 2010, p. 47).

Entendo, assim, que na mesma direcdo de pensamento para com as existéncias
negras em suas lutas epistémcias, politicas e sociais, 0 que caracteriza também a
permanencia de terreiros de candomblé, por exemplo, a fazerem de certa forma, a busca
por humanidade desses sujeitos negros, ndo seria apenas criar uma nova existéncia no
terreiro, mas sim, entender que ha R-Existéncia, pois é também por intermédio dos Itan
que descobrimos a pré-existencia de histdrias ancestrais que sdo contadas principalmente
dentro desses espacos e que essa proposta pode ser levada para pensarmos identidade
negra e outros modos de pensar, agir, ser, existir, educar, viver etc.

Assim, o incébmodo que inicia a problematica para essa pesquisa surgiu ao
percebermos 0 quanto o racismo desumaniza, desqualifica, marginaliza, subalterniza e
aniquila a existéncia fisica, intelectual e espiritual de pessoas negras em nosso pais. Do
recorte realizado para esta pesquisa, 0 racismo em seu modus operandi invalida de
diversas maneiras tentando extinguir a memaria e encaixando as identidades dos sujeitos

negros apenas com pauta nas lutas e sofrimentos causados por uma estrutura de
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discriminacdo racial. Nesta pesquisa 0 foco estd em torno de negras e negros abgrisa
(cultuadores de orisa). Com isso, destacado que esta pesquisa ndo pretende se aprofundar
nas tristezas e sofrimentos da populagdo negra, tampouco ousa em pensar solucdes
definitivas para o racismo, e sim, destacar e refletir sobre uma unidade existente por meio
da ancestralidade que fornece instrumentos de autoconhecimento e valorizacéo para que
de alguma forma possamos construir uma sociedade mais igualitaria e capaz de conviver
com diferentes cultos, filosofias, modos de vida e identidades.

E no percurso de tradi¢des e suas complexidades, a definicdo de orisa ndo pode
ser resumida apenas a “divindades”. Por isso, destaco neste momento uma das defini¢des
que pode ser melhor incorporada para essa leitura com objetivo em trazer proximidade
com o/a leitor/a, durante a pesquisa. Lembrando que dependendo das estruturas
familiares, territoriais, litargicas etc., essa definicdo pode ser acrescida de informacdes
e/ou ter em seu sentido tanto etimolégico quanto epistemoldgico valores distintos. Beniste
(2022) nos informa que:

Os Orisa representam a personificacao das forgas da natureza e dos fenémenos
naturais: nascimento e morte, salide e doenca, as chuvas e o orvalho, as arvores
e os rios. Representam os quatro elementos: fogo, ar, terra e agua, € 0s trés
estados fisicos dos corpos: solido, liquido e gasoso. Representam ainda os trés
reinos: mineral, vegetal e animal, além dos principios masculino e feminino,
também presentes em sua representatividade. Tudo isso representa o poder

vital, a energia, a grande forca de todas as coisas existentes e que € denominada
ase (Beniste, 2022, p. 79).

Verger também acrescenta que:

O orixa seria, em principio, um ancestral divinizado, que, em vida, estabelecera
vinculos que Ihe garantiam um controle sobre certas forgas da natureza, como
o trovdo, o vento, as aguas doces ou salgadas, ou entdo, metais ou, ainda,
adquirindo o conhecimento das propriedades das plantas e de sua utilizacéo
(Verger, 2018, p. 26).

Como traremos fundamentagdes nos estudos tedricos ioruba para apoiar 0 N0SSO
desenvolvimento na dissertacdo sobre o tema proposto, € importante localizar onde a
nossa pesquisa esta inserida. Quando falamos de ioruba, trazemos a perspectiva que Pierre
Fatumbi Verger (2018) aponta em uma de suas varias pesquisas acerca dos povos iorubas
e dos orisa que o termo “ioruba” sendo atribuido, principalmente, ao povo de Oyd. Verger
também relata em sua pesquisa que “em 1830, o Reverendo John Raban da Church
Mission Society publicara, com o auxilio de Ajayi Crowther, um vocabulario que ele ainda

denominava eyo, mas onde declarava que ‘loruba é a denominagdo geral de um grande
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pais, com cinco regides: Oy6, Egbwa, Ibapura e [jexa.”” (Verger, 2018, p. 15). Foi pelo
final do século XVI1I que houve esse reconhecimento como povo iorubd, principalmente
pelas suas caracteristicas comuns “como as praticas materiais ligadas a agricultura e ao
comercio, as formas de organizacdo politica, social e linguistica, a legitimacdo de
dinastias, as tradi¢cdes historicas ou cosmologicas...” (Oliva, 2005, p. 144). Essa regido
iorubé que abrange a Africa Ocidental — da Nigéria, Republica do Benin, Togo, Gana e
Daomé, no Oeste da Africa (Abimola, 2006a; Ogundipe, 2012) — é conhecida como
lorubalandia. O professor doutor Muniz Sodré (2019) nos apresenta a seguinte explicacéo
sobre o termo ioruba (yoruba):
O termo Yoruba designa hoje, na Africa Ocidental, um grupo linguistico que
abrange varios Estados da Federacéo da Nigéria (...), assim como as republicas
do Benin (antigo Daomé) e Togo (a regido prépria dessa cultura, também
chamada de Yorubaland, j& constituiu todo o espago geografico localizado na
Guiné Oriental entre 0 Daomé e as embocaduras do Niger). Designa também,
apesar de grandes variagdes institucionais, ao nivel da organizacdo social e
politica, uma unidade de tradicGes e modos de pensar que teriam origem
comum na cidade de 11é Ifé (...) Os muitos reinos (cidades-estados) lorubés -
Oyo6, Ketu, Abeokutd, Kabba, EKiti, Benin, Egba, Ibadan, Ondo, ljebu, Lagos,
Egbado, Sabé, ljexa, Ifé e outros - mantiveram, ao longo dos séculos, o que se

pode chamar de “estrutura”, um padréo estavel de relagdes politicas, sociais e
religiosas (Sodré, 2019, p. 50).

Assim, como metodologia, e de forma e uso politico, utilizo algumas palavras em
ioruba entendendo a complexidade que envolve seus significados na tentativa de nédo as
reduzirem a uma Unica traducdo. A exemplo disso, logo no inicio de seu livro intitulado
“Yoruba Ritual: Performers, Play, Agency”, a tedrica da performance, historiadora de
danca e etndgrafa Margaret Thompson Drewal (1992), que pesquisou sobre 0s rituais em
territério ioruba, expde uma problematica inicial da etnografia de sua pesquisa: a
traducdo. Ela diz que:

Cada lingua vem impregnada de seu passado peculiar, carregada de sua propria
ontologia e epistemologia. O inglés que estou escrevendo € inadequado para
traduzir os padrBes conceituais de outras linguas. As palavras que mais se

aproximam das palavras iorubas, por exemplo, ndo sdo equivalentes...; eles
realmente ndo se encaixam®® (Drewal, 1992, p. Xiv-xv).

Concordando com essa premissa, fago 0 mesmo com termos como Itan, Oriki,

ase, orisa etc., que serdo constantemente utilizados neste trabalho para que possamos nos

% Traducdo minha de: “each language comes impregnated with its own peculiar past, loaded with its own
ontology and epistemology. The English that | am writing is inadequate to translate the conceptual patterns
of other languages. The words that correspond most closely with Yoruba ones, for example, are not
equivalent...; they do not really fit.” (Drewal, 1992, p. Xiv-xv).



26

familiarizar ao decorrer da leitura com a responsabilidade de n&o as fixarem em tradugdes
engessadas, e assim, que possamos expandir seus significados de acordo com nossas
interpretagdes, leituras e experiéncias. Dessa forma, o texto nos ajudara a aumentar a
compreensdo desses conceitos alimentando outro fluxo de caminhos e novos sentidos
para essa pesquisa.

Entendendo esse processo de traducdo, vindo de outras fontes, assim como Drewal
(1992) compreendeu o papel no desenvolvimento histdrico, colonial e educacional cristdo
que algumas de suas fontes de pesquisa lhe introduziram. Observo, entdo, a importancia
da lingua ioruba como “elemento agregador da memoria ancestral por meio das religides
de matriz africana dos terreiros” (Alves & Marques, 2016), sendo assim, em seu fator
linguistico, ferramenta de comunicagao entre 0s orisa € 0s humanos, dentro e fora dos
terreiros, levando em consideracao também a consciéncia histérica geracional continuada
pelos terreiros junto a oralidade na construgdo da identidade negra (Munanga, 2020).
Tamanha sua importancia que em 28 de agosto de 2018, pela Lei 8085°%¢, o idioma ioruba,
praticado nas religides de matriz-africana, é declarado patrimonio imaterial do estado do
Rio de Janeiro.

Posto isso, digo que o processo e desenvolvimento desta pesquisa e sua
configuracéo foi elaborada da seguinte forma: o primeiro ano de estudos no Programa de
Relacdes Etnico-Raciais (PPRER) foi dedicado ao cumprimento de todas as disciplinas
(obrigatorias e eletivas) e na busca e estudo de referencial bibliografico necessario para o
desenvolvimento e sustentacdo teorica e epistemoldgica sobre o tema proposto para esta
dissertacdo, incluindo as observagOes e colaboragfes oferecidas pela banca de
qualificacdo e dos dialogos e partilhas sobre a pesquisa realizadas com o orientador. Ja
no segundo ano, juntamente com o estagio docéncia e na reta final para a consolidacao
da escrita e processo de amadurecimento e estruturacao da dissertagdo, com a experiéncia
e vivéncia dentro deste terreiro, com o processo de escuta e analise que foram
complementados com uma pesquisa bibliografica aprofundada sobre a tematica demos
inicio a construgdo dessa pesquisa, onde 0 objetivo geral esta em pesquisar por meio dos
Itan contados no terreiro e suas praticas cosmoldgicas iorubas inseridas neles a construcao
da identidade negra para a sua r-existéncia como ser humano. Os objetivos especificos

sdo: a) localizar onde essas histdrias sdo contadas; b) analisar a cultura e cosmologia dessa

36 Disponivel em: https://gov-rj.jusbrasil.com.br/legislacao/619075325/1ei-8085-18-rio-de-janeiro-rj.
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literatura oral e, c) refletir sobre os impactos desses Itan para os adeptos do culto a orisa.
Para tanto, buscamos entender como que por meio dos Itan que atribuem a esse/a negro/a
a possibilidade de busca da compreenséo de si, do mundo e das relacdes em coletividade,
pela cirularidade de pensamentos iorubas que sdo praticados nos terreiros e que se
encontra nessa literatura oral ioruba, podem ser formulados novas formas validas de
existéncia do sujeito negro pela introducdo dos saberes ancestrais onde a heranca desse
conhecimento estd contida na memoria viva das geracdes que sucedem (Hampaté B4,
2010).

Por fim, iniciaremos a nossa pesquisa-ritual convidando os/as nossos/as mais
velhos/as e a nossa ancestralidade negra, e de terreiro, para os rituais propostos em cada
capitulo, que serdo apresentados a seguir.

O primeiro capitulo-ritual desta pesquisa serd intitulado Ebg, que nos apresentara
0s problemas que seguem como incdmodo para o surgimento desta pesquisa. A leitura a
que se propde este capitulo discorre como uma provocacao para pensarmos e reflletirmos
como 0s movimentos histéricos de nosso pais retardam o desenvolvimento do sujeito
negro em sociedade e contribuem para o crescimento do racismo. Papéis fundamentais
realizados pelo Movimento Negro e a demostragéo de luta na realizagéo da Conferéncia
de Durban compde uma estrutura resisténcia para 0s negros e negras no Brasil. Com isso,
dentre as fontes bibliogréaficas utilizadas para este capitulo, destaco a professora doutora
Sueli Carneiro e o professor doutor Carlos Moore como grandes colaboradores para
pensarmos sobre racismo e epistemicidio, bem como o professor doutor e Babalérisa®’
Sidnei Nogueira que serd imprescindivel para discutirmos as vidas negras, em especial as
que cultuam orisa trazendo o racismo religioso como guestdo importante a ser ressaltada
neste trabalho.

O capitulo-ritual 1padé3?, um convite & cosmologia ioruba, aos antepassados e aos
saberes que pautaram e irdo fazer parte nas construcGes de escrita ao longo dessa

dissertacdo, entendendo que nada se inicia e equilibra sozinho. Logo, abordaremos um

37 Foi escrito de outra forma para melhor leitura da palavra. Na lingua iorubé escreve-se fydlorisa, que é a
“s. Sacerdotisa do culto aos orisa (lit. mae que tem conhecimento de orixd). <iya-+ni+orisa (Beniste, 2019,
p. 413). e Babdlorisa, que significa “s. Sacerdote de culto as divindades denominadas Orixéas. <
baba+ni+orisa (Beniste, 2019, p.148).” Também veremos esses sacerdotes e sacerdotisas sendo chamados
de “Maie de Santo” e¢ “Pai de Santo”, respectivamente. Essas também sdo nomenclaturas dadas aos
sacerdotes e sacerdotisas do culto de orisa.

38 E conhecido como um ritual de convocacdo da ancestralidade realizado em alguns terreiros de
candomblé. Significa: reunido, encontro (Beniste, 2019, p. 381).
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pouco das historias e dos percursos de algumas Jydlérisa e Babdlérisa importantes no
movimento de fundagé&o, iniciacédo e deslocamentos para a formacéo de seus terreiros de
candomblé e da atual localizacdo do espaco referencial onde esta inserido o foco das
questdes para essa pesquisa, o 1/é Ase Iségun Ode, contextualizando, assim, a relevancia
do estudo. Pois, é no 11é Ase Iségun Qde, fundado em 2018, por Ana Paula Santanna de
Souza, lydlérisa Paula de Ode, Oji Lemi Ode, que caminharemos pelas fontes orais
iorubanas incorporadas neste terreiro. Partimos da premissa de gque a criagdo de uma casa
de candomblé provém de outras casas, sendo essas suas ramificacdes, ou seja, uma
hierarquia estabelecida pela senioridade, pelo tempo de iniciacdo, postos e cargos (oye)
dentro de uma casa de candomblé, seus segredos e rituais desenvolvidos e um
ensinamento ancestral que vai se moldando ao decorrer do tempo pelos/as mais velhos/as
destas casas e que sdo passados aos seus filhos/as ao longo do tempo como formas
alternativas de existéncia.

Assim, entendendo 0 espaco que 0 IIé Ase Iségun Ode ocupa dentro de um
contexto histérico, social, politico, cultural e filoséfico, sem ausentar a importancia de
outros terreiros de candomblé do Brasil, coloca sua existéncia como em um processo de
um tempo espirar (Martins, 2021), da mesma nocdo de pensar esse tempo e movimento
como no aforismo que diz que Est “matou um péassaro ontem com a pedra que atirou
hoje” (Sodr¢, 2017, p. 171). Percebemos assim a necessidade e importancia de olharmos
para as experiéncias do passado, as ordens e desordens, reavermos rotas de mudancas e
ndo perder a origem, ou seja, de onde comegou, uma vez que 0 tempo é constante
movimento ancestral de inicio, meio e nunca fim, pois:

(...) todas as sociedades e todas as culturas tém seus modos e meios de lembrar
seus conhecimentos, de rememorar suas praticas, de desenvolver processos de
manutenc&o de seus acervos cognitivos e mesmo de questiona-los, revisar e de
os modificar. Essas praticas por certo habitam o ambito mais intimo das
relagBes sociais e das subjetividades dos individuos que as formam e as
praticam, em todos os espacos e contextos das inter-relagdes em torno das
quais gravitam conhecimentos e valores de multipla grandeza, entre elas uma

concepcdo de tempo e de temporalidade, o tempo espiralar (Martin, 2021, p.
42).

E partindo deste lugar, com as suas fontes orais reproduzidas e produzidas, pela
convivéncia direta com a dirigente do terreiro, com seus participantes e com o auxilio de
bibliografias africanas e afro-diasporicas sobre o tema, principalmente vindo de pessoas

comprometidas com os estudos sobre o candomblé e suas especificidades, que iremos
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referenciar nossos pensamentos, escritas e desenvolvimento deste trabalho. Também é
neste Ipadé que apresentaremos os Itan sobre a Cria¢do do Mundo e do Ser Humano
pensando identidade negra e sua r-existéncia. Justamente com o0s elementos que
compdem essa criacdo e as recorreremos as analises que serdo refletidas pela cosmologia
ioruba na qual entenderemos as concepcdes sugeridas por esses Itan. Contaremos com as
narrativas orais de sacerdotes e sacerdotisas do culto a orisa e das pesquisas trazidas por
grandes nomes como: Hampaté Ba, Leda Maria Martins, Muniz Sodré, Oyérdnké
Oyéwumi, Pierre Verger, Rowland Qla Abiodun, Sikiru Salami (Baba King), entre
outros/as.

O capitulo-ritual Ajoduin, no qual contaremos mais um Itan sobre como a natureza
também gera ensinamentos, constitui uma relacdo de dialogo com todos os seres e nos
nutre com o seu saber, sendo indissociavel para pensarmos identidade e relacdes no
terreiro. Discutiremos sobre alguns conceitos e estudos acerca do conceito de ase, como
a forca ancestral no sujeito negro, e principalmente, constitutivo na acdo e movimento da
palavra falada como fonte de preservacdo da vida negra sendo uma bussola para as
interpretacdes de nossa pesquisa; a palavra falada como um instrumento ancestral de
potencializagéo das epistemologias negras no terreiro. O entendimento sobre oralidade e
modos de existéncia no terreiro estardo presentes neste capitulo-ritual como um resgate
na compreensdo da importancia da palavra e dos ensinamentos dados pelos/as mais
velhos/as no terreiro. Lembrando sempre que além dos recursos bibliograficos que
utilizaremos neste trabalho, a experiéncia no/do terreiro analisado como referéncia e
reflexdes para a analise desta pesquisa serd sempre o Ilé Ase Iségun Ode. Entendo a
importancia de outros terreiros bem como suas praticas e diferencas, sejam elas
epistemoldgicas, tedricas, ritualisticas e até mesmo das identidades que la se constituem,
a nogdo de comunidade e coletividade serdo apresentados como parte final para
pensarmos o lugar onde a ancestralidade reside e as relacGes que se apresentam a partir
dessa cosmologia. No entanto, ndo podemos generalizar as experiéncias de terreiro como
Unicas, porque assim estariamos eliminando os modos e préaticas individuais e coletivas
caracteristicas de cada um e cada lugar. Tomar como base este terreiro de candomblé

entendendo a diversidade de outros terreiros é direcionar a analise de como podemos
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experimentar/viver o mundo com outros olhos, a partir do que se aprende 14 e como
interpretamos aqui.*®

Reforgco que na construcao destes capitulos-rituais e nos dialogos estabelecidos
foram constituidos pela construcdo e discussdo com autores e autoras afro-brasileiros e
do continente africano que contribuem efetivamente para estudos acerca do tema proposto
nesta dissertacdo, tais como: Babatunde Lawal, Beatriz Nascimento, Helena Theodoro,
Kabengele Munanga, Rowland Abioddn, Nilma Lino Gomes, Stuart Hall, Sueli Carneiro,
wanderson flor do nascimento, entre outros/as pesquisadores/as.

Como um acréscimo a esta dissertagdo, um movimento de registrar a memoria
nesta pesquisa, apresentamos o Ultimo capitulo-ritual nomeado de Ohun Duada. Séo
relatos de vida cuidadosa e carinhosamente recebidos para que dessa forma, de modo a
registrar a experiéncia de vida dessas pessoas negras, e que muito me afetou ao longo
dessa pesquisa, possam nos inspirar por meio de suas vozes, dentro e fora das experiéncias
de um terreiro. Assim, deixarei marcado nessa pesquisa as palavras que a tornaram viva
para que de alguma forma sirvam de inspiracdo e consigam alcancar outros ouvidos,
outras vidas, outros seres.

Essa pesquisa pretende guiar as trajetorias que irdo sulear*® o conhecimento no
que concerne as epistemologias de terreiro. Introduzir esse conceito que Paulo Freire
(2013) nos fornece quando ele o toma no sentido de desenvolver outras praticas
educacionais que valorizem elementos contra-hegemdnicos de uma ciéncia atrelada aos
interesses, quase sempre, produzidos nos paises do Norte. Educacéo esta que esta atrelada
inclusive aos saberes ancestrais orais mantidos durante geracdes pelos povos de terreiro,
pois ¢ “0 passado que, caminhando na frente, vai adaptando-se a realidade do presente
como tradi¢cdo” (Machado, 2013, p. 55).

39 O principio dos candomblés ndo esta no que entendemos sobre dogmas. Segundo o dicionario Michaelis
online, Dogma é: 1. “Ponto ou principio fundamental de uma doutrina religiosa, apresentado como verdade
inquestionavel e que, como tal, deve ser aceito por aqueles que a professam. 2. Qualquer doutrina (religiosa,
politica, filoséfica etc.) sustentada por principios indiscutiveis e que devem, portanto, ser aceitos por todos
como expressdo da verdade.” Disponivel em: https://michaelis.uol.com.br/busca?id=IXEv Ao contrario
disso, 0 que se tem sdo praticas litirgicas chamadas de fundamentos onde aqueles/as que tem mais tempo
de iniciados em um 1l1é podem acompanhar e participar dos seus processos e o respeito e entendimento de
que h& sim uma construcdo de hierarquia pautada na senioridade que também caminha com a nogdo do
tempo de iniciagdo gerando uma dindmica contra-hegemonica entre as relagdes que sdo estabelecidas nessas
comunidades construidas em um terreiro as relagdes sociais impostas por uma sociedade de base colonial.

40N. A. ““Sulea-los’: Paulo Freire utilizou esse termo que na realidade niio consta dos diciondrios da lingua
portuguesa, chamando a atencdo dos(as) leitores(as) para a conotacao ideoldgica dos termaos nortear, nortea-
lo, nortear-se, orientacdo, orientar-se e outras derivagdes” (Freire, 2013, p.220).
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Pensar que esta pesquisa também possa ser uma proposta possivel de agregar essas
estruturas literarias orais para os/as negros/as participantes deste terreiro, e de outros
terreiros de candomblé, e para 0s negros e negras que buscam no candomblé outros modos

de viver, ser e enxergar 0 mundo.
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1. Ebo*': sobre os problemas e os caminhos negros de resolugéo

Ao nomearmos de Ebo a primeira parte desta pesquisa, pensamos em criar por
meio de caminhos da cosmologia ioruba em suas epistemologias novos pensamentos
adotando assim afrocentrado para esta dissertacao. Iniciamos a escrita desta forma porque
nos, pessoas negras, ndo podemos nos esquecer das perversidades do racismo, nem
tampouco de nossas conquistas em comunidade. Ebo é cura®?, é mandinga negra para
nossa lucidez e avango.

O ¢bo, entdo, € um firmamento de um caminho. Tratado entre o mundo espiritual
e 0 mundo fisico para promocédo de boa sorte na vida (0 que ndo garante conflitos no
caminho). Um dos recursos que podem ser utilizados para identificar o problema deste
caminho e receber orientacdo sobre o ebo mais adequado para soluciona-lo é procurar 0s
conselhos de Qranmila-1fa por meio do mérindilogin®® (jogo oracular divinatorio
composto por um conjunto de dezesseis blzios/conchas cauris e seus respectivos signos
representantes conhecidos como Odu*) realizado por um sacerdote ou sacerdotisa de
candomblé, ou por meio do Opéle, sistema divinatério traduzindo os Odu por um
Babéalawo no qual cada Odu possui os “ese (poemas) que o identificam e lhe d& um caréater
distino” (Abimbgla, 2022, p. 23). Assim, cada direcionamento narrado por esses Odu no
qual traca a uma narrativa sobre um orisa, um animal ou uma pessoa com um problema,
e as medidas tomadas para resolvé-10 (Lawal, 1996, p. 25) o Itan complementar a esse
Odu “sera analisado por analogia como forma de orientagdo ao consulente, e que
determinard o tipo de ¢bo a ser realizado, se for o caso (Beniste, 2022, p. 111)”. A

conducéo das virtudes, comportamentos e relacdes humanas, entre outras complexidades

41 Expressdo utilizada pelo povo de terreiro para designar um trabalho espiritual a ser feito e entregue em
lugares especificos determinados através do jogo de budzios.

42 Faco uso da explicagdo de Afeyika Bukola quando ele em seu artigo refere-se a palavra ‘cura’ e diz que:
“A palavra ‘cura’ mencionada tem o valor semantico ndo reducionista e milagroso como apresentado
convencionalmente pelas sociedades colonias (Bukola, 2023, p. 4).”

43 Em 2005 foi reconhecido pela Organizacdo das NagGes Unidas para a Educacdo, Ciéncia e Cultura
(UNESCO) como Patrimbnio Imaterial da Heranga Oral e Cultural da Humanidade.
https://www.camara.leg.br/proposicoesWeb/prop _mostrarintegra;jsessionid=node01vzutyfOszlgsihatv00

ddzbug20975890.node0?codteor=2149397 &filename=Avulso+-INC+1060/2022

44 «“Capitulo ou categoria do corpo literario de Ifa (Abimbola, 2022, p. 13)”.

4 Tradugdo minha de: “...esé Ifa is a narrative about an orisa, an animal, or a person with a problem, and
the steps taken to resolve that problem...” (Lawal, 1996, p. 25).
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da vida, estdo dentro das interpretagdes desses “capitulos” de um sistema codificado

chamado de Odu contidos em uma sabedoria viva de transmisséo oral e geracional pelo

Corpus literario de If4&. Como nos explica Ronilda lyakemi:
Nesse corpus da tradi¢do iorub4, estdo contidos os principios da educacéo e da
salide em seus aspectos preventivos e terapéuticos. Nele estdo também,
zelosamente guardados, ensinamentos relativos as normas de conduta, ou seja,
0s principios ético-morais que regem atitudes e comportamentos. No Corpus
literario de If4, cada um dos 256 volumes distintos denominados Odu inclui
numerosos capitulos chamados ese que, de forma predominantemente poética,
guardam conhecimentos de histdria, geografia, religido, musica e filosofia,
entre outros, além de registrar as normas ideais de conduta social. Breves ou
longos, pois variam de tamanho — de trés ou quatro linhas a conjuntos de até

seiscentas linhas —, os Odu compdem-se de narrativas de acontecimentos
miticos e histdricos denominadas itan (Ribeiro, 2008, p. 185).

Assim, esses sistemas divinatorios, tanto Opéle, mérindilogan, ikin etc. “devem
ser vistos como mecanismo essencial para as relagfes entre 0 orun e o aiy¢” (Beniste,
2022, p. 114) e que “permite a obtencdo de revelagdes sobre importantes situagdes
consideraveis vitais: doengas, morte, condi¢do social, profissional, afetiva e econémica;
calamidades e perdas em geral” (Santos, 2021, p. 9). Importante para a compreenssao da
existéncia do sujeito negro nesta cosmologia e nas ideias trazidas pela importancia dos
Odu é também compreendermos que “a leitura oracular traz a energia de um Odu a Terra,
e quando isso acontece a pessoa tem a oportunidade de rememorar as condigdes por ela
escolhidas para viver, ou seja, seu plano de existéncia terrestre” (Ribeiro, 2008, p. 1197)

Ha um Itan que diz que quando Qbatald ndo concluiu a missio dada por
Olédumare de criar a Terra, recebeu uma outra tarefa que foi a de criar os seres humanos.
Oranmila foi a nica entidade a comparecer para testemunhar o tal feito de Qbatala. Com
isso, Orunmila, torna-se o testemunho da criacdo da Terra e de todos os seres que nela
habita, sendo assim, ele conhece a esséncia original e 0 nome de todas as criaturas,
incluindo as do orisa (Abiddan, 2014). Esse conhecimento enciclopédico de Qrinmila
que “representa os principios dos conhecimento — img, e da sabedoria— pgbgn; conhece
o segredo do destino” de cada ser humano, “podendo orienta-lo como retifica-lo”, faz Ifa
tornar-se o sistema de divinagdo associado a Qrinmila (Abioddn, 2014; Beniste, 2022).

Interessante também adicionar no sentido de enriquecer o trabalho uma
informacéo que Beniste nos fornece ao apontar que Qrinmila, apds a Terra ser criada,
decidiu transitar entre o0 orun e o ayé de forma livre, ajudando como conselheiro. Com

isso, Qrinmila recebe o titulo de Gbaiyé-gborun “aquele que vive tanto no ayé quanto no



34

orun”. Orunmila também é conhecido como Elérii ipin — “aquele que ¢
testemunho/defensor do destino” (Ribeiro, Ronilda lyakemi, 2018; Beniste, 2022)%.
Para o povo de terreiro, o ritual da chegada de uma pessoa até um sacerdote ou
sacerdotisa, 0 jogo de buzios e 0 ebo tornam-se a manutencdo da vida, rituais de cura e
processos que se tornam frequentes dentro do cotidiano de afazeres no terreiro, inclusive
nas dinamicas sociais fora dele. A identificagdo do problema, para essa pesquisa, vem da
necessidade de promovermos a vida longa do povo negro, portanto, apresentar possiveis
caminhos por meio dos ensinamentos da cosmoldgia iorubd exercidas no terreiro de
candomblé, em especifico o terreiro escolhido, que apoiam esta pesquisa. O problema
apontado aqui estd ancorado na reflexdo sobre a desumanizacdo do/a negro/a no Brasil e
na acinesia constitucional declarada por décadas sobre seu espaco em sociedade.
O ebo é o sacrificio, o ato liturgico de comunhdo, de encontro entre habitantes
do aiye (céu) e habitantes do orun (terra). O sacrificio fratura a acumulacéo e
a detencdo do poder, provoca a restituicdo, a reparacdo e o equilibrio que da
novo impulso ao processo da vida. Transportado por Exu, o eb6 dinamiza as
relagBes e permite a expansdo. Termo vindo do ioruba ebo, sua forma ideal
de oferenda é determinada pelo jogo divinatério e objetiva remover
ocorréncias indesejaveis, prevenir contra tais ocorréncias e atrair o bem-
estar. Em outras palavras, o ebo deve ser realizado para manter, fortalecer
e renovar o axé. Este € a forga que possibilita a vida. E o poder de realizag&o,
transmitido através da combinacdo de elementos materiais do branco, do

vermelho e do preto, emanado através do halito dos mais velhos (Fernandes,
2017, p. 21).

A questdo da desumanizacdo do/a negro/a perpassa por uma problemética
historica. A escravizacao e a abolicdo (que estagna a populacdo negra na base de uma
piramide social) no qual também foram alguns dos acontecimentos que criaram
desigualdades destituindo o sujeito negro de seus direitos. Um célculo que apresenta um
saldo negativo em seu resultado. A eugenia e a “pureza racial” acabam por se tornarem
politicas de Estado, seguida das desigualdades sociais, discriminacdes e preconceitos que
adornam o racismo. Essa desumanizacdo composta pela coisificacdo do/a negro/a

vendido/a na condicdo de escravo/a e, também, por sua animalizacdo, tornam-o/a um

4 Beniste (2022, p. 95) traz algumas tradugdes como ayé, terra e orun, céu. Como dito por mim
anteriormente, manterei a postura politica quanto as epistemologias e etimologias oferecidas neste trabalho
e ndo optarei por reduzir tais conceitos. Ressalto que ndo deslegitimo o excelente trabalho realizado por
Beniste, contudo, me abstenho em atuar com traduc@es que podem ser enxutas e reduzidas.
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sujeito miseravel, sem direitos a educacdo, moradia, alimentacdo, emprego, socializacao,
sem direito a expressdo religiosa, sem pertencimento (UNESP, 2018).4
A professora doutora em Literaturas Africanas Aza Njeri, nos convoca, em sua

escrita, a uma reflexdo sobre a humanidade negra quando ela nos apresenta que:

O visivel apagamento histérico-cultural que a populacdo negra no brasil*® é
submetida exige que, para inicio de conversa, haja uma contextualizacdo que
permita uma visdo mais ampla das questdes que envolvem essa populacéo.
Assim, de imediato, pensando com Neusa Santos (1983), Frantz Fanon (2005),
Kabengele Munanga (2015) e Wade Nobles (2009), a compreensdo de
negritude, apesar de ser ressignificada, elaborada, adotada e vivida por nos -
pessoas fenotipicamente negras com ascendéncia africana ou afro-amerindia -
, €, ainda sim, alheia a nossa experiéncia. Enquanto termo oriundo do latim
para designar tanto a auséncia de cor e a presenca de melanina quanto o
fendtipo ndo caucasiano, essa palavra nos foi “oficializada” a partir da
necessidade de homogeneizacao e desumanizagdo escravocrata. O processo de
sequestro e travessia do Atlantico, fez com que embarcassem nos tumbeiros
seres humanos africanos - ewes, iorubds, haugas, cabindas, ngolas, benguelas,

minas, zulus, chopes, macuas, rongas, congos, quicongos etc. -, e
desembarcassem na Amérikkka*, seres coisificados negros (Njeri, 2020, p.
165).

Essa busca por instrumentos que viabilizem este ¢bo e auxiliem o sujeito negro a
possibilidades de existéncia, convocamos a cosmologia ioruba inserida e aplicada nos
ensinamentos dentro do terreiro. Trata-se de uma resposta a relacdo dessa mediacao social
dominante imposta e desigual que promove a recusa da qualidade humana do sujeito
negro.

Na construcdo e analise que queremos, pensar na desumanizacao do sujeito negro
requer entender algumas praticas que os/as levaram a desvalorizacdo de sua existéncia.
Pensando em existéncia negra e suas possibilidades de vida uma das questdes sobre essa
problematica é apresentada pela professora doutora Sueli Carneiro que nos direciona a
nocdo de epistemicidio quando ela nos diz que:

(...) o epistemicidio é, para além da anulacdo e desqualificacdo do
conhecimento dos povos subjugados, um processo persistente de producdo da
indigéncia cultural: pela negacdo ao acesso a educacdo, sobretudo de

qualidade; pela producdo da inferiorizacdo intelectual; pelos diferentes
mecanismos de deslegitimacdo do negro como portador e produtor de

47 Escraviddo [388] + Abolicdo [130] = Desumanizacdo Negra [518]. Disputa do capital cultural na
sociedade brasileira, por  Juarez  Tadeu de Paula  Xavier. Disponivel em:
https://www?2.unesp.br/sharer.php?noticia=32407.

4 N.A. “Nao uso letra maitiscula na palavra brasil por entender o simbolismo de reconhecimento que
poderia dar ou retirar com o uso desta letra” (Njeri, 2020, p. 165).
49

N.A. “Nao uso letra maitscula na palavra brasil por entender o simbolismo de reconhecimento que
poderia dar ou retirar com o uso desta letra” (Njeri, 2020, p. 165).


https://www2.unesp.br/sharer.php?noticia=32407
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conhecimento e de rebaixamento da capacidade cognitiva pela caréncia
material e/ou pelo comprometimento da autoestima pelos processos de
discriminacgdo correntes no processo educativo. Isto porque ndo é possivel
desqualificar as formas de conhecimento dos povos dominados sem
desqualifica-los também, individual e coletivamente, como sujeitos
cognoscentes. E, ao fazé-lo, destitui-lhe a razdo, a condicdo para alcancar o
conhecimento “legitimo” ou legitimado. Por isso o epistemicidio fere de morte
a racionalidade do subjugado ou a sequestra, mutila a capacidade de aprender
etc. (Carneiro, 2005, p. 97).

Dito isto, diante do epistemicidio e da colonialidade do saber ndo
hegemdnico, demarco meu lugar de existéncia no mundo como um fator fundamental
nesta pesquisa e escrita desta dissertagdo. Como homem negro e candomblecista, esta
pesquisa percorre ndo somente a mim mas a todos 0s meus irmaos negros e irmas negras
de terreiro que se abrigam nas aprendizagens e vivéncias desta e de suas comunidades
para encontrarmos nos instrumentos ancestrais do candomblé modos de vida e existéncia.

A vista disso, as reflexdes sobre “raca”, racismo e suas manobras de
desumanizacdo do sujeito negro, trazemos neste ebo conceitos que se articulam com a
proposta da dissertagdo. Embora o objetivo deste trabalho ndo seja dar destaque a racistas,
incitar ou até mesmo reforcar a algum tipo de discurso de odio, apresentar recortes sobre
um discurso em que o0 racismo opera é conseguir articular e reafirmar as identidades
negras contra os processos de tentativa de sua aniquilacéo, sendo isso uma estratégia para
que ndo esquecamos dessa histdria de devastagdo e para que possamos nao somente
(re)escrever um outro capitulo para as geracdes futuras, mas nos apropriarmos das
historias de nossos antepassados protagonizando novas narrativas de vida. Deste modo,
apresentamos 0s problemas e, por conseguinte, os caminhos epistemologicos e de
reorientacdo da existéncia negra por meio das cosmologia ioruba e das préticas de terreiro.

Complemento esse raciocinio quando o professor doutor Luiz Rufino (2018) nos diz que:

O ebo se configura como o conhecimento praticado, os ritos de encante e as
tecnologias codificadas nos cruzamentos de inimeras sabedorias negro-
africanas transladadas e ressignificadas na diaspora, tem como efeito operar na
positivacdo dos caminhos. Ao incidir sobre seu alvo, o afeta, conferindo a ele
mobilidade, dinamismo e transformacao. O ebd epistemoldgico, nesse sentido,
compreende todas as operacGes tedrico/metodologicas que vem a produzir
efeitos de encantamento nas esferas de saber (Rufino, 2018, p. 80).

Com isso, o intuito destas reflexdes ndo é criar quaisquer transtornos sobre o tema
abordado, mas entender parte dessa historia, 0 foco em questdo, e para que trabalhemos
em funcdo do que propde uma perspectiva afrocentrada, trazendo ndo somente a

relevancia da vida negra, mas, também, sua continuidade e preservacdo, sendo esse um
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projeto que propde pensar neste ebo como um ebo epistemoldgico, que “vem a contribuir
para enfatizar as questdes dos conhecimentos como parte também de uma problematica

étnico-racial” (Rufino, 2018, p. 80) que apresenta novas realidades.

1.1. Sobre problemas e caminhos possiveis

Precisamos de encantamentos possiveis, em producdes de pesquisas afrocentradas

e decoloniais para essa problematica que se apresenta. Precisamos de ebo. E como pensar

em identidade e humanidade desse sujeito negro? A questdo colocada é: nesta condi¢do

em que fomos colocados compulsoriamente e condicionados como sujeito negro, como

este sujeito pode ser reitegrado de sua existéncia humana a partir dos Itan apresentados
no terreiro? Como nos apresenta a professora doutora Aza Njeri (2020):

A travessia transatlantica foi, sobretudo, uma travessia ontoldgica, cuja fratura

do Ser se faz presente num processo de quebras identitarias e de banzo

continuo. N&o foi apenas a troca de um verbete - africanos - por outro - negros

-, mas sim o esvaziamento da pertenca subjetiva que ficara como legado para

a descendéncia diasporica, j& que o prdprio Ocidente, em seus processos de

categorizacOes, rejeita veementemente que os afrodiaspoéricos, (re)assumam

sua identidade africana para agregar em perspectivas de formas de Vida e em
outras maneiras de experienciar a sua humanidade (Njeri, 2020, p. 168-169).

Nesta travessia e por meio da histdria que atravessa esse pais, negros e negras de
diversas regides do continente africano foram traficados e escravizados, ocasionando uma
série de conflitos desumanizadores resultantes na devastacdo de suas epistemes, em
projetos de aniquilacdo e apagamento desses sujeitos e suas historias protagonizadas de
forma diversa dentro da sociedade, restringindo e proibindo as manifestacOes culturais,
impondo outros comportamentos sociais para 0s quais suas identidades ndo existiam,
violentando, sobretudo as suas manifestacGes espirituais-religiosas etc. Em uma das
muitas rotas desse comércio sangrento, o Brasil se torna o segundo maior pais com
africanos/as, depois do préprio continente, ficando atras apenas da Nigéria®® (R. L. de
Almeida, 2003). Neste processo de escravizacdo e manutencdo do sistema politico-

econdmico mercantil escravagista no Brasil Col6nia, esses grupos de africanos/as foram

50 Complemento a referéncia no portal Geledés no texto: “A Afrika para os brasileiros... e para o resto do
mundo!”. Disponivel em: https://www.geledes.org.br/a-afrika-para-os-brasileiros-e-para-o-resto-do-
mundo/



https://www.geledes.org.br/a-afrika-para-os-brasileiros-e-para-o-resto-do-mundo/
https://www.geledes.org.br/a-afrika-para-os-brasileiros-e-para-o-resto-do-mundo/
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submetidos a trabalhos exaustivos em condig¢Ges hostis 0s quais afetam suas existéncias,
além de serem separados de seus nucleos familiares e/ou étnicos, sendo este ato de grande
impacto simbolico, resultante desse trafico humano (Alves & Marques, 2016). Além
disso, podemos compreender a propria segregacao social ocorrida no final do século X1X
como forma de afastamento e deslocamento do sujeito negro de sua humanidade quando
a sua propria cidadania é posta em cheque, como expde o professor doutor Muniz Sodré:
(...) como o afastamento de escravos e ex-escravos afigurava-se fundamental a
uma sociedade que, no final do século XIX, sonhava em romper social,
econdmica e ideologicamente com as formas de organizacdo herdadas da
Colbnia - e que ja excluiram o negro dos privilégios da cidadania -,

intensificaram-se as regras de segregacdo territorial, tradicionais na
organizacédo dos espagos brasileiros (Sodré, 2019, p. 39).

Assim, conceber sua ndo existéncia era encaixa-los em determinac¢Ges desumanas,
hipersexualizadas, animalizadas, coisificando-os/as, ou seja, tornando-os/as apenas
objetos para estarem a serventia do colonizador, até que ndo servissem mais e, por fim,
fossem descartados/as. O fildsofo sul-africano Mogobe Ramose disserta em seu trabalho
intitulado “Sobre a Legitimidade ¢ o Estudo da Filosofia Africana™!, trazendo essa
afirmacdo ontoldgica de ser humano reivindicado pelo/a negro/a através das Filosofias
Africanas postas em questionamento e silenciadas pela violéncia da colonizacéo e pelo
mercado escravocrata transatlantico:

Uma vez que os africanos ndo sdo propriamente seres humanos, como firmava
o raciocinio, havia uma medida prdpria e condizente com o tratamento
subumano empreendido em relacdo a eles. De acordo com isto, a escravizacdo
dos africanos foi tanto uma necessidade logica quanto um imperativo pratico
para satisfazer as necessidades psicoldgicas e materiais do colonizador. O
comeércio escravocrata transatlantico nasceu desta légica. (...) Eles lutaram, e
continuam lutando, para afirmar seu estatuto ontol6gico de seres humanaos,

assim como qualquer outro ser que reivindique o titulo de ser humano
(Ramose, 2011, p. 8).

Essas marcas que ainda assombram a sociedade brasileira e a auséncia de medidas
sociais nas esferas politica, econdmica e social, colocaram os “recém-libertos” a deriva
para o fracasso e marginalizacdo. Essa concepcdo de determinados seres humanos serem
mais humanos que outros levou a uma desigualdade de direitos e ao racismo cientifico

do século XIX. Nessa sua suposta cientificidade, determinava-se quem seria o ser

51 On the legitimacy and study of African Philosophy. M. B. Ramose (University of South Africa, Pretoria);
traducdo de Dirce Eleonora Nigro Solis, Rafael Medina Lopes e Roberta Ribeiro Cassiano; revisao de Dirce
Eleonora Nigro Solis.
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“superior” e o “inferior” nessa escala humana, reproduzindo, assim, uma desigualdade
social (Carneiro, 2011) e, inclusive, de principios teol6gicos que se apoiavam em
interpretacdes tendenciosas da Biblia das quais diziam que os/as negros/as seriam
condenados por “deus”, pois os descendentes de Cam que, apos seu pecado, carregariam
uma sinal como maldicdo, sua “pele escura”, sendo essa, posteriormente, uma
justificativa para a escravizagdo. Dito isto, gostaria de destacar alguns pensamentos e
estudos racistas que alimentaram, e continuam inseridos no pensamento social brasileiro.

Das pesquisas iniciadas por alguns dos chamados “estudiosos sobre as questdes
do negro™®? no final do século XIX, temos como exemplo o antropdlogo e psiquiatra
Cesare Lombroso, e 0 médico legista, antropologo, psiquiatra, eugenista, Nina Rodrigues,
que baseava-se na producdo desenvolvida por criminalistas como o proprio italiano
Lombroso e suas ideias psicanaliticas que comegavam a circular na época. Estudos estes
que abordavam acerca de serem os/as negro/as os/as principais causas de destrui¢do social
(através da mesticagem, acreditando ser um fator de degeneracdo) e incapacidade de
existir em sociedade (pela propensao criminosa gque esses cientistas alegavam existir de
acordo com suas analises de medicdo de partes do corpo do sujeito negro).

Introduzo, entdo, pontuagOes breves acerca de produgdes de pesquisas como a
intitulada “As Ragas Humanas e a Responsabilidade Penal no Brasil”, de Nina Rodrigues
(1894), que detinha um discurso sobre “racas superiores” e “racas inferiores” e suas
propensdes ao crime. Baseado em teorias lombrosianas, Nina Rodrigues apresentou suas
ideias neste livro onde trata negros e indigenas como “ragas inferiores” destacando, em
sua argumentacéo, as suas constituicdes mentais. Ele dizia que cada raga corresponderia
a um tipo de criminalidade a ser julgada distintamente, onde brancos teriam maior
culpabilidade caso as cometessem, pois seriam favorecidos com a capacidade de
raciocinio e entendimento, e assim deveriam ser julgados de modo diferente aos que
estariam na classe das “ragas inferiores”. Ja a estes, cabiam outras san¢des. Rodrigues
dizia que “Os negros e africanos sao o que sao: nem melhores nem piores que os brancos:
simplesmente eles pertencem a uma outra fase do desenvolvimento intelectual moral”
(Rodrigues, 2011, p. 47), pois, possuiam uma mentalidade em lentiddo, e assim, ele

impunha um “atraso social” dos negros por também acreditar que seu raciocinio estaria

52 Utilizo algumas dessas referéncias entendendo que ndo foram somente estas que compuseram todo o
pensamento racista existente no Brasil, mas, apenas para contrapor pontos e justificativas pelas quais o
trabalho ir& percorrer.
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atreelado apenas as emodes, impossibilitados de raciocinar, seres que ndo conseguiriam
desenvolver como 0s outros.

Nina Rodrigues ponderava sobre a mesticagem e dizia que essas pessoas iriam
desde um “produto inteiramente inaproveitavel e degenerado ao produto valido e capaz
de superior manifestagcdo da atividade mental” (Rodrigues, 2011, P. 58), solucionando o
problema do pais dos que lhes davam uma heranca da “raga inferior” mas que também
poderiam leva-lo verdadeiro declinio.

(...) nos casos de mesticamento em um mesmo individuo qualidades fisicas,
fisiologicas e psiquicas, nao so distintas, mas ainda de valor muito diferente no
ponto de vista do conceito evolutivo do aperfeicoamento humano. E verdade
bioldgica bem conhecida que nos cruzamentos de espécies diferentes o éxito é
tanto menos favoravel quanto mais afastada na hierarquia zoologica estdo entre
si as espécies que se cruzam. Nestes casos o cruzamento acaba sempre por dar
nascimento a produtos evidentemente anormais, improprios para a reproducdo e

representando na esterilidade de que sdo feridos, estreitas analogias com a
esterilidade terminal da degeneracéo psiquica (Rodrigues, 2011, p. 53).

Seus estudos traduzem praticas racistas performadas até os dias atuais onde
remetem a presenca negra na sociedade como um perigo e ameaca constante. Esses tipos
de estudos fundamentados em ldgicas excludentes, eugenistas, as pseudo-ciéncias
corroboram para colocar a raga branca como “superior” por sua suposta “civilidade”,
inteligéncia etc.

Além destes cientistas, produtores de pensamentos sociais, na literatura e em
outras diversas areas do conhecimento, podemos citar também o papel de Gilberto Freyre,
socidlogo do século XX, que em “Casa Grande & Senzala” (1933), dulcificava a
escravizacao e dava seu préprio tom sobre os beneficios de uma mesticagem com a
possibilidade construgdao de um pais onde haveria uma relagdo “harmoniosa” entre os/as
escravizados/as e os/as que escravizaram. Quanto a discussdo sobre uma suposta
“democracia racial”, tentou-se eximir a formacdo da nacdo brasileira como um pais
racista, jogando para a esfera do esquecimento as mazelas ocasionadas pela escravizagao
e seus processos de desumanizagdo do sujeito negro, assim como coloca o professor
doutor Kabengele Munanga:

O mito da democracia racial, baseado na dupla mestigagem bioldgica e cultural
entre as trés ragas originarias, tem uma penetragdo muito profunda na
sociedade brasileira: exalta a ideia de convivéncia harmoniosa entre 0s
individuos de todas as camadas sociais e grupos étnicos, permitindo as elites
dominantes dissimular as desigualdades e impedindo os membros das

comunidades ndo brancas de terem consciéncia dos sutis mecanismos de
exclusdo da qual sdo vitimas na sociedade. Ou seja, encobre os conflitos
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raciais, possibilitando a todos se reconhecerem como brasileiros e afastando
das comunidades subalternas a tomada de consciéncia de suas caracteristicas
culturais que teriam contribuido para a construcdo e expressdo de uma
identidade propria (Munanga, 2020, p. 83-84).

Um discurso assim posto como de neutralizacdo de conflitos entre os povos que
aqui estavam. Refletindo sobre a “democracia racial” e o que era proposto por esse mito
de construcdo de uma identidade nacional, ha um imaginario amistoso nas relacdes dando
ideia de que ndo houve uma segregacdo politica, social e econébmica da populagdo negra.
Ha uma reflexao de que este livro contribuiria para uma suposta “solugdo” as implica¢des
ocasionadas pela escravizacao. Segundo Octavio Ianni (2004), o “mito da democracia
racial”, expressdo utilizada por uma ideologia racial passada de geracdes e geragdes
através de meios de comunicacdo, educacao entre diversas areas dominadas por uma elite
ndo-negra sintetiza, estigmatiza e “dissimula uma sotifisticada forma de racismo
patriarcal, patrimonial, elaborada desde o alpendre da casa-grande” ¢ que ¢ uma cruel
desmistificacdo da desigualdade, da intolerancia, do preconceito, do racismo etc.

O doutor em sociologia Joaze Bernardino-Costa complementa a reflex&o sobre o
papel deste livro quando nos diz que o “mito da democracia racial ndo nasceu em 1933,
com a publicagdo de ‘Casa-grande & Senzala’, mas ganhou, por intermédio dessa obra,
sistematizacgéo e status cientifico (...)” e sendo assim, esse “Tal mito tem o seu nascimento
quando estabelece uma ordem, pelo menos do ponto vista do direito, livre e minimamente
igualitaria” (Bernardino-Costa, 2002, p. 251), 0 que ndo acontece em nosso pais. Sobre

isso, ele complementa dizendo que:

O mito da democracia racial apoiava-se, e ainda se apoia, na generalizacdo de
casos de ascensdo social do mulato; este, nas palavras de Carl Degler,
encontrara uma “saida de emergéncia”, o que significa dizer que se
desenvolveu um reconhecimento social do mestico no Brasil. Todavia,
assimilacéo e reconhecimento social do mesti¢o ocorria a custa da depreciacao
dos negros. O que esta por tras deste mecanismo brasileiro de ascenséo social
é a concordancia da pessoa negra em negar sua ancestralidade africana, posto
que esta socialmente carregada de significado negativo (Bernardino-Costa,
2002, p. 252).

Esses autores como Gilberto Freyre, Nina Rodrigues, Cesare Lombroso,
conduziram uma expansao de um pensamento discriminatério e racista contra aqueles que
foram comprovadamente traficados, e assim, subtraidos de suas culturas, familias, formas
de vida, espiritualidades e, sobretudo, suas posicdo de existéncias no mundo através de
discursos como estes. O resgate, continuidade e exposicdo de epistemes negras para

gerarmos discussdes e outras formas de visdo de mundo é basilar para reativar e fortalecer



42

as narrativas negras em suas acdes em um contexto historico onde envolvem todas as
esferas de saber e ser no contexto social, politico, econdémico e cultural.

E é nessa proposta, podemos também refletir sobre um movimento decolonial do
saber e do existir que utilizo trazido por Luiz Antonio Simas e Luiz Rufino (2019) quando
empregam o conceito de carrego colonial, como uma jungdo das mazelas do
epistemicidio que precisam ser despachadas, manifestando-se “como uma condi¢ao de
desencante perpetrada e mantida pelos efeitos dominantes em relacdo a diversidade de
formas de ser/saber e inscrever sua experiéncia" e assim, “o reconhecimento da memoria
e da ancestralidade como planos de reconstrugdo existencial” (Simas e Rufino, 2019, p.
19) sdo manifestados pela presenca resiliente dos povos de terreiro em suas posicoes
como restauradores e mantenedores de uma episteme complexa e viva.>® E o racismo,
assim como todo carrego que existe, precisa ser despachado, e a ancestralidade convoca
Esu para tal ato, pois:

E Exu, enquanto a boca que tudo come, que transmuta os sentido das coisas
engolidas por ele. Dai, o que padecia de imobilidade e foi engolido por sua
boca mégica pode ser cuspido de maneira transformada. Aquilo que se
expressa enquanto desencanto ndo esta fadado a permanecer vibrando como
tal, porém demandara uma politica que restitua a esperanga, poténcia e engane
a morte que vem antes do tempo. Essa politica se chama ancestralidade, é ela
que, ao celebrar a existéncia como um continuo e o ser como exercicio

comunitario, nos concede repertérios de cura para dobrar a escassez € 0s
assombros do desencante (Simas, Rufino, 2019, p. 23).

E reservado a Esu o direito de conduzir o equilibrio das existéncias. E Esu, o
mensageiro e condutor dessa travessia do Atlantico, que rememora, por meio do poder do
movimento, de seu dse, 0 manifesto inicial dessa comunicac&o oral por meio dos Itan,

objeto chave para pensarmos identidade nesta pesquisa.

1.2. Do racismo nas leis do Brasil ao papel da Conferéncia de Durban

A “raga” é um conceito morfobiolégico e ndo uma condigdo biolégica. E uma
condi¢do/conceito politico e social, psicossocial e cultural criado e determinado por uma

estrutura global de dominacéo e apropriacdo. Um discurso de inferiorizacéo entre o fisico

53 O grifo utilizado nas palavras em destaque nesse paragrafo sdo relacionadas aos conceitos dos autores,
dando assim, destaque as palavras e aos significados que elas carregam.
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e o intelecto, dos costumes morais de um determinado grupo. Sendo assim, o racismo tem
sua origem na histéria da humanidade ancorado nas singularidades fenotipicas de uma
longa transformacédo de antagonismos civilizatorios, e que ndo surgiria de um so lugar
geografico ou cultural, ou seja, sdo produtos de relacGes politicas, econdmicas, culturais
e sociais (Hall, 2003; lanni 2004; Moore, 2007; Munanga, 2004).

Os seres humanos, como seres bioldgicos, devido as suas diversidades
geograficas, séo fenotipicamente distintos, e essa estrutura se da na relacéo entre genétipo
e 0 ambiente. A fundamentacdo do conceito de raca pela biologia é um equivoco oriundo
do século XIX, porém, ela existe sendo uma constru¢do sociopolitica. Racismo, para
Carlos Moore, ¢ um “fendmeno eminentemente histérico ligado a conflitos reais
ocorridos na historia dos povos” (Moore, 2007, p. 38) e “raga”, entdo, uma construgao
sociopolitica, uma categoria discursiva e nao bioldgica, que constitui uma consciéncia
mobilizadora no momento de construgdo de uma identidade negra capaz de transformar
a realidade do sujeito negro no Brasil, sendo o conceito de “raca” importante nas
discussoes sobre as relacdes de identidade (lanni, 2004; Munanga, 2004; Hall, 1999).

No seu grandioso estudo sobre a origem do racismo, Moore (2007) dialoga,
inclusive, com outros estudiosos, dissecando o racismo e estendendo o fato de apenas
ocorrer com sujeitos “melanodérmicos” (de pele escura) e que assim, sua origem estaria
pautada no que ele chamaria de “trés dindmicas convergentes”:

a) a fenotipizacdo de diferencas civilizatérias e culturais; b) a simbologizacéo
da ordem fenotipizada por meio da transferéncia do conflito concreto para a
esfera do fantasmético (isso implica fenbmenos como a demonizacdo das
caracteristicas fenotipicas do vencimento em detrimento da exaltacdo das
caracteristicas do segmento populacional vencedor); e c) o estabelecimento de
uma ordem social baseada numa hierarquizacdo racioldgica, mediante a

subordinagdo politica e socioecondémica permanente do mundo populacional
conquistado (Moore, 2007, p. 247).

Carlos Moore disserta que o racismo nao € algo recente e ndo surgiu por causa da
escravizacdo ha 400 ou 500 anos, e que através do tempo, 0 racismo se aprimora como

técnica de devastagdo, como um “fendmeno simbologico® de racializagdo de conflitos

% Carlos Moore diz que “a simbologizagdo apresenta-se como mecanismo mediante o qual os seres
humanos tém reelaborado (...) 0s seus grandes momentos de graves e insolGveis conflitos exterminatérios
e os de angustias existenciais insuportaveis..." e que a simbologizacdo ‘“seria o processo de fuga
refugiatéria que permite as coletividades humanas ameacadas pelo inexplicavel (fundador do medo)
construir, no universo extra-racional, as respostas capazes de explicar ou neutralizar o objetivo inspirador
do terror (Moore 2007, p. 249).”
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longinquos", no qual “o racismo paira acima do mundo racional-consciente, na forma de
uma metaconsciéncia envolvente, altamente plastica e mutante, e sempre estruturadora
das relagdes” (Moore, 2007, p. 250). Complemento este pensamento com o que o
professor Kabengele Munanga no traz quando ele diz que:
o racismo hoje praticado nas sociedades contemporaneas ndo precisa mais do
conceito de raca ou da variante biol6gica, ele se formula com base nos
conceitos de etnia, diferenca cultural ou identidade cultural, mas as vitimas de

hoje sdo as mesmas de ontem e as racas de ontem sdo as etnias de hoje
(Munanga, 2004, p. 29).

O que justifica o extenso processo naturalizado de se negar acGes racistas na
sociedade brasileira, uma vez que dentro de uma histéria em esfera mundial o racismo
esta enraizado e sofistica-se ao passar do tempo, elaborado por uma técnica que perpassa
a industria cultura, a educacdo, os meios de comunicacdo, as instituicbes religiosas,
partidos politicos etc (lanni, 2004).

Ainda nesta discussdo sobre as questdes de conflito existente na sociedade
brasileira com relacdo as "racas" e suas disparidades histdricas e sociais que motivaram -
e ainda estimulam - grande parte das discussdes acerca da democracia racial e o
deslumbre sobre um equilibrio na convivéncia das diferentes “ragas”, ao analisar outras
questbes pertinentes que podemos adicionar as préaticas de desumanizagdo do sujeito
negro no Brasil, de modo a entender um pouco sobre as amarras criadas pela escravizacao,
nesse plano, algumas leis tornaram possivel a permanente imobilidade de negros/as na
sociedade. Como exemplo, podemos citar que no dia 14 de janeiro de 1837, foi
sancionada a lei de proibigdo de pessoas escravizadas nas escolas publicas: “Sao
proibidos de frequentar as escolas publicas: Primeiro: Todas as pessoas que padecem de
moléstias contagiosas. Segundo: 0s escravos e 0s pretos africanos, ainda que sejam livres
ou libertos” (Fonseca, 2002, p. 12). Esta lei ja deixava bem claro para quem estava
disponivel e se destinava a educacéo no Brasil. Ndo eramos todos iguais.

Além desta, ainda podemos citar, no ambito de promulgacdo de leis que
constituiam um processo excludente da populacdo negra no Brasil, temos a Lei de Terras
de n° 601 de 18 de setembro de 1850, que ndo beneficiava negros e negras, mas sim, as
maiores e melhores terras ficaram concentradas com grandes proprietarios passando por
suas geragoes como heranga de familia. Sdo as “terras devolutas” que eram obtidas por
meio da compra junto ao governo, impedindo que escravizados libertos pudessem ter

direito a terras.
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(...) desde 1822, a terra se tornava propriedade de quem chegasse primeiro e a
ocupasse. Por exemplo: a Lei de terras (1850) impedia que 0S negros se
tornassem donos de terras, como vinha ocorrendo com os colonizadores. A
partir dessa lei, s6 poderia ter acesso a terra quem a comprasse. Isso também
colaborou para empurrar cada vez mais a popula¢do negra, no periodo pos
abolicdo, para o que hoje conhecemos como favelas (Menezes, 2010, p. 26).

Mais a frente, temos a Lei 2.040, de 28 de setembro de 1871, conhecida como Lei
Ventre Livre, declara “de condicao livre os filhos de mulher escrava que nascerem desde
a data desta lei, libertos os escravos da Nacdo e outros, e providencia sobre a criacdo e
tratamento daquelles filhos menores e sobre a libertagdo annual de escravos.”® Mas ndo
orienta sobre a condicdo que ficariam esses/as filhos/as.

A criminalizagdo da capoeira também aconteceu como um movimento de
repressdao e discriminacdo, sobretudo por ser entendida como ameaca ao sistema
escravagista. Sendo assim, seus praticantes que eram negros/as poderiam ser enquadrados
nos artigos 295 e 296, intitulado de Vadios e Mendigos, do Codigo Penal do Império do
Brasil, de 1830. Porém, em 1888, com a promulgacio da Lei Aurea, a discriminagio
instaurava-se de outra maneira. Agora, “tendo em vista que nao havia lugar para os
libertos na sociedade, sem trabalho e sem moradia, restando-os a malandragem e
inserindo a capoeira no universo da marginaliza¢do...)” (Braga & Saldanha, 2014, p.
125), o Cddigo Penal de 1890, promulgado pelo Decreto n°® 847 em 1890, intitulado Dos
Vadios e Capoeiras, diz que:

Art. 402. Fazer nas ruas e pracas publicas exercicios de agilidade e destreza
corporal conhecidos pela denominagéo capoeiragem; andar em correrias, com
armas ou instrumentos capazes de produzir uma lesdo corporal, provocando
tumultos ou desordens, ameagando pessoa certa ou incerta, ou incutindo temor
de algum mal:

Pena - de prisao cellular por dous a seis mezes.

Paragrapho unico. E considerado circumstancia aggravante pertencer o
capoeira a alguma banda ou malta.

Art. 400. Si o termo for quebrado, o que importara reincidencia, o infractor
sera recolhido, por um a tres annos, a colonias penaes que se fundarem em ilhas
maritimas, ou nas fronteiras do territorio nacional, podendo para esse fim ser
aproveitados os presidios militares existentes.

Paragrapho unico. Si o infractor for estrangeiro serd deportado (Decreto n° 847,
1890)°%.

% Disponivel em: https://www?2.camara.leg.br/legin/fed/Ieimp/1824-1899/lei-2040-28-setembro-1871-
538828-norma-

pl.html#:~:text=Lei%20d0%20Ventre%20L ivre,a%20liberta%C3%A7%C3%A30%20annual%20de%20e
scravos.

%6 Disponivel em: https://www?2.camara.leg.br/legin/fed/decret/1824-1899/decreto-847-11-outubro-1890-
503086-publicacaooriginal-1-pe.html
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https://www2.camara.leg.br/legin/fed/decret/1824-1899/decreto-847-11-outubro-1890-503086-publicacaooriginal-1-pe.html
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Um destaque também muito importante para este trabalho esta na Lei de n° 5.465,
de 3 de julho de 1968, conhecida como a Lei do Boi, em que estabelecia a obrigatoriedade
de cotas para filhos e donos de terras. Sim, esta foi a primeira lei de cotas, e ndo foi
destinada a pessoas negras ou indigenas.

Art. 1°. Os estabelecimentos de ensino médio agricola e as escolas superiores
de Agricultura e Veterinaria, mantidos pela Unido, reservardo, anualmente, de
preferéncia, de 50% (cinquenta por cento) de suas vagas a candidatos
agricultores ou filhos déstes, proprietarios ou ndo de terras, que residam com
suas familias na zona rural e 30% (trinta por cento) a agricultores ou filhos
déstes, proprietarios ou ndo de terras, que residam em cidades ou vilas que nao
possuam estabelecimentos de ensino médio.
§ 1° A preferéncia de que trata éste artigo se estenderd os portadores de
certificado de conclusdo do 2° ciclo dos estabelecimentos de ensino agricola,
candidatos a matricula nas escolas superiores de Agricultura e Veterinaria,
mantidas pela Unido.
§ 2° Em qualquer caso, os candidatos atenderdo as exigéncias da legislagcdo
vigente, inclusive as relativas aos exames de admissdo ou habilitacéo.
Art. 2°. O Poder Executivo regulamentara a presente Lei dentro do prazo de 90
(noventa) dias.
Art. 3° Esta Lei entra em vigor na data de sua publicacdo.

Art. 4°. Revogam-se as disposicfes em contrério (Brasilia, 3 de julho de 1968;
147° da Independéncia e 80° da Republica. Lei n° 5.465, 1968).%7

O que foi engendrado neste pais é a pura exploracdo desses seres como objetos
de troca. Uma identidade nacional constituida pelo racismo ndo inclui ou considera a
existéncia negra importante. E nesse apanhado histdrico que revela-se a ndo contribuico
do Brasil para com a populacdo negra que estava a margem, sendo exterminada em
processos de eugenia entre outros tentaculos do racismo. Excluidos de um sistema que
ndo os dava lugar de pertencimento a esta sociedade, a possibilidade de vida e de viver, a
educacdo como exemplo o Decreto n°® 1.331 de 17 de fevereiro de 1854, que proibia a
admissdo de escravizados nas escolas publicas, como o Decreto de 7.031-A, que
estabelecia que a populacdo negra somente poderia estudar em horario noturno, a
expressao de suas religiosidades-espiritualidades etc.

E e de extrema importancia para esta pesquisa abrirmos também o debate sobre
os direitos e o lugar das religiGes de matrizes africanas no Brasil, inicio com a Declaragéo
Universal dos Direitos Humanos (DUDH) de 1948, artigo 18° onde fala que “Todo ser

humano tem direito a liberdade de pensamento, consciéncia e religido...”%. Refletir sobre

5 Disponivel em: https://www2.camara.leg.br/legin/fed/lei/1960-1969/lei-5465-3-julho-1968-358564-
publicacaooriginal-1-pl.html

8 Disponivel em: https://www.gov.br/mdh/pt-br/assuntos/noticias/2018/novembro/artigo-18deg-toda-
pessoa-tem-direito-a-liberdade-de-religiao-consciencia-e-
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https://www.gov.br/mdh/pt-br/assuntos/noticias/2018/novembro/artigo-18deg-toda-pessoa-tem-direito-a-liberdade-de-religiao-consciencia-e-pensamento#:~:text=Artigo%2018%C2%B0%3A%20Toda%20pessoa,Direitos%20Humanos%20e%20da%20Cidadania
https://www.gov.br/mdh/pt-br/assuntos/noticias/2018/novembro/artigo-18deg-toda-pessoa-tem-direito-a-liberdade-de-religiao-consciencia-e-pensamento#:~:text=Artigo%2018%C2%B0%3A%20Toda%20pessoa,Direitos%20Humanos%20e%20da%20Cidadania
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0 lugar do candomblé dentro das manifestacbes de luta e resisténcia de uma
espiritualidade que carrega consigo a poténcia africana como motriz de existéncia, €
também pensar na insercdo dessa pratica espiritual-religiosa detentora de direitos e de
lugar dentro da disputa territorial e dos avancos de politicas pablicas para a populacéo
negra em nosso pais.

O Projeto de Lei n.° 1.219, de 2015, tornou-se um Direito Constitucional, no qual
0s artigos 28° e 29° desta Lei, dizem respeito ao Estado e ao Poder Publico quanto a sua
a laicidade e ndo interferéncia nas manifestacdes religiosas, entre o seu respeito as suas
respectivas praticas. Vale destacar nesta pesquisa, que é Constitucional a liberdade
religiosa seja ela qual for, e que € de direito nosso cobrar o cumprimento dessa e de outras
Leis.

Art. 1° Esta Lei institui o Estatuto Juridico da Liberdade Religiosa, destinado
a proteger e garantir o direito constitucional fundamental a liberdade religiosa
aos brasileiros e estrangeiros residentes no Pais, e a combater toda e qualquer
forma de intolerancia, discriminacgdo e desigualdades motivadas em funcdo de
credo religioso no territorio brasileiro.

Paragrafo unico. O direito de liberdade religiosa compreende as liberdades de
consciéncia, pensamento, discurso, culto e organizagdo religiosa, tanto na
esfera pulblica, quanto na esfera privada, constituindo-se como direito
fundamental a uma identidade religiosa.

Art. 2° A liberdade religiosa € inviolavel e garantida a todos em conformidade
com a Constituicdo Federal, a Declara¢do Universal dos Direitos do Homem,
o Direito Internacional aplicavel e o presente Estatuto.

Art. 3° Todo individuo tem direito a liberdade de religido, incluindo o direito
de mudar de religido ou crencas, assim como a liberdade de manifestar sua
religiosidade ou convicgdes, individual ou coletivamente, tanto em publico
como em privado, mediante o culto, a observancia de regras comportamentais,
a préatica litdrgica e o ensino, sem que lhe sobrevenha empecilho de qualquer
natureza.

§ 1° A liberdade religiosa inclui ainda a liberdade de ndo seguir qualquer
religido ou mesmo de ndo ter opinido sobre o tema, bem como manifestar-se
livremente sobre qualquer religido ou doutrina religiosa.

§ 2° A liberdade religiosa é um direito constitucional, publico e subjetivo por
se tratar de uma questdo de foro intimo, podendo ser exercida de forma
individual ou coletiva, quando houver comunhdo de pensamentos e
compatibilidades doutrindrias, que permitam a associa¢cdo voluntaria,
independentemente da coletividade se revestir de personalidade juridica.

§ 3° E assegurado aos indios ou silvicolas, quilombolas, ribeirinhos, ciganos e
individuos de comunidades origindrias e tradicionais todos os direitos inerentes
a Liberdade Religiosa preconizados no presente Estatuto.

Art. 4° E livre a expressdo e manifestacdo da religiosidade, individual ou
coletivamente, por todos 0s meios constitucionais e legais permitidos,
inclusive por qualquer tipo de midia, sendo garantida, na forma da Lei, a
protecdo a qualquer espécie de obra para difusdo de suas ideias e pensamentos.

pensamento#:~:text=Artigo%2018%C2%B0%3A%20Toda%20pessoa,Direitos%20Humano0s%20e%20da
%?20Cidadania
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Art. 5° E dever do Estado brasileiro e de toda sociedade garantir a liberdade
religiosa, reconhecendo a todo individuo residente no pais, independentemente
da etnia, raca, nacionalidade, cor e opgdo religiosa, o direito a satde, educacao,
trabalho, cultura, esporte, lazer e participagdo na comunidade nos termos
constitucionais e legais.

Art. 6° Ninguém serd privilegiado, beneficiado, prejudicado, perseguido,
privado de qualquer direito ou isento de qualquer dever por causa das suas
convicgdes ou préticas religiosas.

Art. 7° O Estado ndo discriminard nem privilegiara qualquer igreja ou
comunidade religiosa em detrimento de outras.

Paragrafo Unico. A colaboragdo de interesse publico com organizacGes
religiosas, realizada na forma da lei, ndo configura discriminagéo ou privilégio
(PL 1.219/15).%°

O livre exercicio da religiosidade esta amparado pela lei. E preciso conhecé-las
para que a impunidade nao sirva de artificio para perpetuar a discriminacdo religiosa,
principalmente as de matrizes africanas, que sdo as mais atravessadas pelo intolerancia e
racismo em nosso pais. Inclusive, ha no Estatuto da Igualdade Racial, artigos que
respaldam as condutas sobre o desrespeito e racismo com as religides de matriz africana

e araca.

O Cddigo Penal Brasileiro (Decreto-Lei 2.848/1940), em seu artigo 208,
estabelece que ¢ crime “escarnecer de alguém publicamente, por motivo de
crenca ou funcdo religiosa; impedir ou perturbar cerimdnia ou prética de culto
religioso; vilipendiar publicamente ato ou objeto de culto religioso”. A pena
para estes atos é de detencdo de um més a um ano ou multa. E se houver
emprego de violéncia, a pena é aumentada. E recentemente, a Lei n°
14.532/2023 acrescentou ao artigo 140 do Codigo Penal o parégrafo terceiro,
que determina que, no caso do crime de injuria, se ela consistir na utilizacdo
de elementos referentes a religido ou a condicdo de pessoa idosa ou com
deficiéncia, a pena para o crime sera de reclusdo de um a trés anos e multa. Ja
o Estatuto da lgualdade Racial (Lei 12.288/2010) tem, em seu capitulo 1lI,
quatro artigos que tratam do direito a liberdade de consciéncia e de crenga e ao
livre exercicio dos cultos religiosos. O primeiro deles, o artigo 23, assegura
que “¢ inviolavel a liberdade de consciéncia e de crenca, sendo assegurado o
livre exercicio dos cultos religiosos e garantida, na forma da lei, a protecéo aos
locais de culto e a suas liturgias”; ja o artigo 26 da Lei determina que “o poder
publico adotara as medidas necessarias para 0 combate a intolerancia com as
religides de matrizes africanas e a discriminagdo de seus seguidores”. Por fim,
podemos citar a Lei 7.716/1989, que define os crimes resultantes de
preconceito de raga ou de cor. De acordo com seu artigo primeiro “serdo
punidos, na forma desta Lei, os crimes resultantes de discriminagdo ou
preconceito de raga, cor, etnia, religido ou procedéncia nacional” (DPE,
2000).%0

59 Disponivel em:
https://www.camara.leg.br/proposicoesWeb/prop_mostrarintegra?codteor=1335000&filename=Avulso+-
PL+1219/2015

0 Disponivel em: https://www.defensoriapublica.pr.def.br/Noticia/L uta-contra-Intolerancia-Religiosa-
tambem-e-trabalho-da-Defensoria-
Publica#:~:text=0%20C%C3%B3digo%20Penal%20Brasileiro%20(Decreto,0u%200bjeto%20de%20cult
0%20religioso%E2%80%9D.



https://www.camara.leg.br/proposicoesWeb/prop_mostrarintegra?codteor=1335000&filename=Avulso+-PL+1219/2015
https://www.camara.leg.br/proposicoesWeb/prop_mostrarintegra?codteor=1335000&filename=Avulso+-PL+1219/2015
https://www.defensoriapublica.pr.def.br/Noticia/Luta-contra-Intolerancia-Religiosa-tambem-e-trabalho-da-Defensoria-Publica#:~:text=O%20C%C3%B3digo%20Penal%20Brasileiro%20(Decreto,ou%20objeto%20de%20culto%20religioso%E2%80%9D
https://www.defensoriapublica.pr.def.br/Noticia/Luta-contra-Intolerancia-Religiosa-tambem-e-trabalho-da-Defensoria-Publica#:~:text=O%20C%C3%B3digo%20Penal%20Brasileiro%20(Decreto,ou%20objeto%20de%20culto%20religioso%E2%80%9D
https://www.defensoriapublica.pr.def.br/Noticia/Luta-contra-Intolerancia-Religiosa-tambem-e-trabalho-da-Defensoria-Publica#:~:text=O%20C%C3%B3digo%20Penal%20Brasileiro%20(Decreto,ou%20objeto%20de%20culto%20religioso%E2%80%9D
https://www.defensoriapublica.pr.def.br/Noticia/Luta-contra-Intolerancia-Religiosa-tambem-e-trabalho-da-Defensoria-Publica#:~:text=O%20C%C3%B3digo%20Penal%20Brasileiro%20(Decreto,ou%20objeto%20de%20culto%20religioso%E2%80%9D
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Entre tantos Decretos e Leis, hé aplicabilidade de forma efetiva? Crimes de injuria
racial®!, que antes estavam previstos apenas no Codigo Penal com penas brandas e
algumas possibilidades na esfera da impunidade, hoje estdo aplicadas dentro da Lei
14.532 (Lei do Crime Racial®?), de 11 de janeiro de 2023, tornando a pena mais severa
com reclusdo de dois a cinco anos, além de multa, ndo cabendo mais recurso de fianca,

sendo o crime imprescritivel.

Art. 1° A Lei n® 7.716, de 5 de janeiro de 1989 (Lei do Crime Racial), passa a
vigorar com as seguintes alteracGes:

Aurt. 2°-A Injuriar alguém, ofendendo-lhe a dignidade ou o decoro, em razao de
raca, cor, etnia ou procedéncia nacional.

Pena: recluséo, de 2 (dois) a 5 (cinco) anos, e multa.

Paragrafo Unico. A pena é aumentada de metade se o crime for cometido
mediante concurso de 2 (duas) ou mais pessoas.”

8§ 2° Se qualquer dos crimes previstos neste artigo for cometido por intermédio
dos meios de comunicacgdo social, de publicacdo em redes sociais, da rede
mundial de computadores ou de publicacdo de qualquer natureza:

8§ 2°-A Se qualquer dos crimes previstos neste artigo for cometido no contexto
de atividades esportivas, religiosas, artisticas ou culturais destinadas ao
publico:

Pena: reclusdo, de 2 (dois) a 5 (cinco) anos, e proibi¢do de frequéncia, por 3
(trés) anos, a locais destinados a préaticas esportivas, artisticas ou culturais
destinadas ao publico, conforme o caso. (Lei 14.532/2023)%2

O excelente trabalho produzido pelo Babdlorisa e Doutor em Semidtica e
Linguistica Geral, omo Sangd, Sidnei Nogueira, intitulado “Intolerancia Religiosa”
(2020), nos alerta que a violéncia sofrida pelas Comunidades Tradicionais de Terreiro

(CTTro)® ¢, de fato, racismo. As praticas do “sagrado” celebrado pelos terreiros,

61 “Desde 12 de janeiro de 2023, com a sangdo da Lei 14.532, a pratica de injuria racial passou a ser
expressamente uma modalidade do crime de racismo, tratada de acordo com o previsto na Lei 7.716/1989.
Até entdo, a injlria racial estava prevista apenas no Coédigo Penal, com penas mais brandas e algumas
possibilidades que agora deixam de existir. A mudanca foi importante por reconhecer que a injdria racial
também consiste em ato de discriminacdo por raca, cor ou origem que tem como finalidade, a partir de uma
ofensa, impor humilhacdo a alguém. A alteracdo legislativa acompanha recentes entendimentos dos
Tribunais Superiores que ja vinham afirmando que o crime de injdria racial ndo prescreve e que poderiam
ser enquadrados como racismo.” Disponivel em: https://mppr.mp.br/Noticia/Entenda-Direito-Injuria-
racial-e-equiparada-ao-racismo

%2 Ementa: Altera a Lei n° 7.716, de 5 de janeiro de 1989 (Lei do Crime Racial), e 0 Decreto-Lei n° 2.848,
de 7 de dezembro de 1940 (Cddigo Penal), para tipificar como crime de racismo a injdria racial, prever
pena de suspensao de direito em caso de racismo praticado no contexto de atividade esportiva ou artistica

e prever pena para o racismo religioso e recreativo e para o praticado por funcionario ptblico.” Disponivel
em: https://www.planalto.gov.br/ccivil_03/ ato2023-2026/2023/lei/|14532.htm.

83 Disponivel em: https://www.planalto.gov.br/ccivil 03/ at02023-2026/2023/lei/I14532.htm. Disponivel
também no Diério Oficial:
https://pesquisa.in.gov.br/imprensa/jsp/visualiza/index.jsp?jornal=601&pagina=1&data=11/01/2023&tota
IArquivos=3

64 N.A. “Adotar-se-a o termo CTTro — Comunidade Tradicional de Terreiro — como uma denominagéo
aglutinadora de todas as préaticas afro-brasileiras também chamadas Religides de Matriz Africana ou



https://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_ato2023-2026/2023/lei/l14532.htm
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/l7716.htm
https://mppr.mp.br/Noticia/Entenda-Direito-Injuria-racial-e-equiparada-ao-racismo
https://mppr.mp.br/Noticia/Entenda-Direito-Injuria-racial-e-equiparada-ao-racismo
https://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_ato2023-2026/2023/lei/l14532.htm
https://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_ato2023-2026/2023/lei/l14532.htm
https://pesquisa.in.gov.br/imprensa/jsp/visualiza/index.jsp?jornal=601&pagina=1&data=11/01/2023&totalArquivos=3
https://pesquisa.in.gov.br/imprensa/jsp/visualiza/index.jsp?jornal=601&pagina=1&data=11/01/2023&totalArquivos=3
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considerada demoniaca, de contramdo com a hegemonia religiosa, ndo se relaciona
apenas com a origem étnica, mas também, com uma forma de existir, promovida pelos
adeptos de terreiros. O foco ndo estd somente em quem pratica, inclui quem esta
praticando, entendendo que tais praticas extrapolam os limites do terreiro. Seja de forma
implicita ou explicita, o racismo atinge, segundo o Babalorisa, “a dimensdo mais
importante de uma pessoa e/ou coletividade: sua propria humanidade” (Nogueira, 2020,
p. 91).

O correto seria afirmar essa discriminacdo como racismo religioso ao invés de
intolerancia religiosa, uma vez que esse ataque nao se impde somente a quem pratica mas
sim aos corpos negros e suas formas de existir, de ser e estar no mundo, atingindo de
forma explicita ou até mesmo implicitamente a humanidade dessa pessoa e/ou de sua
coletividade, de seu movimento em comunidade. Sidnei Nogueira (2020) justifica
dizendo que:

Quando se fala em intolerancia religiosa, algumas vezes o foco da perseguicao
ndo € apenas a origem étnica dos praticantes ou a origem da crenga, mas uma

prética do sagrado alheio, que é considerada herética ou demoniaca por outro
grupo (Nogueira, 2020, p. 83).

A lydlérisa Paula de Ode engrandece no pensamento deste trabalho quando nos

oferece sua percepcao sobre racismo religioso:

Eu entendo que o racismo religioso ele acontece a partir do racismo, claro, mas
ele acontece também muito mais pela falta do entendimento do que é o
candomblé. Difundir, ndo os ritos, mas essa comunidade de candomble,
difundir pro mundo. Porque a gente fala de candomblé sempre de nés para nos
mesmos e a gente precisava falar de candomblé para outras pessoas em uma
outra Otica, em uma outra perspectiva do que seja candomblé, ndo como
religido. E eu acredito também que o racismo religioso é uma forma de
desqualificar ndo s6 o candomblé mas toda a cultura preta. Isso [0 racismo]
coloca o candomblé, as religides de matriz africana como pilar principal para
destilar todo o 6dio do racismo para outros lugares. Dentro de uma casa de
candomblé a gente agrega e acolhe aquilo que a igreja expulsa. Entéo, é uma
forma também de colocar todo o ddio social em cima de uma casa de
candomblé (Iya Paula de Ode, 2023).

Assim, dentro dessa pesquisa, neste debate sobre raca e racismo, torna-se
importante tracar alguns pontos historicos sobre processos de desumanizacdo no/a

negro/a na sociedade atravessados por Leis de desamparo e exclusdo, desde sua

tradi¢des afro-brasileiras, como Umbanda, Candomblé, Xambg, Nagb-egbd, Batugue, Tambor de Mina,
Jurema e aparentados. Diante da perseguigdo, somos todos “macumbeiros” — no sentido negativo da palavra
—, por isso é preciso que nos vejamos todos como irmaos e parte de uma cultura com génese comum.”
(Nogueira, 2020, p. 70)
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animalizagd@o e subjulgamento ao lugar de “inferiorioridade”, aos seus avangos como ser
integrante e humano dentro da sociedade, ao direito de suas préticas espirituais de
encontro com o que é tido como "sagrado, instaurando uma demonizac¢do debrucgada no
racismo religioso fundamentado na perspectiva eurocéntrica religiosa, nas lutas e
conquistas dos Movimentos Negros, mas também expor algumas das manifestagdes
impostas que constituiram e permeiam no imaginario da sociedade brasileira, ou caso
tenham sido esquecidos, € nosso papel lembrar que:

O objetivo ndo expresso dessa ideologia é negar ao negro a possibilidade de

autodefinicéo, subtraindo-lhe os meios de identificacdo racial. Embora na

realidade social o negro seja discriminado exatamente por conta de sua

condicdo racial e da cor, negam a ele, com fundamentos na lei, o direito legal
da autodefesa (Nascimento, 2017, p. 94).

Esses percursos de retirada e exclusdo do negro e da negra no processo civil do

Brasil e com as demandas e exigéncias do povo de terreiro em consonancia com aqueles
que instituem leis, promovem o ressarcimento e o0 bem estar dessas vidas. Um exemplo
que podemos trazer é o Codigo Criminal da Lei de 16 de dezembro de 1830, no art. 276°
que proibia “Celebrar em casa, ou edificio, que tenha alguma forma exterior de Templo,
ou publicamente em qualquer lugar, o culto de outra Religido, que ndo seja a do Estado”,
ou seja, a religido catolica, “Penas - de serem dispersos pelo Juiz de Paz os que estiverem
reunidos para o culto; da demolicéo da forma exterior; e de multa de dous a doze mil
réis, que pagara cada um” [grifo meu]. Tudo o que era associado as praticas religiosas-
espirituais de matrizes africanas eram interpeladas pelos processos legislativos como
forma de eliminagdo do/a negro/a como, por exemplo, o exercicio de “curas”,
homeopatias, curandeirismo etc. Isso devido ao fato de que na segunda metade do século
XIX, a escravizacao e o racismo cientifico resultaram na perseguic¢do do candomblé e na
punicdo de seus adeptos e participantes. Como forma de prevencao/punicao dessa prética,
estabeleceu-se o Decreto de n° 847 de 11 de outubro de 1890:

Art. 156. Exercer a medicina em qualquer dos seus ramos, a arte dentaria ou a

pharmacia; praticar a homeopathia, a dosimetria, o hypnotismo ou magnetismo

animal, sem estar habilitado segundo as leis e regulamentos:

Penas - de prisao cellular por um a seis mezes e multa de 100$ a 500$000.

Paragrapho unico. Pelos abusos commettidos no exercicio ilegal da medicina

em geral, 0s seus autores soffrerdo, além das penas estabelecidas, as que forem

impostas aos crimes a que derem causa.

Art. 157. Praticar o espiritismo, a magia e seus sortilegios, usar de talismans e

cartomancias para despertar sentimentos de odio ou amor, inculcar cura de

molestias curaveis ou incuraveis, emfim, para fascinar e subjugar a credulidade
publica:
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Penas - de prisao cellular por um a seis mezes e multa de 100$ a 500$000.

§ 1° Si por influencia, ou em consequencia de qualquer destes meios, resultar
ao paciente privacdo, ou alteracdo temporaria ou permanente, das faculdades
psychicas:

Penas - de prisdo cellular por um a seis annos e multa de 200$ a 500$000.

§ 2° Em igual pena, e mais na de privacéo do exercicio da profissdo por tempo
igual ao da condemnacdo, incorrerd o medico que directamente praticar
qualquer dos actos acima referidos, ou assumir a responsabilidade delles.

Art. 158. Ministrar, ou simplesmente prescrever, como meio curativo para uso
interno ou externo, e sob qualquer férma preparada, substancia de qualquer dos
reinos da natureza, fazendo, ou exercendo assim, o officio do denominado
curandeiro:

Penas - de prisao cellular por um a seis mezes e multa de 100$ a 500$000.
Paragrapho unico. Si o emprego de qualquer substancia resultar & pessoa
privacéo, ou alteracdo temporaria ou permanente de suas faculdades psychicas
ou funcgbes physiologicas, deformidade, ou inhabilitagdo do exercicio de
orgdo ou apparelho organico, ou, em summa, alguma enfermidade:

Penas - de prisdo cellular por um a seis annos e multa de 200$ a 500$000.

Si resultar a morte:

Pena - de prisdo cellular por seis a vinte e quatro annos (Decreto n°
847/1890)%,

Na Constituicdo de 1988 ndo esta explicitamente declarado que o Brasil é um pais
laico, mas o artigo 5°, inciso VI, que “estipula ser inviolavel a liberdade de consciéncia e
de crenca, assegurando o livre exercicio dos cultos religiosos e garantindo, na forma da
lei, a protegdo aos locais de culto e as suas liturgias”®, coloca o Estado democréatico
garantidor da liberdade religiosa de seus cidaddos. A Lei n° 4.327 de 2021, regulamenta
“o principio da laicidade do Estado previsto nos incisos VI e VII do Art. 5°, e inciso II do
Art. 19 da Constituicdo Federal e veda a exclus@o de genitor ou ascendente do convivio

de crianga e adolescente por motivo de crenca religiosa.” A ver:

A Lei n° 4.327 de 2021, regulamenta “o principio da laicidade do Estado
previsto nos incisos VI e VII do Art. 5° e inciso Il do Art. 19 da Constituicdo
Federal e veda a exclusdo de genitor ou ascendente do convivio de crianca e
adolescente por motivo de crenca religiosa.” A ver:

Art. 5° Todos sdo iguais perante a lei, sem distingdo de qualquer natureza,
garantindo-se aos brasileiros e aos estrangeiros residentes no Pais a
inviolabilidade do direito & vida, a liberdade, a igualdade, & seguranga e a
propriedade, nos termos seguintes:

VI - é inviolavel a liberdade de consciéncia e de crenga, sendo assegurado o
livre exercicio dos cultos religiosos e garantida, na forma da lei, a protecéo aos
locais de culto e a suas liturgias;

VII - é assegurada, nos termos da lei, a prestacao de assisténcia religiosa nas
entidades civis e militares de internacdo coletiva;

8 Disponivel em: https://www2.camara.leg.br/legin/fed/decret/1824-1899/decreto-847-11-outubro-1890-
503086-publicacaooriginal-1-pe.html

66 Disponivel em:
https://www.pge.sp.gov.br/centrodeestudos/revistaspge/revista2/artigo5.htm#:~:text=A%20Constitui%C3
%A7%C3%A30%20Federal%2C%20n0%?20artigo,culto%20e%20as%20suas%20liturgias.



https://www2.camara.leg.br/legin/fed/decret/1824-1899/decreto-847-11-outubro-1890-503086-publicacaooriginal-1-pe.html
https://www2.camara.leg.br/legin/fed/decret/1824-1899/decreto-847-11-outubro-1890-503086-publicacaooriginal-1-pe.html
https://www.pge.sp.gov.br/centrodeestudos/revistaspge/revista2/artigo5.htm#:~:text=A%20Constitui%C3%A7%C3%A3o%20Federal%2C%20no%20artigo,culto%20e%20as%20suas%20liturgias
https://www.pge.sp.gov.br/centrodeestudos/revistaspge/revista2/artigo5.htm#:~:text=A%20Constitui%C3%A7%C3%A3o%20Federal%2C%20no%20artigo,culto%20e%20as%20suas%20liturgias
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Considerando que o Estado brasileiro ndo possui religido oficial, que artigo 5°,
inciso VI da Constituicdo da Republica prevé a liberdade de crenga que s6 €
possivel num estado laico e no seu Art. 19 d& a concepgdo democratica e laica
do Estado brasileiro e que a Convencéo sobre os Direitos da Crianca, ratificada
pelo Brasil, reconhece como direitos da crianca a liberdade crenga religiosa,
propomos o presente projeto de lei (Lei 4.327/21)¢7

Sobre essa laicidade e os direitos de outras praticas religiosas, foi em 2023 a
sangdo da Lei em que celebra-se anualmente no dia 21 de marco, o Dia Nacional das
TradicBes de Raizes de Matrizes Africanas e Na¢des do Candomblé®®, com as assinaturas
das atuais ministras da Cultura, Margareth Menezes, e da Igualdade Racial, além de ser o
Dia Internacional contra a Discriminacdo Racial®®. Esses sdo um dos marcadores
importantes dentro da histéria do Brasil, onde continua movimentado pela luta negra
contra esse terreno em gue se escora o epistemicidio.

Na Conferéncia de Durban em 20017, ocorrida de 31 de agosto a 8 de setembro,
com a resolugéo intitulada "Unidos contra o racismo, a discriminagdo racial, a xenofobia

e a intolerancia”, mulheres negras tiveram um importante destaque nas discussoes,

57 Disponivel em: https://www.camara.leg.br/proposicoesWeb/prop_mostrarintegra?codteor=2132130

68 Lei n°  14.519, de 05 de janeiro de 2023 Disponivel em:
https://normas.leg.br/?urn=urn:lex:br:federal:lei:2023-01-05;14519.

89 «“A data foi instituida pela Organizacdo das Nagdes Unidas (ONU) em meméria ao Massacre de
Sharpeville, que ocorreu na Africa do Sul em 1966. Em meio ao apartheid, 20 mil pessoas negras
protestavam pacificamente contra a instituicdo da Lei do Passe, que previa a obrigatoriedade de negros
portarem cartfes de identificacdo nos quais constavam os locais aonde eles poderiam ir. Tropas do exército
local atiraram contra os manifestantes e 186 pessoas ficaram feridas e 69 pessoas morreram. Segundo a
Convencéo Internacional sobre a Eliminagdo de Todas as Formas de Discriminagdo Racial, discriminagéo
racial define-se por “toda distin¢ao, exclusao, restricdo ou preferéncia baseada em raga, cor, descendéncia
ou origem nacional ou étnica que tenha por objeto ou resultado anular ou restringir o reconhecimento,
gozo ou exercicio em um mesmo plano (em igualdade de condi¢do) de direitos humanos e liberdades
fundamentais nos campos politico, econdmico, social, cultural ou em qualquer outro campo da vida
publica.” Disponivel em: https://www.gov.br/prf/pt-br/noticias/uniprf/2023/marco/dia-internacional-
contra-a-discriminacao-racial-qual-a-sua-luta.

70 «A TII Conferéncia Mundial Contra o Racismo, Discriminacio Racial, Xenofobia e Intolerancias
Correlatas foi realizada em setembro de 2001, em Durban, na Africa do Sul e contou com mais de 16 mil
participantes de 173 paises. A conferéncia resultou em uma Declaragéo e um Plano de Acéo que expressam
o compromisso dos Estados na luta contra os temas abordados.” Disponivel em: https://brazil.unfpa.org/pt-
br/publications/declaracao-de-durban. O Instituto Brasileiro de Analises Sociais e Econémicas (lIbase)
também disponibiliza mais informagdes sobre a conferéncia de Durban em seu site: https://ibase.br/a-
importancia-e-a-contemporaneidade-da-conferencia-de-durban/.



https://www.camara.leg.br/proposicoesWeb/prop_mostrarintegra?codteor=2132130
https://normas.leg.br/?urn=urn:lex:br:federal:lei:2023-01-05;14519
https://www.gov.br/prf/pt-br/noticias/uniprf/2023/marco/dia-internacional-contra-a-discriminacao-racial-qual-a-sua-luta
https://www.gov.br/prf/pt-br/noticias/uniprf/2023/marco/dia-internacional-contra-a-discriminacao-racial-qual-a-sua-luta
https://brazil.unfpa.org/pt-br/publications/declaracao-de-durban
https://brazil.unfpa.org/pt-br/publications/declaracao-de-durban
https://ibase.br/a-importancia-e-a-contemporaneidade-da-conferencia-de-durban/
https://ibase.br/a-importancia-e-a-contemporaneidade-da-conferencia-de-durban/
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integradas em organizagdes como Geledés™, Criola’?, Cfemea’®, Articulacdo Brasileira
de Mulheres (AMNB)", ressaltando que a democracia racial no Brasil é uma falacia e
que o seu problema com a populacdo negra é um trabalho arduo, que nas palavras da
historiadora e pesquisadora Wania Sant’ Anna’®: “Trabalho néo falta. E hora de arregacar

as mangas e colocar a mao na massa.”

(...) a Conferéncia Mundial contra o Racismo, a Discriminacdo Racial, a
Xenofobia e Formas Correlatas de Intolerancia, reunida em Durban, na Africa
do Sul, em 2001, representou um momento importante na medida em que
reacendeu a discussdo, bem como revelou a serenidade do problema do
racismo em escala planetaria. A conferéncia identificou o racismo como uma
grave ameaca para a paz mundial e um perigoso fato de desagregacdo interna
para as nacles, ressaltando a necessidade de agdes urgentes no sentido de
conté-lo com medidas especificas de carater publico. A obrigacdo de os
governos atuarem nesse sentido, por meio da implementacdo de acOes
destinadas a frear e distribuir as desigualdades sociorraciais, foi estabelecida
como objetivo internacional (Moore, 2007, p. 30).

Apobs as resolucdes, na plataforma de Durban, politicas pablicas comegaram a se
manifestar no Brasil, tais como critérios de autodeclaracdo de cor/raga nos censos
demograficos que passaram a ser utilizados pelo Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica (IBGE); a Lei 10.639, de 2003”7, que torna obrigatdrio o ensino de Histéria e
Cultura Afro-brasileira e Africana nos curriculos das escolas de ensino Fundamental e
Médio, pablicas e particulares que inclusive, dada a importancia desses saberes, houve a
alteracdo da Lei de Diretrizes e Bases (Lei n.° 9.394/96) pela Lei 10.639/038; a criacdo
da Secretaria de Politicas de Promocéo da Igualdade Racial, em 2003, e a aprovacao do

Estatuto da Igualdade Racial, em 2010 e a adocdo de cotas para estudantes negros/as nas

L Brasil e Durban [livro eletrdnico]: 20 anos depois/Geledés — Centro de Documentagdo e Memdria
Institucional;  [pesquisa de Iradj Eghrari]. - Sédo Paulo, 2021. Disponivel em:
https://www.geledes.org.br/wp-content/uploads/2021/08/brasil-e-durban-20-anos-depois.pdf

2 Assunto e informagdo sobre a organizagdo Criola disponivel em: https:/criola.org.br/estado-brasileiro-
e-cobrado-na-onu-por-agenda-de-durban-e-reparacao-entra-na-
pauta/?doing_wp_cron=1693449358.0135769844055175781250.

& Informac&o disponivel em:
https://www.cfemea.org.br/plataforma25anos/_anos/2001.php?iframe=conferencia_durban_racismo.

" Informagdes sobre a organizacéo disponivel em: https://amnb.org.br/.

> Wania Sant’Anna é Mestra em Desenvolvimento e Género pelo Instituto Internacional de Estudos
Sociais, na Holanda.

76 Boletim do Conselho Nacional dos Direitos da Mulher (CNCM), 6rgdo governamental criado em 1985.
" Disponivel em: https://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/2003/110.639.htm

78 “Essa lei foi regulamentada pela Resolugio CNE/CP 01/04 e pelo Parecer CNE/CP 03/04, que instituem
as Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacdo das Rela¢fes Etnico-raciais e para o Ensino de
Historia e Cultura Afro-brasileira e Africana” (GOMES, 2017, p. 68).



https://www.geledes.org.br/wp-content/uploads/2021/08/brasil-e-durban-20-anos-depois.pdf
https://criola.org.br/estado-brasileiro-e-cobrado-na-onu-por-agenda-de-durban-e-reparacao-entra-na-pauta/?doing_wp_cron=1693449358.0135769844055175781250
https://criola.org.br/estado-brasileiro-e-cobrado-na-onu-por-agenda-de-durban-e-reparacao-entra-na-pauta/?doing_wp_cron=1693449358.0135769844055175781250
https://criola.org.br/estado-brasileiro-e-cobrado-na-onu-por-agenda-de-durban-e-reparacao-entra-na-pauta/?doing_wp_cron=1693449358.0135769844055175781250
https://www.cfemea.org.br/plataforma25anos/_anos/2001.php?iframe=conferencia_durban_racismo
https://amnb.org.br/
https://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/2003/l10.639.htm
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universidades publicas brasileiras por meio da Lei Federal 12.7117°, de 2012, que garantiu
50% das vagas para pessoas negras em instituicdes federais de ensino superior. .

A filésofa, escritora e ativista 0 do movimento social negro brasileiro, fundadora
do Instituto Geledés, Doutora Sueli Carneiro (2011), nos informa em seu livro “Racismo,
Sexismo € Desigualdade no Brasil”, sobre os desdobramentos pds-Durban®, o que torna
interessante pensar como ter consciéncia sobre a construgdo do Brasil reflete na
necessidade de tomadas de decisdes importantes para a populacdo negra. O Alto
Comissariado das Nacdes Unidas para os Direitos Humanos, na cidade do México,
realizou em 2002 o | Seminario de Especialistas para a América Latina e Caribe sobre o
Cumprimento do Programa de Ac¢do Adotado em Durban, resultante da I11 Conferéncia
de Durban em 2001, a saber:

O seminario se deteve no aprofundamento e na formulacdo de recomendacGes
aos Estados da regido sobre oito temas para 0 cumprimento das disposic6es
estipuladas por aquela conferéncia relativas aos grupos especificos de vitimas
de racismo e discriminacgdo. (...) Dentre as recomendagfes e conclusdes do
seminario®!, reiterou-se a necessidade de implementagéo dos Planos Nacionais

de Combate ao Racismo e & Discriminagao Racial (...) (Carneiro, 2011, p. 137-
138).

Essa € uma demonstracao do avanco dos movimentos negros no Brasil que sempre
existiram fomentando a vida e o direito de viver da populacdo negra, com demandas
pautadas nas obrigacOes reais do Estado. O Estado assim reconhece que terd que fazer
politicas de reparacdo e acOes afirmativas. E importante destacar uma das muitas pautas

contidas no documento de “Declaragdo e Programa de A¢do” desta conferéncia:

Reconhecemos que a escravidao e o trafico escravo, incluindo o trafico de
escravos transatlantico, foram tragédias terriveis na histéria da humanidade,
ndo apenas por sua barbarie abomindvel, mas também em termos de sua
magnitude, natureza de organizacao e, especialmente, pela negacéo da esséncia
das vitimas; ainda reconhecemos que a escraviddo e o trafico escravo sao
crimes contra a humanidade e assim devem sempre ser considerados,
especialmente o trafico de escravos transatlantico, estando entre as maiores
manifestacbes e fontes de racismo, discriminacdo racial, xenofobia e
intolerancia correlata; e que os Africanos e afrodescendentes, Asiaticos e
povos de origem asiatica, bem como os povos indigenas foram e continuam a

79 Disponivel em: http://portal.mec.gov.br/cotas/perguntas-frequentes.html

80 N.A. “Artigo publicado originalmente no Correio Braziliense, 12 jul. 2002” (CARNEIRO, 2011, P. 63).
8. N.A. “A integra do relatorio do Seminario Regional de Especialistas para a América Latina e Caribe
sobre o Cumprimento do Programa de Acdo Adotado em Durban encontra-se disponivel em espanhol em:

http://www.unhchr.ch/Huridoca.nsf/0/7eae3799021066¢4c1256c98003848f7/$FILE/G0215324.pdf.
Acesso em: 03 fev. 20117 (CARNEIRO, 2011, p. 137-138).



http://portal.mec.gov.br/cotas/perguntas-frequentes.html
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56

ser vitimas destes atos e de suas consequéncias; (...) (UNFPA Brazil, 2001, p.
12).82

A Organizacdo das Nag6es Unidas (ONU), apés esta conferéncia, passa a adotar
o termo afrodescendente deixando evidente que grupos especificos sofrem com o
racismo, alem de abordar a discriminag&o racial, entendendo que as opressdes de raca se
articulam também com as questBes de género, posicdo social, localizacdo etc.
Considerando, inclusive, a escravid&o e o trafico de escravos crimes contra a humanidade
e que requerem reparacao historica (grifo meu).

As Leis que retiraram a mobilidade social, politica, econémica, educacional etc.
de negros e negras no Brasil fomentam uma trajetdria racista estruturada na qual abrage
a miséria e esquecimento dessa populagdo, de modo que nos dias atuais muitas pessoas
enxergam a presenca do negro na sociedade como uma anomalia social. O racismo
estabelece uma linha diviséria entre 0s que tém o direito de viver e aqueles que ndo tém,
e isso € historico (Bernardino-Costa, 2020), como podemos ver nos exemplos de Leis e
Decretos citados acima desde o periodo do Império, Brasil-Coldnia e Republica.

E, sempre que preciso, lembrar das leis que sujeitaram o/a negro/a ao fracasso, e
da mesma forma, ressaltar, manter e continuar com as lutas negras contra processos
racistas e, sobretudo, de valorizacao das presencas negras nos espagos sociais e historicos
de nosso pais, pois, 0s Movimentos Negros no Brasil foram essenciais para reivindicar,
reestabelecer e permitir que espacos que ndo foram permitidos aos negros/as fossem
possiveis. E, também, a partir das politicas publicas e pela atuacdo dos candomblés, por
exemplo, que muitas articulagdes criaram caminhos para um percurso de conquistas sobre
a negacdo de direitos aos negros/as. A explicacdo didatica da professora Doutora Nilma
Lino Gomes nos ensina um pouco mais sobre o que entende-se por Movimento Negro:

(...) as mais diversas formas de organizacdo e articulacdo das negras e dos
negros politicamente na luta contra o racismo (...) Participam dessa definigdo
0s grupos politicos, académicos, culturais, religiosos e artisticos com o objetivo
explicito de superacéo do racismo e da discriminacéo racial, de valorizagdo e
afirmacdo da histéria e da cultura negras no Brasil, de rompimento das
barreiras racistas impostas aos negros e as negras na ocupacdo dos diferentes
espacos e lugares na sociedade. Trata-se de um movimento que ndo se reporta
de forma romantica a relacdo entre 0s negros brasileiros, a ancestralidade

africana e ao continente africano da atualidade, mas reconhece os vinculos
histéricos, politicos e culturais dessa relacdo, compreendendo-a como

82 Declaracio e Programa de Acdo. Adotada em 8 de setembro de 2001 em Durban, Africa do Sul.
Disponivel em: https://brazil.unfpa.org/pt-br/publications/declaracao-de-durban
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integrante da complexa diaspora africana. (...) ndo basta apenas valorizar a
presenca e a participacdo dos negros na histéria, na cultura e louvar a
ancestralidade negra e africana para que seja um coletivo considerado como
Movimento Negro. E preciso que nas aces desse coletivo se faca presente e
de forma explicita uma postura politica de combate ao racismo (Gomes, 2017,
p. 23-24).

Os terreiros de candomblé sdo apenas considerados parte de um Movimento
Negro quando entendem o seu papel quando séo espacos de acolhida fraterna, de cuidado
emocional, fisico, de salde, de protecdo a vida, de resisténcia, de combate ao racismo e
de compreender que este espaco foi constituido para que negros e negras pudessem
exercer a sua espiritualidade, dar continuidade a ancestralidade e criarem ferramentas de

humanizagéo de suas vidas.

N&o é exagero afirmar-se que desde o inicio da colonizacdo, as culturas
africanas, chegadas nos navios negreiros, foram mantidas num verdadeiro
estado de sitio. H4 um indiscutivel carater mais ou menos violento nas formas,
as vezes sutis, da agressao espiritual a que era submetida a populacéo africana,
a comecar pelo batismo ao qual o escravo estava sujeito nos portos africanos
de embarque ou nos portos brasileiros de desembarque (Nascimento, 2017, p.
123).

Com isso, as reflex6es na/da pesquisa nos convidam a pensar sobre o papel da
sociedade neste pais, considerando o seu tratamento das relagdes raciais e sociais sobre
o/a negro/a no Brasil, e como foco, sobre os participantes negros de terreiros de
candomblé. O cerne deste trabalho ndo é retratar as violéncias como palco principal, mas
sim, trazer a luz possibilidades que percorrem as vidas negras de modo que possamos nos
localizar como seres humanos, onde essa memdria ndo seja acimulo do sofrimento
causado pela escravizagdo, mas sim, um novo caminho onde a vitoria é pelo coletivo.
Mesmo que muitas das novas geracdes ndo tenham presenciado 0s processos decorrentes
da nossa historia, a histdria e o corpo contam os fatos e tornam-se imagens da luta travada
até hoje, com possibilidades de rumos melhores. E para além disso, devemos nomear
aquilo que nos assola, pois as palavras inscrevem na realidade e nomeiam aquilo que
precisamos colocar na esfera da existéncia, adquirindo entendimento e, por fim,
combatendo.

Da importancia e responsabilidade do terreiro e diante dos fatos que ressaltamos
neste capitulo, é de suma relevancia salientarmos a recente resolugdo de numero 715, de
20 de julho de 2023, onde o Conselho Nacional de Saude (CNS) aprovou uma resolugédo
com 59 propostas para a saude publica no Brasil, onde a de niUmero 46 reconhecendo a

importancia dos espacos religiosos de matriz africana como locais de cura. Essas
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orientacOes estratégicas para o Plano Plurianual e para o Plano Nacional de Saude,

aprovadas pelo Conselho Nacional de Salde, entende que é necessario:
(Re)conhecer as manifestacfes da cultura popular dos povos tradicionais de
matriz africana e as Unidades Territoriais Tradicionais de Matriz Africana
(terreiros, terreiras, barracGes, casas de religido, etc.) como equipamentos
promotores de sadde e cura complementares do SUS, no processo de promogao
da saude e 12 porta de entrada para 0s que mais precisavam e de espacgo de cura
para o desequilibrio mental, psiquico, social, alimentar e com isso respeitar as
complexidades inerentes as culturas e povos tradicionais de matriz africana, na
busca da preservacdo, instrumentos esses previstos na politica de salde

publica, combate ao racismo, a violagdo de direitos, a discriminacéo religiosa,
dentre outras (CNS, 2023).23

E esse ebo histdrico, de carater informativo, serve para pensarmos em agregar
conhecimentos necessarios e importantes sobre as, e nas, lutas de reestabelecimento das
ageéncias negras entendendo 0s processos e resultados que vigoraram de muita estratégia
e resisténcia negra que inicia-se antes mesmo da chegada de nossos antepassados em
terras brasileiras, incluindo o papel de valioso do Movimento Negro em nosso pais. A
exposicdo de algumas Leis e a aplicabilidade de outras também consiste no apoio de
orgédos publicos comprometidos com esse movimento de mudanca no nosso pais. Leis
que ratificam uma postura da sociedade na qual a presenca do/a negro/a tornava-se/torna-
se inaceitavel, pois a identidade proveniente da hegemonia branca que se instaura em
todas as esferas de poder no Brasil ndo aceita o crescimento exponencial e constante de
negros e negras nas mais diversas areas de acesso social, politico, educacional, econémico
etc. Essa entdo, torna-se uma forma, assim como solicita Stuart Hall, de reconhecimento
de que o racismo bioldgico, diferencas sociais e culturais, e sua discriminacéo cultural,
constituem estruturas combinadas do mesmo mal: o racismo (Hall, 2013).

In& In&d mo juba ayé
Ind mo juba®

In& eu Ihe apresento meus humildes respeitos na terra
Ina eu lhe apresento meus humildes respeitos®

8 Resolugdo nimero 715, de 20 de julho de 2023 do Conselho Nacional de Satde (CNS). Disponivel em:
https://conselho.saude.gov.br/resolucoes-cns/3092-resolucao-n-715-de-20-de-julho-de-
2023?2utm_source=the%20news&utm_ medium=newsletter&utm_campaign=15 08

8 Trecho de uma das cantigas entoadas em ceriménias de Ipadé, onde faz-se as louvagdes a ancestralidade.

85 Cantiga entoada nos cultos de candomblé de nagio Ketu. Referéncia oral retirada do 7/é Ase Iségun Ode.
Palavras em ioruba puderam ser transcritas com o auxilio de dicionario de José Beniste (2019). Trecho da
cantiga do ritual de Ipadé.
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E com esse Orin que buscaremos ebo mais adequados para nossa vida dentro dos

rituais que se apresentam a seguir.
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~ 1 N

2. lpadé: Ilé Ase Is¢égun Qde, a casa de ase onde o cacador é vitorioso

Ha um Itan que contam que quando Olédumaré®® criou o mundo, Ele avistou
uma grande explosdo e de Ia uma pedra quente surgia. Era uma laterita
vermelha com muita energia que emanava dela. Alguns dizem que era Esu
movimentando-se. Outros/as dizem que foi criagdo de Olddumaré. O que
sabemos €é que l4 estava essa pedra repleta de ase. Esu nascera junto a Terra.®”

As casas de candomblé sdo comumente identificadas por nomenclaturas
especificas como exemplo: /¢ Ase, Casa de Axé, barracdo, roga, terreiro etc. Essas sdo
algumas das denominagdes dadas por “pessoas de santo”®8, ou pomo orisa®, a esse espaco,
estabelecendo-o como o local de (re)encontro onde aqueles/as que fazem parte do culto a
orisa reinem-se. E no 1lé Ase que se prepara o convite para que as “pessoas de santo”,
juntamente com as divindades e todas as energias cosmoldgicas, florescam a
ancestralidade, no intuito de resgatar a memoria, as histdrias contadas, a autoestima das
pessoas envolvidas, o que € praticado a todo o momento, para que assim incluam-se nos
valores sociais, culturais, no desenvolvimento e na compreensdo para além daqueles/as
que a praticam.

E interessante pensar na concepgao sobre o terreiro e na forma social de existéncia
de um grupo, a capacidade de produzir e intervir no imaginario, nos mitos, na
intelectualidade em um estilo de vida em coexisténcia com o espago ocupado em que 0
sujeito se relaciona (Sodré, 2019). Neste espa¢o, encontramos uma disposicao de pessoas
responsaveis por diversas atividades que sdo colocadas em préatica coletivamente, e que
sdo ensinadas e vividas por quem faz parte dessa composicdo epistemologica chamada
candomblé, onde héa a integracdo do culto a orisa com as experiéncias de vida de cada
pessoa dentro de um /¢ Ase, que no contexto deste trabalho, sdo exercidas as filosofias
iorubas.

(...) as marcas do "Yoruba" podem ser encontradas em um conjunto Unico de
crengas filosofico-religiosas com base nas quais os Yoruba organizam,

regulam e moderam sua vida cotidiana. Refiro-me a essas crengas filosofico-
religiosas, crengas como "crencgas praticas"”, porque ndo sao apenas sobre fé;

8 podemos encontrar em algumas literaturas ou até mesmo através da oralidade sendo citado como
Elédumaré ou Qlorun.

87 Através da oralidade, escuta e percepcao, essa € uma parte de um Itan sobre Olodumaré e Esu utilizado
para iniciar a introducéo desta dissertagao.

8 Pessoas que fazem parte do culto a orisa, também chamados de filhos/as de santo, povo de santo, ou
povo de dse.

8 Omo: filho/a, crianca, descendente; (Beniste, 2019. p. 618); Filho/a de orisa.
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essas crencas também explicitamente (mas muitas vezes implicitamente)
guiam e governam a conduta pratica (Abimbola, 2006a, p. 25)%.

O que o terreiro de candombleé tenta promover por meio desse espaco estabelecido
para esse encontro de saberes é o afeto responsavel as dimens@es espirituais na vida
humana, que refletem na construcdo das identidades dos participantes que se
(des)envolvem nele, pois:

(...) o terreiro (de candomblé) afigura-se como a forma social negro-brasileira
por exceléncia, porque, além da diversidade existencial e cultural que
engendra, € um lugar originario de forca ou poténcia social para uma etnia que
experimenta a cidadania em condigdes desiguais. Através do terreiro e de sua

originalidade diante do espaco europeu, obtém-se tragos fortes da
subjetividade historica das classes subalternas no Brasil (Sodré, 2019, p. 21).

Assim, como espacos de aquilomamentos, os terreiros configuram-se (ou
deveriam entender essa logica) que suas (re)organizacdo vindas das praticas africanas e
afro-diasporicas no Brasil reivindicam com o0s/as seus/as participantes, associado aos
fazeres e aprendizagens, a interacdo de um outro modo de organizagéo e vida, a reuniéo
de formas de resisténcia a opressao do poder hegem®onico.

O terreiro passa entdo a constituir um novo espaco de socializacdo para o/a
negro/a, tal como um espago onde a identidade negra fortifica-se através de um escape ao
racismo e hegemonia cultural branca. Porém, a manutencao desse espago deve ter a nogao
e entendimento de que o racismo ndo deve ser operado. O terreiro tem um formato de um
lugar multicultural, educativo, integrador, sendo capaz de socializar diferentes pessoas,
entendendo e dando valor as suas existéncias, possibilitando ao negro/a projetar-se
com/sob um outro olhar para além do sofrimento.

Se 0 candomblé constitui-se com uma matriz africana de saberes, e nessa pesquisa,
o terreiro em questdo é permeado pelas filosofias iorubas, o desenvolvimento de todo esse
conhecimento, por mais que seja atravessado pela ruptura de suas raizes e interpelado
pela devastacdo colonial, € garantido que essas epistemes sejam também reconhecidas
uma vez que sofrem por ataques contra a integridade incontestavel de sua historia. Mesmo

quando sua producdo intelectual é contestada, sua organizacdo comunitaria é rotulada,

% Tradugdo minha de: “(...) the hallmarks of “Yorubd” are to be found in a unique set of religio-
philosophical beliefs on the basis of which the Yorubéa organize, regulate and moderate their day-to-day
lives. | refer to these religio-philosophical beliefs as "practical beliefs" because they are not just about
faith; these beliefs also explicitly (but often implicitly) guide and govern practical conduct. (Abimbola,
200643, p. 25)
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seu processo historico reescrito por outras maos®?, e seu percurso linguistico substituido
pela lingua colonizadora. Os candomblés trazem cosmopercep¢des, com bases nas
filosofias africanas, e neste terreiro, as praticas filosoficas e espirituais ioruba etc.

Para prosseguir com nosso raciocinio sobre a producéo oral no terreiro, a doutora
pela Universidade Federal da Bahia (UFBA), lya VVanda Machado (2006), nos introduz a
um conto de tradi¢do oral, fruto de sua tese de doutorado intitulada “Aqueles que tem na
pele a cor da noite: Ensinancias e aprendéncias com o pensamento africano recriado na
diaspora” uma perspectiva sobre as localizacdes dos contos no que ela chama de “lugar-
terreiro”, dentro do que se incorpora na sua existéncia. Ela apresenta entdo este conto no
qual a verdade ndo é Unica, mas que a resisténcia da cultura afrodiaspérica conduz o local
de pertencimento a ancestralidade que ndo se dissocia de sua condi¢do humana essencial,

da sua experiéncia individual e social. Desfrutemos:

(...) conta uma tradicdo oral de matriz africana que no principio havia uma
Unica verdade no mundo. Entre o Orun (mundo invisivel, espiritual) e 0 Aiyé
(mundo natural) existia um grande espelho. Assim, tudo que estava no Orun se
materializava e se mostrava no Aiyé. Ou seja, tudo que estava no mundo
espiritual se refletia exatamente no mundo material. Ninguém tinha a menor
davida em considerar todos os acontecimentos como verdades. E todo cuidado
era pouco para nao se quebrar o espelho da Verdade, que ficava bem perto do
Orun e bem perto do Aiyé.

Neste tempo, vivia no Aiyé uma jovem chamava Mahura, que trabalhava
muito, ajudando sua mae. Ela passava dias inteiros a pilar inhame. Um dia,
inadvertidamente, perdendo o controle do movimento ritmado que repetia sem
parar, a mao do pildo tocou forte no espelho, que se espatifou pelo mundo.
Mahura correu desesperada para se desculpar com Olorum (o Deus Supremo).
Qual ndo foi a surpresa da jovem quando encontrou Olorum calmamente
deitado a sombra de um iroko (planta sagrada, guardia dos terreiros). Olorum
ouviu as desculpas de Mahura com toda a atencdo, e declarou que, devido a
quebra do espelho, a partir daquele dia ndo existiria mais uma verdade Unica.
E concluiu Olorum: ‘De hoje em diante, quem encontrar um pedaco de espelho
em qualquer parte do mundo j& pode saber que esta encontrando apenas uma
parte da verdade, porque o espelho espelha sempre a imagem do lugar onde ele
se encontra” (Machado, 2006, p. 34).

Dito isso, apresento entdo o terreiro de candomblé protagonista dos pensamentos
e leituras que trago para esta dissertacdo e as dinamicas oferecidas por ele e pelas
literaturas e pesquisas no campo do territorio iorubd e brasileiro para pensarmos

identidade e existéncia do sujeito negro a partir dos Itan. Comecemos assim:

%1 Ao empregar-se a frase “historia reescrita por outras mios”, estamos indicando que através da
colonizacdo esses saberes foram rompidos como forma de apagamento histérico de sua existéncia e
precisam ser transferidos para aqueles e aquelas que as iniciaram.
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Eu lhe ofereci apenas a minha palavra, e ele a aceitou.
Assim, O Cacador de Uma Flecha trouxe comida para a sua comunidade.®?

Localizando o percurso da pesquisa e assim como narra a sua historia de vida, a
Iydlérisa Paula de Qde foi iniciada para o orisa Os00si pelas maos de Pai Jorge de Ode,
dando inicio a sua caminhada dentro do candomblé. Aguas passaram em sua vida até que
Iya Paula de Ode deu continuidade s suas obrigacdes com Pai Alvinho% de Qmolu®,
tornando-se assim, Iydalorisa. Mais a frente, por outras questBes pertinentes a orisa,
vinculado a todo o processo por que ja passara, Iya Paula de Ode diz ir em busca de
“soluces para sua vida”®® e encontra no terreiro de Pai Ronaldo de Yemoja® as
“respostas que procurava”, junto com o auxilio indispenséavel de seu Babalawo®’ Sandro
Ifatorera.®® Em 2018, Ana Paula Santanna de Souza, Iya Paula de Ode, Oju Le mi Ode,
funda o 17é Ase Iségun Ode (Imagens 1 e 2).

Imagem 1: Entrada do [1é Ase Iségun Ode
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Legenga: Ent‘rada do li¢ Ase Iségun Ode. Na foto os Oga de Qsoosi: Raphael de Oguin, Kaique de Osala
e 0s Oga de Osumare: Jodo Pedro de Qsosi e Calebe de Obaliiwayé¢. Dia do Ajodin de Ogun e Osoosi
em 22/04/2023. Foto: Luiz Filipe de Osumare (2023).

9% Fragmento de um Itan sobre Qsoosi e uma histéria de vida da fydlérisa Paula de Ode que envolve a
aquisicao de seu terreiro para introducéo do paréagrafo abaixo.

9 «Seu nome civil era Alvaro Pinto de Almeida Sobrinho. Era mais conhecido como Alvinho de Omola
em razdo de sua pele clara. Filho de Cristovdo D’Ogun do Terreiro do Pantanal na Baixada Fluminense,
Rio de Janeiro, sua raiz se expande por Maria do Violdo de Oloke, e Tio Firmo de Oxum. Iniciado aos 20
anos, no dia 22 de maio de 1954, para o Orixda  Omolu.”  Fonte:
http://www.jornalagaxeta.com.br/pimpim.php?opt=3&mat=222.

% O Dono da terra (Jagun, 2017 ,p. 266).

% Fala de lya Paula de Qde dentro de seu terreiro, contando um pouco de sua histéria dentro do candomblé.

% Significa: “s. Divindade das d4guas do mar. < yeyé+omo+eja.” (Beniste, 2019, p. 809). Tradugio: A mie
dos/as filhos/as peixes.

% Foi escrito de outra forma para melhor leitura da palavra. Na lingua ioruba escrevemos Babalawo, que
seria a “s. Sacerdote de Ifa (lit. aquele que conhece os mistérios ocultos, os mistérios transcendentais).
<baba+ni+awo (Beniste, 2019, p. 148).” Por Ifa, veremos adiante dentro desta pesquisa.

% Seu nome de iniciagdo no culto de Ifa.
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Legenda: Entrada do //é Ase Iségun Ode encontra-se o g?dbdlrg‘sd Luiz Filipe de Osumare, filho
sanguineo da lydlérisa Paula de Ode. Dia do Ajéqun de Ogln e Os0osi em 22/04/2023. Foto: Kim
Camargo de Ogun (2023).

Ronaldo Felipe de Santana, Pai Ronaldo de Yemoja, foi iniciado dentro do culto
a orisa por Pai Benedito do Ogun®, na nacdo’® Nagd-Egba. Ele conta que sua trajetoria
espiritual comecgou aos seis anos de idade. Logo apds o falecimento de seu “pai de

santo”101

, € ja tendo concluido suas “abrigagdes” com orisa, Pai Ronaldo, que residia no
Rio de Janeiro estaria longe da “raiz de sua nagdo”. Assim, resolveu dar continuidade aos
seus estudos sobre a espiritualidade africana. Foi entdo que em um curso de lingua ioruba
no ICAPRA? conheceu a lydlérisa Palmira Navarro, lya Palmira de Qyal®, Oya
ljikuta!%4, que o convida para uma festa em celebracéo ao orisa Osalal®® em sua “casa de
santo”1%, assim também chamados os terreiros de candomblé. E foi a partir desse contato

gue comecava a se estabelecer uma relagédo de afeto entre os dois, que faz com que Pai

% Divindade do ferro e das batalhas. (Beniste, 2019, p. 562).
100 Veremos algumas abordagens sobre "nagdes de candomblé” ainda nesse capitulo.
101 Nome comumente dado aos sacerdotes de orisa e de cultos de terreiros de matriz africana.

192 |CAPRA - Instituto Cultural de Apoio e Pesquisa as TradicGes Afro foi criado em 1998 por Marcelo
Fritz.

198 Divindade dos ventos e dos raios. (Beniste, 2019, p. 630).

104 Seu nome de iniciagédo no culto a orisa.

195 Divindade da criacdo (lit. o grande orisa) (Beniste, 2019, p. 592).

106 Nome comumente dado aos terreiros de candomblé ou terreiros de matriz africana.
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Ronaldo de Yemoja continue exercendo sua espiritualidade, agora juntamente com o
auxilio de Iya Palmira de Qya, como sua “mie de santo”1%’. Assim, dentro de sua casa de
candomblé chamada 11é Omo Iyd Adé Omi'® (figura 3), em Santa Amélia, no municipio
de Belford Roxo, no Rio de Janeiro, Pai Ronaldo de Yemoja d& sequéncia no culto a
orisa, entendendo que seu vinculo agora com outra sacerdotisa transforma-se em uma
nova dindmica por esse deslocamento entre as nagdes de candomblé. Esse vinculo
transforma ndo somente a ele como Babdlorisa, mas também como homem negro, e
inclusive as dindmicas dentro de sua vida espiritual e de terreiro. Nas conversas dentro
de sua casa de dse, com suas proprias palavras, ele diz que: “hoje em dia tenho a minha
familia espiritual, que é a familia do I1é Omo Iyd Légi*®. O terreiro e familia em questdo

é a de lya Palmira de Qya.

Imagem 2: Entrada do 7/é Omo Iyd Adé Omi

T R B AT - e,

' Foto: Kim Camargo de Ogun (2023).

Iniciada para a orisa Qya, pelas méos do Babalorisa Caribé, QOde Tayo, em
1966110, Ty4 Palmira conhece o culto & orisa ap6s uma longa jornada de sua vida dentro
do catolicismo. Ao decorrer dos anos, foi com o Babalorisa Pai Reinaldo de Sango, sob a

orientacdo do Prof. Agenor Mirandal'!, que lya Palmira continua sua caminhada no

107 Nome comumente dado as sacerdotisas de orisa e de cultos de terreiros de matriz africana.

108 Casa dos filhos da mée coroada. 1€, casa; Omo: filhos/as; Iyd: mée; Adé, coroa; Omi, 4gua (Beniste,
2019).

109 Significa: Casa dos filhos de Qya e Qmolu

10 Fonte: Jornal Extra 08/11/202. https://extra.globo.com/noticias/religiao-e-fe/pai-paulo-de-
oxala/candomble-do-rio-chora-por-mae-palmira-de-yansan-24735603.html

11 Disponivel em: https://extra.globo.com/noticias/religiao-e-fe/pai-paulo-de-oxala/candomble-do-rio-
chora-por-mae-palmira-de-yansan-24735603.html. Agenor Miranda Rocha, foi iniciado em 1912, ao orisa



https://extra.globo.com/noticias/religiao-e-fe/pai-paulo-de-oxala/candomble-do-rio-chora-por-mae-palmira-de-yansan-24735603.html
https://extra.globo.com/noticias/religiao-e-fe/pai-paulo-de-oxala/candomble-do-rio-chora-por-mae-palmira-de-yansan-24735603.html
https://extra.globo.com/noticias/religiao-e-fe/pai-paulo-de-oxala/candomble-do-rio-chora-por-mae-palmira-de-yansan-24735603.html
https://extra.globo.com/noticias/religiao-e-fe/pai-paulo-de-oxala/candomble-do-rio-chora-por-mae-palmira-de-yansan-24735603.html
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candomblé fundando em 1974 o 1lé Omo Iyd Légi**? — localizado na Rua Marte 1.001,
em Mesquita, na Baixada Fluminense.

No ano de 1957, Reinaldo de Carvalho, Pai Reinaldo de Sango, Ayra Dewe, foi
iniciado por Mae Agripina de Sang, a segunda lydlorisa do Ile Ase Opé Afonjal' do Rio
de Janeiro, em Coelho da Rocha. Assim, mais tarde, Pai Reinaldo funda o Ii¢ Ase Opé
Afonja de Ttauna, como contam seus filhos e filhas de “santo” em documentario exibido
pelo canal Oku Lailai - Memoéria Ancestral'4, Para continuar essa histéria, em

homenagem a esses grandes nomes do candomblé, saudamos Sango:

Oba ni sa ré 160ke odd
O béri omo

Oba ni sa re 160ke odd
Oba Koso ayo

Maa ingn ingn

Maa ingn wa ingn ingn
Oba Koso

Ol6ko so araayé

Maa indn ingn

Oba Koso araayé

Maa ingn ingn

Maa ingn wa ingn ingntt®

Ele é o rei que pode despedacé-lo sobre o pildo
Aquele que cumprimenta os/as filhos/as

Ele € o rei que pode despedacéa-lo sobre o pildo
Rei coroado com alegria (Koso, lugar sagrado em Qyo)
N&o mande fogo

N&o mande fogo sobre nds

O rei de Koso

O fazendeiro fala pela humanidade

N&o mande fogo

O rei governa a humanidade

N&o mande fogo

N&o mande fogo sobre nds'*é

Osala (18-se: Oxala) pelas maos de Eugénia Ana dos Santos, mais conhecida como M&e Aninha de Sangd
ou Oba Biyi, fundadora do 11é Axé Opb Afonja, na cidade Salvador.

12 Sjignifica: Casa dos filhos de OQya e Omolu. Fonte: Jornal Extra 08/11/202.
https://extra.globo.com/noticias/religiao-e-fe/pai-paulo-de-oxala/candomble-do-rio-chora-por-mae-
palmira-de-yansan-24735603.html

113 Casa de forga sustentada (onde o pilar é) por Afonja (Sango). Op6: pilar (Beniste, 2019, p. 590) Afonja:
denominacéo de um guerreiro iorubd, lider da regido llorin. (Beniste, 2019, p. 48).

114 Concepcéo e Edicdo: Wagner Guinesi; Producdo Executiva: Wagner Guinesi e Carlos Gouveia; Voz
Oficial: Agba Ily4 Tebesé Rose Mary de Osoosi; Colaboragdo: Mauricio de Sousa. Fonte:
https://www.youtube.com/watch?v=8b2EpovDBQc

115 Orin de Sango.

116 Cantiga entoada nos cultos de candomblé de nagio Ketu. Referéncia oral retirada do 11¢ Ase Iségun Ode.
Palavras em ioruba puderam ser transcritas com o auxilio de dicionario de José Beniste (2019).



https://extra.globo.com/noticias/religiao-e-fe/pai-paulo-de-oxala/candomble-do-rio-chora-por-mae-palmira-de-yansan-24735603.html
https://extra.globo.com/noticias/religiao-e-fe/pai-paulo-de-oxala/candomble-do-rio-chora-por-mae-palmira-de-yansan-24735603.html
https://www.youtube.com/watch?v=8b2EpovDBQc
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Mae Agripina de Aganju, Oba Déyi, foi iniciada pela Iydlérisa Eugénia Ana dos
Santos, a Mée Aninha, Oba Biyi, em 1910, inaugurando o /l¢ Ase Opé Afonja de Salvador,
na Bahia. A trajetoria de M&e Aninha, que comecou na Casa Branca (I/é Ase Iyd Naso
Oka), e apés dispersdes na historia, Mde Aninha estava com o grupo que se afastou e foi
para a roga de Tio Joaquim, no Rio Vermelho, na Bahia. O convivio com Joaquim Vieira
da Silva, Oba Sanya, que ja havia fundado um terreiro de candomblé no Rio de Janeiro,
fez com que Mé&e Aninha se familiarizasse com os habitos cariocas, iniciando, assim, seus
rituais espirituais em meados do século XIX, reunindo seus primeiros filhos e filhas.
Assim, iniciada na Pedra do Sal, no Rio de Janeiro, com o nome de Ilé Ase Opé Afonja
(a casa de ase sustentada por Afonja), a casa de Mae Aninha foi fundada,
aproximadamente, em 1886 (Machado, 2015).

N&o se pode afirmar com precisdo algumas datas, entretanto, os fatos se
encaixam no sentido de contar a histdria. Tudo indica que M&e Aninha
retornou para Salvador-BA, em 1907 quando faleceu Tio Joaquim - Qbd
Sanya. A “imortal” Iyalorixa Eugénia Anna dos Santos, conhecida como Mae
Aninha de Afonja, e mais religiosamente, era chamada de lya Oba Biyi, ndo se
limitou ao Rio de Janeiro, adquiriu a roga de S8o Goncgalo em Salvador-BA,
onde no ano de 1910 fundou outra casa também chamada de 116 Axé Opd
Afonja. Em setembro daquele ano, inaugurou o terreiro da Bahia fazendo a
iniciacdo de Mae Agripina de Souza, Oba Deyi, que viria ser a lyalorixa do

Axé do Rio de Janeiro, por expressa determinacdo de sua Mae de santo
(Machado, 2015, p. 35).

Fato historico importante a ser registrado nesta pesquisa foi a sua trajetoria quanto
aos direitos de candomblecistas ao termos sua presenca como mulher negra engajada nas
politicas publicas e nos direitos de culto aos adeptos de religiGes de matriz africana.
Apoiada pela intelectualidade da época e por Oswaldo Aranha, conseguiu que o0 entdo
presidente do Brasil Getulio Vargas, promulgasse o Decreto Presidencial 1.202 de
1934417

Mée Aninha em sua trajetéria de mulher negra engajada pode ser considerada
como uma das memarias mais incisivas no processo construtivo do que hoje
se trata como sendo a reclamacéo de politicas publicas para populacéo negra,
haja vista ser por intermédio dela que se conseguiu detectar a presenca

feminina, no contexto politico nacional, quanto articuladora/impulsionadora
da promulgagdo do Decreto Presidencial n.°1.202, no primeiro governo de

117 “Mae Aninha sempre lutou para fortalecer o culto do candomblé no Brasil, além de garantir condigdes
para o seu livre exercicio. Por intermédio do ministro Osvaldo Aranha, que era seu filho de santo, Méae
Aninha provocou a promulgacdo do Decreto Presidencial n® 1202, no primeiro governo de Getulio Vargas,
pondo fim & proibicio aos cultos afro-brasileiros em  1934”.  Disponivel em:
https://www.gov.br/palmares/pt-br/assuntos/noticias/personalidades-negras-2013-mae-aninha.
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Getulio Vargas, o qual extingue a proibicao aos cultos afro-brasileiros em 1934
(Santos, 2014, p. 282).

Naquela época ocorreram muitas mudangas de endereco do terreiro e, atualmente,
0 Ilé Ase Opé Afonja do Rio de Janeiro esta localizado na Rua Florisbela, 1.029 em
Coelho da Rocha, Séo Jodo de Meriti, na Baixada Fluminense, e foi tombado no dia 18
de maio de 2016 pelo Instituto Estadual do Patrimonio Cultural (INEPAC)*® por sua
“importancia historica, cultural e etnografica.”!'® Dessa forma, a intencdo é demonstrar
brevemente que o0 11é Ase Iségun Ode € um terreiro de candomblé pertencente a uma longa
trajetéria de uma histdria de resisténcia negra e que constroi em si uma identidade que
auxilia na formulacdo da identidade de seus/suas pmo orisa negros/as.

Para essa estruturacdo familiar, € interessante destacarmos que a vivéncia e
experiéncia como omo orisa, somada a responsabilidade de um/a “pai ou mae de santo”

colaboram na decodificacdo e expansdo dos conhecimentos orais ancestrais repassados.
(...) 0 nome de pai ou de mée que recebem os lideres dos terreiros provém da
paternidade classificatoria assumida com o processo inicidtico — onde o
conceito de familia biolégica cede sempre lugar ao outro, de familia de santo.
Mée-de-santo é assim entendida no valor semantico atual — como autoridade

méaxima do grupo de candomblé, o chefe da familia de santo (Vivaldo, 2003,
p. 60).

Para que possamos prosseguir nessa estrada circular, e por uma questdo didatica
de contextualizacdo, é interessante explicitar brevemente o entendimento sobre o termo
“obrigacdes” e “iniciacdo” que apareceram durante a pesquisa acima. A utilizacdo do
termo “obrigacdes” define a trajetoria das etapas de amadurecimento dos/as omo orisa
nos terreiros. Esse termo € utilizado em alusdo aos processos desenvolvidos apos a
iniciacdo (ou feitura como também é conhecido). A professora Miriam Rabelo colabora

com o entendimento quando ela diz que:

(...) o termo obrigacdo é também empregado no dia a dia dos terreiros em
referéncia a todo um campo de praticas em que as pessoas atendem as

118 Casa de Candomblé 11é Axé OpO Afonja, Instituto Estadual do Patrimonio Cultural (INEPAC).
Disponivel em: http://www.inepac.rj.gov.br/index.php/acervo/detalhar/30/0.

119 <0 pedido de preservacio e conservagdo do espago foi feito pela propria comunidade do terreiro que, ha
oito meses, participou da construgdo do processo de tombamento em conjunto com profissionais do
INEPAC. Também ficam sob tutela, como area de protecdo da ambiéncia, os espacos que fazem limite ao
terreno do terreiro. O INEPAC ressalta que qualquer intervencédo ou ato realizado nas proximidades do 11&
Axé Opd Afonj4, e que de alguma forma ameacem a sua seguranga e integridade, fica sujeita a legislacdo
de protecdo ao patrimonio cultural.” Disponivel em:
https://www.revistamuseu.com.br/site/br/noticias/nacionais/444-02-06-2016-terreiro-de-candomble-ile-
axe-opo-afonja-e-tombado-pelo-estado-do-rio-de-janeiro.html.



http://www.inepac.rj.gov.br/index.php/acervo/detalhar/30/0
https://www.revistamuseu.com.br/site/br/noticias/nacionais/444-02-06-2016-terreiro-de-candomble-ile-axe-opo-afonja-e-tombado-pelo-estado-do-rio-de-janeiro.html
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demandas daqueles aos quais estdo vinculadas (tanto entidades mais-que-
humanas quanto outros humanos que medeiam suas relacbes com essas
entidades, notadamente a méde ou o pai de santo da casa), incluindo-se ai
oferendas, rezas, cuidado com os assentamentos dos santos, com as plantas e
com objetos como aderecos e roupas. O cotidiano é assim marcado por um
desenrolar sem fim de obrigac@es, de tipo e peso variaveis, muitas das quais se
imiscuem sem grande alarde no ritmo das conversas e dos afazeres de filhos
da casa (Rabelo, 2020, p. 5).

E a partir dessas “obrigacdes” que o/a omo orisa passa de um/a mais novo/a e
torna-se um/a mais velho/a. E o tempo de crescimento desse sujeito que Ihe permite
entender ainda mais sobre o0 processo ritualistico, capacitando-a/o para a tomada de novas
responsabilidades para consigo e para com a comunidade.

Tata rid NKkisi Jorge Barreto dos Santos ou Muta Imé (sacerdote de candomblé
Bantu) da Nag&o Angoldo Paquetan, de Salvador, Bahia, nos oferece um conceito com a
proposta de nao evocar uma visao preconceituosa da palavra “obrigacao” como fator de
obediéncia, serventia, aprisionamento e punicdo. Termo este que utilizei acima quando
narrava as historias sobre os terreiros.

Em uma entrevista televisionada®?® exibida dia 5 de agosto de 2011, Tata Muta
Imé refere-se a esses processos iniciaticos no candomblé como abrigagdes. Assim, essas
etapas ndo tém a intenc¢do de controlar e sim de “abrigar em si a responsabilidade por
estar vivo e pertencer aquela comunidade.”

J& a iniciacdo, envolve um determinado tempo de reclusdo a uma ritualistica
necessaria para que, através do processos que acontecem dentro das casas de candomblé
e também de acordo com cada casa, possibilitem que aquele/a filho/a construam maiores
vinculos com o culto ao orisa e toda a sua ancestralidade, dando acesso a outras
experiéncias e vivenciando a forca da cosmologia em uma dindmica que crescera a
medida que for chegado o tempo de suas abrigacgdes (grifo meu). Assim como nos explica
Sodré (2019):

Por meio da iniciagdo, o corpo do individuo torna-se lugar do Invisivel.
Desloca-se pela casa ou por seus espagos naturais de habitagdo é, a partir da
ampliar o territério fisico-interacional préprio as mais elevadas dimensfes
césmicas (...) Por ocasido do primeiro ritual iniciatico, ensina-se 0 jovem a
tratar o corpo como um mundo em escala reduzida. Com o desenvolvimento
do processo, é a casa que se constitui como macrocosmo do corpo (...) A

iniciacdo €, portanto, uma entrada num espaco, de ordem sagrada, que define
a plena socializagao do individuo aos olhos do grupo” (2019, p. 63-64).

120 Em 5 de agosto de 2011 J6 Soares recebeu em seu programa Tata Muta Imé. Fonte: GloboPlay
https://globoplay.globo.com/v/1588453/
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Os candomblés, entdo, difundem questdes culturais que atravessam a barreira do
pensamento e raciocinios eurocéntricos sobre comunidade, coletividade, vida, morte e
existéncias, oferecendo filosofias pertinentes as suas origens, dentre as quais aqui
destacamos algumas das perspectivas iorubas.

Em algumas casas de candomblé sdo utilizados géneros da literatura oral iorubana
para que 0s/as seus/suas participantes possam se comunicar com 0s seus objetos de culto,
para que possam estabelecer uma comunicacdo com o mundo ndo visivel (orun), onde
habitam os ancestrais. O orun é o além, o infinito, o longinquo, em oposicédo ao ayé, o
periodo de vida, o mundo, o aqui, 0 concreto. Esses mundos interpenetram-se (Abimbola,
2011; Sodré, 2019; Verger, 2018), e assim convida esses/as participantes a uma outra
visdo de mundo a partir dessa filosofia, conectando-se assim com a sua ancestralidade.
Dentro desse arcabouco oral africano e afro-diasporico, algumas dessas modalidades sdo
introduzidas no terreiro 17é Ase Iségun Ode'?t, bem como os Itan, que fornecem possiveis

respostas para os questionamentos humanos.

2.1. A criagdo da Terra e do Eniyan

Para que possamos compreender a formacéo da Terra e da existéncia humana,
reconto por meio dos Itan, passado por geracdes, por meio das literaturas por mim
acessadas e que lya Paula de Ode dissemina no 11é Ase Iségun Ode a seus filhos e filhas,
a historia dessa criag&o.

No inicio desta pesquisa, introduzimos um trecho que mostra a apari¢io de Esu,
parte importante na criacdo da Terra. Sequindo com esse Itan, conta-se que Olédumare
convocou Qbatala e o designou a responsabilidade de criar a Terra. Deu a Qbatala um
saco que continha um areia, um camaledo e uma galinha com cinco dedos. Mas antes que
a cumprisse, Olodumare aconselhou Obatalé a fazer oferendas para Esu, para que assim,

sua missao ocorresse de forma bem-sucedida.

121 Nesta pesquisa, quando tratarmos de candomblé, terreiro ou nomenclaturas apresentadas, estaremos nos
referindo e/ou trazendo referéncias a partir doo 1/é Ase Iségun Qde.
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Ni 9jé atijg... 122

Contam que Qbatala por ser escolhido para esta grandiosa missdo ndo levou em
consideracdo o conselho de Olédumare, partindo sem ebo para esta jornada rumo a
criacdo da Terra. Enquanto caminhava para achar o local mais adequado para iniciar a
criagcdo, Obatala sente uma enorme sede. Ele avista uma palmeira, a toca com seu Opé
Sorét? e transforma a esséncia desta planta em emu, uma bebida fermentada. Qbatala
deleita-se com o liquido que entdo matara sua sede e por fim deitou-se cansado até cair
Nno sono.

Est, que acompanhava a trajetoria de Qbatala, depara-se com o ocorrido, recolhe
0 saco da criacdo e o leva até Olédumare, relatando todo o acontecido. Olédumare, por
sua vez, ndo deixa este fato interromper a missdo e pede para que chamem Oduduwa.
Olédumare aconselha Oduduwa a fazer oferendas a Esti que assim o faz. Oduduwa agora
na posse do saco da criacdo cumpre a missao tao desejada por Olédumare e grita: lé-Ife!
Assim, quando Obatala desperta de seu sono, a Terra ja havia sido criada.

Antes de prosseguirmos, ha um importante destaque que julgo necessario a ser
feito. No livro “A Invengdo das Mulheres: construindo um sentido africano para os
discursos ocidentais de género”, da pesquisadora nigeriana Oyéronke Oyéwumi, ¢
destacada sua colocagao quanto ao género de Oduduwa. Oyéwumi (2021) destaca que
“existem vdrias tradicdes orais sobre a figura de Odudua, que detém a progenitura
ioruba...” e que de “acordo com alguns itds, Odudué era macho; de acordo com outros,
a primogenitura era fémea.” (Oyéwumi 2021, p. 146). Consideravel ressaltar esta questdo
para que assim ndo se esvaziem o sentido epistemoldgico desta pesquisa tanto quanto a
grande importancia do trabalho da professora Oyéwumi. Ela também nos diz que:

O género, como uma categoria analitica, estd agora no cora¢do do discurso
ioruba contemporaneo. No entanto, muito pouco foi feito para desvendar esta
teia de traducOes equivocadas do ioruba para o inglés. O género tornou-se
importante nos estudos sobre 0s povos iorubas, ndo como um artefato da vida
iorubd, mas porque a vida iorubd, passada e presente, foi traduzida para o inglés
para se adequar ao padrdo ocidental de raciocinio corporal. Esse padrdo é
aquele em que o género é onipresente, 0 masculino € a norma e o feminino é a

excecdo; é um padrdo em que se acredita que o poder € inerente a
masculinidade, em si e por si mesmo. E também um padrédo que néo se baseia

122 Nos textos iorubas e em suas tradicGes, o tempo €é indicado como longo, pequeno, novo ou velho. Nao
ha uma revelagio exata de datas. Segundo Beniste, “as expressdes ‘Ni jo atijo’ e ‘1ailai’ indicam tempos
imemoraveis.” (Beniste, 2022, p. 63)

123 Uma espécie de cajado/cetro.
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em evidéncias. Com base em uma revisdo da literatura existente, ndo parece
que quem estudou os povos iorubds tenha dado muita atengdo a divergéncia
linguistica entre o ioruba e o inglés e suas implicagbes para a producéo de
conhecimento (Oyéwumi 2021, p. 65).

A formacdo histérica de terras iorubd é também costurada pelas narrativas
cosmoldgicas e seus Itan, também contidos no Corpus Literario de Ifa, traduzidos em
seus Oriki em consequéncia interpretados pelos seus Odu. Acreditando em uma origem
comum para a formacao, povoamento e inicio da humanidade, a cidade sagrada de I1é-Ife
toma o protagonismo para o comeco dos Itan que sdo perpetuados e difundidos até hoje
pelos cultuadores de orisa, inclusive no Brasil. 1lé-1f¢ significa “casa em expansao, ou
“lar que se expande” (Abimbola, 2006), tendo como responsavel por essa tarefa, Odudué
(Oduduwa ou Odudua). Em nota, Beniste afirma que 1lé-If¢ “¢ visto como a primeira
cidade criada no mundo e de onde tudo se originou. ‘lfe ooddiyé, ibi ojui ti imé wa’ - Ife,
a criagao do mundo de onde surgiu a luz” (Beniste, 2022, p. 65). E assim, em continuagao
para esse Itan disseminasse a histdria sobre a criagdo dos seres humanos e segue da
seguinte forma, a partir dos relatos literarios e orais no terreiro:

Olodumare, Deus Supremo, concedeu a Qbatald uma segunda chance, e agora sua
missao seria que confeccionasse seres humanos para que habitassem a Terra. Ele queria
que esses seres experimentassem a existéncia do orun, no ayé. Qbatala, entdo, foi a
procura da matéria-prima adequada para tal criacdo artistica. Ele a procurava, entre todos
os elementos do ayé e as testava, para que tivessem a consisténcia adequada. Testou
folhas, mas elas se espalhavam com o vento. Testou areia, pedras e varios outros
elementos, mas ndo achava o que seria ideal para a sua criagdo. Foi entdo que orisa Nana
avistou Qbatala. Aflito por ndo ter achado ainda o elemento ideal para a sua criacdo, pediu
ajuda a Nana, que ap6s um acordo, 0 apresentou uma espécie de argila/lama. Esse
elemento, vindo da natureza, tornaria a criagdo do ser humano possivel. Qbatala, entdo,
modela o ser humano, verifica a rigidez do seu trabalho para assim entrega-lo a
Olodumare. Estava tudo certo. Obatala, entdo, convida todos os orisa para que possam
ser testemunhas de seu feito, mas nenhum deles compareceu, somente Qranmilal?4, o
Senhor da Sabedoria. Assim, Ortinmila passa a ser o conhecedor do “destino” dos seres

humanos, capaz de orienta-los. Apds entregue sua obra de arte, Olédumare introduz neste

124 Também conhecido como Qrdnmila-Ifa.
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corpo-natureza, por meio de seu sopro, o émi'?, animando esse ser. Como nos introduz
Lawal (2012):

(...) a alma é uma espécie de ase que fortalece o corpo no mundo fisico. De
fato, algumas tradi¢es orais iorubéas tragam a origem da humanidade até o
desejo da Suprema Divindade de transformar o deserto primitivo abaixo do céu
em um estado ordenado. Esse desejo reverbera na palavra ioruba para o ser
humano, éniyan, que se traduz como “aqueles especialmente selecionados”
para transmitir bondade (ire) a terra (grifo do autor)*? (Lawal, 2012, p. 12).1%

Segundo a analise do historiador da arte, Doutor Babatunde Lawal, a perspectiva
oferecida pela filosofia ioruba, referindo-se & existéncia humana, é o termo Eniyan.
Fazendo uso do papel dos Itan nos terreiros, este outro olhar confere ao negro/a o lugar
como parte integrada ao que se ¢ entendido como “divino”, representados no aye, e
conectado por intermédio do ¢mi, pois “acredita-se ser uma fragdo da respiragdo divina
que Olédumare coloca dentro de cada individuo, para fazer dele existéncia humana”
(Abimbola, 2011, p. 7). Cada uma dessas obras de arte tém aspectos singulares e carregam

diferencas trazendo sua identidade consigo. Segundo Babatunde Lawal (2012):

Para os iorubas, a arte comegou quando Olodumaré encarregou a divindade
criativa Obatala de moldar a primeira imagem humana a partir do barro. Ao
receber uma alma (émi) de Olodimare, a imagem se transformou em um feto
vivo e foi entdo colocada dentro do Gtero de uma mulher gravida para se
transformar em um bebé. Portanto, a alma é uma espécie de ase que fortalece o
corpo no mundo fisico. De fato, algumas tradi¢des orais iorubés tragam a origem
da humanidade ao desejo da Divindade Suprema de transformar o deserto
primitivo abaixo do céu em um estado ordenado. Esse desejo reverbera na
palavra ioruba para ser humano, éniyan, que se traduz como “aqueles
especialmente selecionados” para transmitir bondade (ire) a terra.'?® De fato, 0
proprio Obatala e alguns Orisa supostamente assumiram a mesma forma humana
para acompanhar os primeiros mortais a terra. O mito ndo apenas relaciona a arte
com a vida, mas também identifica a capacidade de criar e apreciar a arte como
parte integrante da humanidade, transformando o que antes era uma selva

125 Importante saber que devido a tradugdo de algumas palavras em ioruba, alguns autores e autoras
traduzem ¢mi como alma. Este é um dos exemplos de palavras onde a traducdo elimina o sentido
epistemoldgico da palavra. Trataremos de resgatar ou dar sentido conforme a pesquisa e os saberes e
bibliografias adequadas.

126 Tradugdo minha de: “... the soul is a kind of ase empowering the body in the physical world. In fact,
some Yoruba oral traditions trace the origin of humanity to the Supreme Divinity’s desire to transform the
primeval wilderness below the sky into an orderly state. This desire reverberates in the Yoruba word for
human being, eéniyan, which translates as “those specially selected” to convey goodness (ire) to the earth.”
(Lawal, 2012, p. 12).

127 As palavras céu e terra apresentadas pelo autor sdo concepcdes para melhor entendimento do/a leitor/a
sobre 0 que seria grun e ayé, respectivamente.

128 N A. Akiwowo 1983:11 and Lawal 2001: 515.
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primordial em seu atual estagio avancado de desenvolvimento (Lawal, 2012, p.
12).129

Esse émi contém dse. Ase é 0 “principio ordenador... e faz com que tudo o que
ha seja profundamente interligado e interdependente, em alguma medida, a tudo o0 mais
que haja, tenha havido ou venha a haver” (flor do nascimento, 2016b, p. 29). Essa ligagéo
torna-se indissociavel e estabelecida também por meio da comunicagdo, especialmente a
oral, do halito de Olédumare na transmissao de émi como uma convocacgdo a atencéo
cosmologica aquilo que se é pronunciado para si e para o outro durante as interacbes com
tudo o que existe no mundo. Essa linguagem é entendida, pelas pessoas cultuadores de
orisa, aqui no Brasil, como expressdes de uma comunicacao entre orun e ayé, ou seja, de
tudo aquilo invocado que habita 0 mundo invisivel e 0 mundo visivel ha escuta e,
consequentemente, resposta. O ase, entdo, desenvolve parte importante para a identidade
do sujeito negro pela palavra performada pelos Itan a partir dessa filosofia ioruba no
terreiro.

Quando o professor de Historiador da Arte, Babatunde Lawal**°, nos diz que

3

Eniyan, em toda a episteme da palavra, se traduz como “‘aqueles especialmente
selecionados’ para transmitir bondade (ire) a terra”, ele ndo ignora o fato de existir uma
palavra em iorubd que se aproxima a uma tradu¢do para “ser humano/ human being”.
Porém, essa palavra possui um significado particular dentro da cultura ioruba, assim por
ele ressaltada. O significado oferecido por essa filosofia cosmoperceptiva iorubd, que
pode ser empregada dentro do terreiro, ou ndo, contém na literatura oral ioruba através
dos Itan, uma vez que estes s&o traducdes e que surgem pelas leituras dos Oriki. Cada
Oriki carrega um Itan consigo, e dentro do candomblé s&o passados em portugués de

forma oral para os seus participantes.

129 Tradugdo minha de: “To the Yoruba, art began when Olodimaré commissioned the creativity deity
Obatal4 to mold the first human image from clay. Upon receiving a soul (emfi) from Oloddmare, the image
turned into a living fetus and was then placed inside the womb of a pregnant woman to develop into a baby.
So the soul is a kind of ase empowering the body in the physical world. In fact, some Yoruba oral traditions
trace the origin of humanity to the Supreme Divinity’s desire to transform the primeval wilderness below
the sky into an orderly state. This desire reverberates in the Yoruba word for human being, éniyan, which
translates as “those specially selected” to convey goodness (ire) to the earth.7 In fact, Obatala himself and
some orisa allegedly assumed the same human form in order to accompany the first mortals to the earth.
The myth not only relates art to life, but it also identifies the capacity to create and appreciate art an
integral part of humanity, transforming what was once a primordial jungle into its present advanced stage
of development” (Lawal, 2012, p. 12).

130 Bjografia disponivel em https:/arts.vcu.edu/community/vcuarts-faculty-and-staff/directory/babatunde-
lawal/.
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Independentemente do termo Eniyan ser comumente utilizado ou néo, ele
encontra-se na oralidade ioruba para definir a existéncia desse ser humano, negro/a,
ioruba. Dentro do candomblé e, por meio dele, podemos ressignificar nossas existéncias
no mundo. Para além do processo de escravizacao e racismo que esses corpos sofreram,
e ainda sofrem, da ao sujeitos negros a possibilidade de uma outra manifestagéo para as
suas existéncias, trazendo a luz uma visao ioruba para a existéncia no mundo.

Entdo, Eniyan abarca somente os abgrisa ou somente pessoas negras? N&o € essa
a questao colocada. Esse termo carrega uma perspectiva de uma humanizacdo para 0s
corpos negros. A complexidade na composicdo do Eniyan da a ele a particularidade de
existéncia humana como obra de arte e parte integrante na natureza como ponte de
comunicacgdo entre orun e ayé, pois ha valorizacdo de sua poténcia em coexisténcia, ja
que foram especialmente escolhidos para disseminar ire, e ndo o seu esvaziamento de ase.
Ao sujeito negro cabe assim o seu coexistir no mundo de forma harmoniosa.

Se nunca foram humanos durante e apds 0 processo escravagista, essa filosofia
ioruba no terreiro apresenta um lugar a existéncia negra de pertenca no mundo. Os
participantes negros e negras de terreiro sdo Eniyan. As existéncias negras é oferecido
um olhar para Eniyan. Aos brancos participantes de terreiro, o processo de identificagio
ocorre de forma diferente, pois cabe a eles/elas olharem para as suas existéncias no mundo
e entenderem seus papéis dentro da construcdo de uma comunidade de candomblé,
partilhando dessa filosofia ndo apenas pela sua estética e importancia espiritual, mas sim,
como modo de valorizar e respeitar a persisténcia das existéncias negras nesta diaspora.
Essa estrutura e culto a orisa foi constituida para que negros e negras conseguissem
exercer suas humanidades, existéncias e sua espiritualidade atraves de suas
epistemologias. Aos demais, que praticam suas experiéncias religiosas e que de maneira
racista, discriminatoria e violenta contra os/as adeptos/as do culto a orisa apenas as suas
préprias crencas e comunhdes sao verdadeiras, que desfrutem entéo de seus proprios céus
e infernos.

Peco ago a Abiola Akandé Yayi'®!, beninense, arquiteto e urbanista, que reside
no Brasil, para utilizar suas palavras e refletirmos sobre sua escrita quando ele descreve

sua existéncia como um homem africano com sua seguinte atencao:

131 Disponivel em: https://abiolayayi.com/ Acesso em: 18 de dezembro de 2022.
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Sou Africano, mas antes, sou eéniyan (“humano”) e antes sou puro axé. Quem
te ensinou que vocé é um ser humano? O que é ser humano? Quem te ensinou
que por um lado tem Deus e por outro tem as suas criagdes? Qual é o prop6sito
do ser humano dentro da criacdo? Na lingua Yorub4, a palavra mais proxima
de “ser humano” que tem se formos traduzir ¢ éniyan, na lingua Fongbe. Nem
“éniyan”, nem “gbeto” tém a pobreza filosofica de “ser humano”. Eniyan
significa “ser escolhido” e gbeto “pai da vida, do mundo”. O ser humano pensa
com o cérebro, ¢ um ser de razdo, éniyan pensa com o okan (coragdo), e gbeto
pensa com ayi (coracdo), sdo seres sensitivos, sdo seres que vibram com o
mundo dentro do qual vivem. Quem te ensinou que vocé € um ser humano? Ao
contrario do que muitos pensam, o dano mais vicioso que nos africanos
sofremos durante a colonizacéo néo foi de ter sido explorados, ndo foi de ter
sido violentados fisicamente mas da nossa visao de mundo ter sido substituida
por uma visdo pobre e nociva, a dos nossos colonizadores. A nossa percepcdo
sobre nds mesmos hoje é poluida pelos conceitos reducionistas do ocidente,
essa ¢ uma realidade da qual precisamos estar ciente e nos limpar dessas
limitacOes pra enxergar melhor 0 mundo e nos enxergar melhor porque temos
intrinsecamente uma forma de enxergar a realidade e vivemos em constante
embate contra n6s mesmaos ao vivermos na base de um filtro que ndo é nosso.
Olédumaré carregou cada “éniyan” de um “axé”, Mawu Dada Segbo Lissa
carregou cada gbeto de um “sé” de uma energia vital, de um espirito, de algo
que transcende o poder de qualquer ser humano. N&o somos pedacos de carne
que vagueiam pelo mundo. Somos antes de tudo espiritos feitos de vibragao
que t€m propositos. Somos partes de Olédumare, somos partes de Mawu Gbeto
(Mawu a m@e dona do mundo). Por isso, sou africano porque me sinto
pertencente a esse grupo que é uma invencdo humana, mas antes disso sou
eniyan porque assim me definiram aqueles e aquelas que me precederam, e sou
puro axé porque em Ultima instancia, o que realmente me importa neste mundo
é honrar e ser fiel ao axé que em mim foi colocado por Olédumaré. E isso
significa transcender todas as clivagens sociais, culturais do mundo para fazer
0 que eu vim fazer nele, ser uma melhor versdo de mim mesmo pra contribuir
com a perpetuacdo da vida (Yayi, 2022).

A sua existéncia como um homem beninense no Brasil ndo o deslocou de seu
entendimento como Eniyan. Como ele coloca e fago questdo de destacar em sua fala, “A
nossa percepcao sobre n6s mesmos hoje é poluida pelos conceitos reducionistas do
ocidente” e que Eniyan ndo tem “a pobreza filosofica de ‘ser humano’”. Esse Eniyan
convive em coexisténcia com os elementos da natureza, entendendo seus principios e suas
importancias, pois ele sabe que também faz parte desse sistema. Essa é uma tomada de
consciéncia para redefinir a propria existéncia negra. E sendo esse Eniyan (ser humano)
um ser que pertence ao todo, ndo podemos pensar em uma coexisténcia reducionista
exclusiva do ser humano, j& que hd uma unidade de ligacdo entre todas as formas vivas
no orun e no ayé: o ase.

Peco ago a cosmologia amerindia trazida pelo lider indigena Ailton Krenak
(2020) em lIdéias para adiar o fim do mundo para que possamos refletir sobre o
entendimento de ser parte de um todo em coexisténcia, ou seja, dos seres humanos e de

que forma se constrai esse relacionamento com a natureza. Ora, se na cosmologia ioruba
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e nas aplicacOes de terreiro todos 0s seres Sa0 cOmpostos por ase, em primeira instancia
do Ser Supremo, entender essa “coexisténcia” como uma relacdo harmoniosa e respeitosa
entre os seres torna-se uma classificacdo entre quem detém a capacidade de ser mais
racional que o outro, como se os seres humanos fossem ‘“as Unicas ‘naturezas racionais’
do mundo terrestre” (Krenak, 2020, p. 78). Ao pensarmos nos Itan, ha uma unidade
presente em todos 0s seres que € 0 ase, inclusive na propria formacédo do Eniyan. Se
trouxermos essa coexisténcia para refletirmos a humanidade do sujeito negro, ela precisa
se entender em ligacdo total com a natureza, como parte dela, e ndo trata-la apenas como
recurso. Com isso, seria necessario ““...admitir a natureza como uma imensa multiddo de
formas, incluindo cada pedago de nos, que somos parte de tudo: 70% agua e um monte
de outros materiais que nos compdem” (Krenak, 2020, p. 69). Sendo assim, como parte
da Terra, somos natureza, e é essa unidade de pensamento que oferece caminho para
considerarmos outras humanidades para o sujeito negro que ndo seja a individualzada,
pois a responsabilidade da experiéncia e vivéncia de terreiro também estd em comunidade
coletiva, ndo somente com outros Eniyan, mas com os seres que compde essa cosmologia.
Eniyan pode ser entendido como um ser cosmoldgico da natureza, concebida no orun e
que esta no ayé, na grande feira onde as trocas acontecem.

O que se apresenta sobre Eniyan é o ser que contém em sua existéncia, no seu
corpo visivel e tangivel, elementos que conversam com o cosmos. Transcrito inclusive
em um Owe (provérbios) que diz: Ko si ewé, ko si orisa. Se ndo ha folhas, ndo ha orisa.
E, por consequéncia, ndo ha& ser humano sem natureza. Considerando essa premissa,
pressupde-se que o/a candomblecista entenda que todas as manifestagdes da natureza sao
orisa e fazem parte de sua existéncia a0 mesmo tempo. E como se pensassemos que a
lama/barro (amo) e Nana também fizessem partes de nos, porque neste raciocinio, fazem.
Uma unidade se cria a partir dai, a unidade dessa identidade que é composta por um
elemento em comum, 0 dse. Porém, é preciso deixar claro que estamos falando de um ase
inicial, o de Olédumaré, pois o ase ndo é um conceito universal individual de for¢a e sim
interage com o outro ser, seja animal, vegetal, mineral, humano. Cada um é dotado de seu
ase que necessita da influéncia, conexdo e interagdo com 0 ase contido em outros
elementos e formas de vida. Como vimos na criagdo do mundo e do Eniyan, o ase, diz
Muniz Sodré, ““...acumula-se transmite-se por meio de determinadas substancias (animais,

vegetais, minerais, liquidas), sendo suscetivel de alteracBes, a depender das variadas
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combinagdes dos elementos de que se compde. H4, portanto, varios tipos de axé” (Sodré,
2019, p. 89). O aspecto relacional é de extrema importancia para essa cosmologia.

A partir dos sacerdotes e sacerdotizas de um terreiro, dos/as mais velho/ass, e até
mesmo dos/as mais novos/as, pois o0 conhecimento ancestral transcende a idade, que a
humanidade do/a negro/a, negada e deturpada pela sociedade, € maior que seu estado
fisico e do imposto pelo racismo. Dentro do 1é Ase Iségun Ode, por mais que as pessoas
possam n&o ter ouvido falar em Eniyan ou ndo tenham debatido sobre este termo, esse
recurso que a filosofia ioruba traz, mostra que o exercicio de ser em conjunto com a
natureza, o exercicio da escuta, da oralidade, de aprender e praticar, torna a nossa
presenca na Terra um vinculo e veiculo de comunicacéo do fisico com o espiritual, através
de elementos especificos, em especial, a fala. Entender isso a partir das dindmicas deste
terreiro, dos rituais, das rodas de conversa que existem, dos momentos de descontracdo
entre uma fungéo e outra onde acontecem ensinamentos, faz com que percebamos neste
convivio, para além da importancia de viver em coletividade, entender que fazemos parte
da prépria conjuntura cosmobioexistente. O ensino e potencialidade de/em ser Eniyan,
como possibilidade de identidade e existéncia do sujeito negro, pode encontrar formas de
combate ao epistemicidio, pois € pensar como que 0 ase existente em cada ser vivo e em
cada elemento pode ser depositado e aplicado em comunidade.

Quando, por exemplo, ocorre a distribuicdo de tarefas, quando cada um tem sua
funcdo determinada e explorada a sua especialidade e potencialidade dentro do terreiro,
isso faz com que os rituais e 0 movimento de uma casa de candomblé acontecam, pois é
isso que influencia no funcionamento de uma comunidade. Isso é ser Eniyan. O Eniyan
existe somente em conjunto. Uma pessoa concebida para trazer o equilibrio a terra ndo
existe como Eniyan se estiver em desequilibrio com o coletivo, com a natureza e todos 0s
outros seres vivos. Exercitamos isso através de conversas, das duvidas, das nossas
intempestividades, das divergéncias, dos erros, pois tudo é dase, e esse ase precisa ser
direcionado ao coletivo. Abioddn (2014) no explica que nenhuma pessoa pode conferir
ase unilateralmente a si mesma, ou seja, ninguém consegue se dar ase ou alimentar o seu
ase de forma autdbnoma, pois como energia cosmoldgica, ele é nutrido por meio da
ativacdo com o que ha no mundo.

Assim como nos elucida a professora Doutora Helena Theodoro, autora da

primeira tese de Doutorado em Filosofia sobre filosofia africana no Brasil, questfes
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relacionadas a nocdo de dase atuante como um poder politico e como condutor de
mudancas historicas de recuperagdo do passado do negro brasileiro em diferentes setores
da vida (nas artes, literaturas, na masica, no cinema, na culinéria, nos costumes e, também
na moral, como ela mesma pontua), as influéncias destacadas do ase podem influir em
alguns aspectos, que ela destaca, tais como: identidade e tradicdo. A professora pontua
que nas relacdes de identidade, 0 ase da a cada um a confianga em si mesmos e uma
capacidade de transformacéo, e a tradicdo como sindnimo de atividade que se expande na
oralidade, que é geracional, e estruturadora da identidade (Theodoro, 1985).

Entdo, quando se reflete sobre a identidade desse sujeito negro brasileiro, da
didspora africana, de seus descendentes, dos sujeitos integrantes de candomblé, dos omo
orisa, de seus terreiros, que vivem no Brasil, pode-se entender que sdo sujeitos de
identidades sobrepostas, com um elo umbilical ligado a cultura africana, deslocados, que
clamam por sua referéncia historica e espiritual. Muitas vezes, ndo se sentem pertencentes
a este pais, mas, aqui, reformulam suas identidades através dos principios que se
introduzem no candomblé, como produto aquilombado de luta e existéncia, sendo essa

identidade uma questdo histdrica e politica do/a negro/a (Hall, 2013).

2.2. Elementos do ser humano, r-existéncia no mundo e identidade negra

Para adentrarmos um pouco mais sobre o entendimento sobre esse sujeito,
recorrendo as interpretacdes aqui oferecidas sobre Eniyan, podemos trazer para essa
reflexdo a interpretacéo ioruba sobre a personalidade humana. Segundo Abimbola (2011),
a personalidade humana tem dois elementos principais: o fisico e espiritual. Cada parte
do corpo do ser humano tem sua importancia e fungéo, todavia, destacarei como analise
para a elaboracdo de nosso pensamento o ara (corpo fisico, o elemento fisico), o e¢mi
(representado pelo sopro divino, a alma, a animacéo do ser dado por Olédumare) e o ori
(a cabeca interior'®?),

Olédumare, quando introduz o émi na criagdo de Obatala, fez desse ara uma

existéncia humana. Abimbola apresenta o émi um dos mais importantes elemento do ara,

132 NLA. Abimbola refere-se ao ori-odu, (ori-destino). Ori so significa cabeca quando o tema é o corpo.
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além de ser imperecivel. Dentro do terreiro'® dizemos que quando é chegado o0 momento
da morte desse ara, 0 emi, que é parte do ser humano, retorna a Olédumare, ou seja,
retornamos ao encontro de nossos ancestrais. Assim, podemos entender a existéncia
humana no ara como um receptaculo de fonte cosmica preexistente, o que faz sentido
entdo dizer que Eniyan torna-se parte integrada a existéncia de tudo no ayé em
comunicagdo com orun, “pois o corpo constitui a sede material de todos os aspectos da
identidade” (Munanga, 2020).

Podemos adicionar neste pensamento a leitura de que para a concepcao deste ser,
a figura feminina e masculina interagem para que se dé o surgimento dessa obra de arte,
assim como aconteceu pela interacdo de OQbatala e Nand, no qual temos o amg como
elemento natureza, cosmico e fisico adicionado ao movimento de transportar o ¢mi para
dentro deste ara e o proprio emi contido nele. O ara, por sua vez, abriga um “codigo”
cosmoldgico, um ase integrador compartilhado por meio de diversos seres e outras
energias, podendo ser interpretados pelos Odu direcionando a vida do ser humano, dando
ao sujeito ferramentas para a construcdo inclusive de sua identidade. Esse ase €
constantemente organizado quando ha equilibrio nas dindmicas de comportamento e
comunicacgdo desse ser humano no ayé. O desequilibrio do ser humano na ligacéo entre
0s mundos, sejam eles ocasionados pelas dindmicas no ayé ou nao, podem levar a uma
ruptura desse ser e sua nocao de existéncia. Ou seja, se Eniyan foi concebido com o intuito
de trazer prosperidade e equilibrio para/no ayé, isso significa dizer que quaisquer seres
que promoverem um desequilibrio social, histérico, politico, econémico, ambiental etc.
no mundo, provocam o desencantar na comunicagao com o orun, e assim, um desencontro
com sua identidade ancestral cosmoldgica.

Mantendo o raciocinio acerca dos componentes apontados para a concep¢ao desse
ser, Lawal (1985) nos apresenta, em sua pesquisa, um outro elemento de extrema
importancia: o Ori. Ele conta que:

De acordo com a ontologia loruba, sempre que o Ser Supremo, Olodumare,
deseja criar uma pessoa, ele pede (...) a Obatala para moldar o corpo fisico a
partir do barro divino. Assim que Obatala termina de moldar a imagem,
Olédumaré sopra vida (émi) nela através da cabeca (Ajanaku 1972:13),
tornando-a assim um ser humano vivo. O ser humano recém-criado € entdo
direcionado para outro oOrisa, chamado Ajala Alamo, o oleiro, cuja

responsabilidade especial € moldar a cabeca interior. Muitas cabecas internas
completadas, cada uma contendo ase, o poder divino de Olédumare, j& estdo

133 116 Ase Iségun Ode.



81

expostas na oficina de Ajala Alamo; a pessoa recém-criada simplesmente
precisa escolher uma delas. Embora todas as cabecas internas sejam parecidas,
cada uma € intrinsecamente diferente das outras; aquele escolhido por um
individuo determina automaticamente a sorte da pessoa na terra (Abimbola
1971:80) (Lawal, 1985, p. 91-92).134

Selecionado no orun e apoiado pelo Corpus Literario de I1fa no ayé, Ori, entdo,
carrega a nocdo mais profunda de ase por também ser um componente requisitado por
Olédumare para a ordenacdo do destino de cada ser humano (Abimbola, 2011; Lawal,
1985). E ele o locus de comunicacéo e o elo de ligagdo com o Ser Supremo, Olédumare
e, por consequéncia, de tudo aquilo criado por ele ou a seu pedido. Vale lembrar, como
ja vimos anteriormente neste trabalho, que Orinmila é o conhecedor do destino cada ser
vivo, incluindo dos orisa, e por isso, o destino de Eniyan ndo seria entdo o sofrimento, a
perda ou a desumanizacao, e sim, seu dinamismo e interacdo com todos os seres do ayé e
do orun. Ressalto que apesar das diversas formas de aniquilagdo do sujeito negro no
Brasil, é preciso manutencéo de seu equilibrio no ayé, pois:

Ori é entdo a sede de nosso eu, a marca de nossa individualidade - e a nogdo
de individuo para as tradi¢Ges africanas, de uma maneira geral, esta conectada
a comunidade. S0 seria possivel pensar em um individuo relacionado a sua
comunidade. E o pertencimento a uma comunidade que nos torna ndo apenas
humanos no geral, mas uma pessoa em particular, dai a tamanha crueldade da
destruicdo da identidade perpetrada pela colonizagdo, pois retirou de
nossas(os) ancestrais uma parte importante do sentido de seu ser. Temos,
entdo, a no¢do de ori totalmente conectada a nogao social de comunidade. Ori
é ja uma relacdo com nossa propria identidade, definindo, por isso, nossos

caminhos, nossos trajetos, nossas maneiras de pensar nossos projetos para
viver (Nascimento, 2007, p. 140).

Complemento a ligagdo de Ori com a comunidade ressaltando a importancia de

Est no movimento e na circularidade dos mundos e dos seres que neles habitam e na sua
prépria maneira de conduzir e agir capazes de transformar a vida do ser humano.

Nenhum tratamento do ori estaria completo sem uma consideragdo da natureza

de sua ligagdo com Esu, o principio do dinamismo no cosmos iorubé e o

coordenador das atividades de todos os 0risa, por um lado, e a ligagéo entre
eles e 0s humanos, no outro. Esu é o guardido do ase de Olédumare e, como

134 Traducdo minha de: According to Yoruba ontology, whenever the Supreme Being, Oléduimare, wants to
create a person, he asks (...) Obatala to mold the physical body from divine clay. Once Obatala finishes
molding the image, Olédumaré breathes life (émi) into it through the head (Ajanaku 1972:13), thus making
it a living human being. The newly created human being is then directed to another orisa, called Ajala
Alamo, the potter, whose special responsibility is to mold the inner head. Many completed inner heads,
each containing ase, the divine power of Olédumarg, are already on display in Ajala Alamo workshop; the
newly created person simply has to choose one of them. Although all the inner heads look alike, each is
intrinsically different from the others; the one chosen by an individual automatically determines the
person's lot on earth (Abimbola 1971:80) (Lawal, 1985, p. 91-92).
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tal, exerce um poder consideravel no pantedo loruba, tanto que é muitas vezes
imprevisivel (Lawal, 1985, p. 99).1%°

A imprevisibilidade e inevitabilidade das a¢des de Esti no destino do ser humano
atravessa de forma ativa os seres existentes quase como uma obrigatoriedade para que as
relacfes entre os mundos se estabelecam. O Ori é entdo elemento central quando tratamos
da identidade do sujeito negro e € esse corpo humano a extensdo dos elementos da ayé e
do orun, condutor de um codigo ancestral de memadria e r-existéncia. Cunha (2019) nos
aproxima do pensamento sobre memaria e fazendo ligagdo com seu estudo, a importancia
do Ori também provoca pensar questdes sobre a “‘arvore do esquecimento’, ao sequestro
do ser, dos silenciamentos, pagamentos e esquecimentos impostos as memaorias negras e
as herancas africanas na diaspora como necropoliticas das memdrias negras (Cunha Paz,
2019, p. 154)” uma morte ontoldgica do ser negro, um memoricidio.

Com isso, 0 Ori, mapeando essas memorias, e por meio dos Itan, coloca-se de
encontro com a multiplicidade da identidade que habita no sujeito negro capaz de
transformacdes e de entendimento que somos um e Varios seres ao mesmo tempo. E essa
a tentativa de entendermos a nao separacdo do ser humano com os animais, 0s vegetais,
0 orun e 0 ayé, pois sdo todas partes incomensuraveis da vida.

E pensar nesses Itan como caminhos de reconstru¢io como sujeito para negros e
negras dilacerados pelo colonialismo, e levando em consideracdo a construgcdo desse ser
composto por elementos fisicos e cosmoldgicos, nos da a ideia de um corpo como
documento (Cunha Paz, 2019), de uma existéncia ancestral como identidade. 1sso instiga
a pensar o conceito MemORIia apresentado por Cunha, Pessanha e Saraiva (2019) e o
relaciono com as especificidade dos Itan para o sujeito negro e para o/a negro/a
candomblecista. Esse conceito de memoria ligada ao Ori, estando também no Ori esse
DNA ancestral no Eniyan, a ligacéo inseparavel de orun e ayé, utilizo esse conceito para
abrir caminhos sobre a importancia dos Itan para a identidade negra que aqui pensamos.
MemORia ¢ ento definida como:

(...) um conceito-poténcia, que ao recorrer ao passado, ao reverencia-lo,

garante o futuro, gera o porvir, mas ndo numa concepcdo ocidental linear-
causal de tempo e espaco. Este conceito é um esforco de tentar demonstrar

135 Tradugdo minha de: No treatment of ori would be complete without a consideration of the nature of its
connection with Esu, the principle of dynamism in the Yoruba cosmos and the coordinator of the activities
of all the orisa, on the one hand, and the link between them and humans, on the other. Esu is the keeper of
Olédumare's ase, and as such he wields considerable power in the Yoruba pantheon, so much so that he is
often unpredictable (Lawal, 1985, p. 99).



83

como passado, presente e futuro ndo existem desta maneira como
temporalidades agonizantes, mas que estabelecem entre si uma relacdo de
sucessdo ndo linear dos acontecimentos e de atribui¢do mutua de sentido. N&o
se trata, também, de pensar que memaria é o que resta do passado no presente,
ou o que restaréa no futuro, pelo contrario, a ideia de memORIa nos faz pensar
como essa divisdo passado, presente e futuro ndo existe nestes termos dentro
de uma ontologia africana no Brasil encontrada nos candomblés brasileiros,
por exemplo (CUNHA PAZ, PESSANHA & SARAIVA, 2019, p.114).

Pensar nesse conjunto de conceitos para repensarmos a identidade negra, seria
preciso também entendermos que a identidade negra é fruto de uma invencdo
colonialista/moderna, no qual o termo Negro ndo surgiria na Africa, “mas na relagio
colonial entre povos, culturas e tradigdes de origem africana e a Europa” (Flor, 2017,
p.150). O colonialismo com o objetivo de negar a humanidade e sua ontologia procede
estabelecendo parametros entre 0 Outro e o Negro por meio de seus discursos teoricos
colocando apenas a experiéncia hegemonica como paradigma de existéncia desse sujeito
negro (Flor, 2017).

O que encontramos no terreiro é uma possibilidade vinda dos Itan como
restituicdo de memdria, protagonismo, resgate histérico, producdo intelectual, identidade
etc. que possam conectar acOes da vida por meio de suas narrativas e de seu dse, ou de
sua identidade em ase, que precisa ser reativada, pois ndo sdo dissociados das acdes que
afetam a existéncia do sujeito negro no mundo, mas sim, partem de uma ancestralidade
que neles reside. Os Itan, entdo, formam um dispositivo de construcdo de identidade
negra, ligada diretamente a essa MemOria, onde a ancestralidade se faz presente
constantemente por intermédio do dse. E esse dase que liga, conecta, ativa a memoria
ancestral negra de continuagéo, de resisténcia, de unido e de identidade. itan que contam
como Ogtn foi um grande conquistador pela sua coragem, Osumaré um grande
Babalawo, Qso0si um importante cagador para a sua comunidade, Sangd um importante
e respeitado Oba, como a Ewé Oju Ord venceu suas dificuldades®, fazem com que
pessoas negras entendam seu potencial e potencializem o seu ase e 0 ase de outras

pessoas. E é por essa itanlogia'®” (Eugenio, 2021) que a beleza e estética dos Itan podem

136 Esse Itan sera apresentado no Gltimo Ipadé.

137 N. A. Itanlogia é um neologismo que se refere ao estudo dos itans. Eu escolhi escrever esse termo por
entender que itan é diferente de mito, como é mais usualmente escrito, mas também para ratificar e encaixar
0 tema a teoria africana. Aqui, firma-se o termo itanlogia, como estudo dos itans africanos. (Eugenio, 2021,
p. 11).



84

construir identidades que intensificam e apresentam ao sujeito negro outras possibilidade
para a sua humanidade.

Antes, a imposi¢do a esse sujeito negro era de uma identidade como um ser
escravizado, logo, inferior ao outro hegemonico em sua estrutura de poder, contudo, “uma
vez que a identidade muda de acordo com a forma como o sujeito é interpelado ou
representado, a identificacdo ndo é automatica, mas pode ser ganhada ou perdida. E
principalmente em um contexto de diaspora, em um lugar no qual o racismo opera, essa
identidade torna-se politizada (Hall, 2006). Dessa forma, como politica, que o
candomblecista revoga em seu dase uma identidade de valor e existéncia humana,
celebrada como uma unido entre as casas de candomblé, mesmo com suas
particularidades e divergéncias, mas havendo um acordo estabelecido para essa unido que
se propde, sobretudo, na luta do combate ao racismo religioso.

Ao mesmo tempo em que ser “negro” foi uma tentativa de apagar a presenca de
africanos e seus descendentes de uma diferenga étnica entre os ndo europeus, também foi
precursora para a construcdo de uma idenditdade inferiorizada de um Outro ser, dessa vez

sem histdria, sem cultura, sem humanidade (Silvério, 2020). E interessante destacar que:
(...) o termo negro no Brasil pode significar tanto a origem africana comum de
pretos e pardos quanto a posi¢do similar que ocupam na estrutura de
estratificacéo social. No primeiro caso, negro € uma constru¢do eminentemente
politica para a constituicdo de uma narrativa e agéncia comum; no segundo
caso, uma descricdo estatistica que desvenda, ou pode desvendar, os impactos

da discriminacdo racial nas oportunidades existentes em uma sociedade
organizada hierarquicamente por cor/raca (Silvério, 2020, p. 274).

Essa “narrativa e agéncia comum” nos convida a pensar sobre o papel da
Negritude nesse sistema politico de unidade para a identidade negra que abrange 0s
movimentos culturais, politicos e psicolégicos como determinacdo da luta contra o
racismo, e uma revolta contra o reducionismo europeu. Como um dos mais
revolucionarios conceitos de luta social que envolve os processos culturais, a Negritude,
como instrumento de operagdo e recuperacdo de um “passado especificamente negro”,
assim como expde Césaire, € uma forma do sujeito negro se encontrar ontologicamente e
construir identidades possiveis que articulem o passado negro ndo somente ao sofrimento
e inferiorizacdo (Césaire, 2010; Moore, 2010).

Ora, sendo os Itan géneros literarios orais iorubas (Olajubu, 2023) que contribuem

e pautam em suas interpretacdes elementos de uma cosmopercepgdo e COSMOVisdo
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africanas, quando inseridos na construgdo de identidade contribuem para o resgate e
renovacao, valorizagdo, empoderamento, estética, autoconhecimento etc. uma identidade
negra, em suas singularidades e diferencas, mas na qual percebemos os Itan também como
instrumentos da Negritude. Sendo a Negritude uma “exigéncia ontologica do Ser
Humano”, o sujeito negro ao praticar os Itan, assumem um compromisso politico com
sua existéncia no mundo a fim de seguir contra o fluxo colonialista que afirma sua
identidade como ‘“negro-coisa” (Césaire 2010). Ao invés disso, esse sujeito negro
entende-se concebido e continuamente estimulado pelo ase.

Segundo Munanga, o grau de entendimento de identidade e sua construcao surge
de uma tomada de consciéncia entre as diferencas dos seres humanos e no contexto
sociocultural, e que ndo sdo idénticas justamente por essas condi¢des, assim, ele reflete
sobre 0s trés “componentes essenciais na constru¢ao de uma identidade ou personalidade
coletiva”, sendo eles: o fato historico, o linguistico e o psicologico (Munanga, 2020, p.
12). Nosso objetivo aqui é apenas demonstrar esse estudo para reflexdo e ndo definir
identidade, pois “...o conceito de identidade recobre uma realidade muito mais complexa
do que se pensa, englobando fatores histéricos, psicoldgicos, linguisticos, culturais,
polpitico-ideoldgicos e raciais” (Munanga, 1988, p. 143-146 apud Munanga, 2020, p. 14).
Desses componentes essenciais, destaco o historico para que possamos prosseguir com o
nosso raciocinio:

O fator historico (...) constitui o cimento cultural que une os elementos diversos
de um povo através do sentimento de continuidade histérica vivido pelo
conjunto de sua coletividade. O essencial para cada povo é reencontrar o fio
condutor que o liga a seu passado ancestral 0 mais longinquo possivel. (...) é a
razéo pela qual cada povo faz esforco para conhecer sua verdadeira histéria e
transmiti-la as futuras geracdes. Também é razdo pela qual o afastametno e a
destruigdo da consciéncia histérica eram umas das estrastégias utilizadas pela
escraviddao e pela colonizacdo para destruir a memdria coletiva dos
escravizados e colonizados. (...) a consciéncia historica € mais forte nas
comunidades de base religiosa, por exemplo, nos terreiros de candomblé,

gragas justamente aos mitos de origem ou de fundagdo conservados pela

oralidade atualizados através de ritos e outras praticas religiosas” (Munanga,
2020, p. 12).

Colocar o movimento de Negritude e da identidade dentro do contexto historico,
neste caso ao tratarmos dos terreiros e das epistemologias iorubas inseridas neles,
entendemos também uma luta ontologica do sujeito negro em se reconhecer como
protagonista nas narrativas de vida usurpadas pelos processos coloniais. Ndo apagando o

historico de sofrimento de nossos antepassados e nem o genocidio presente do nosso
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povo, contudo, recuperando e reafirmando a poténcia de uma identidade que n&o esta
apenas submetida a essa memoria, sugerir os Itan como a fonte dessa r-existéncia do
sujeito negro contra 0s mecanismos de agressdo branca, eugemonica da discriminacgdo
racial, do epistemicidio a populacdo negra ndo ¢ dar a solucdo de todos os problemas,
mas, um caminho. Caminho este que ndo podemos seguir sem uma estrutura coletiva.
Devemos nos desalienar quanto aos processos de embranquecimento em uma luta contra-
colonial e de recuperacdo de uma identidade onde atributos espirituais, fisicos, culturais,
mentais, intelectuais, morais e psicologicos (Munanga, 2020). Assim como muitos outras
rotas sempre criadas e reinventadas pelo povo negro ao longo da historia.

Isto ndo significa que os outros fatores expostos por Munanga ndo sejam
necessarios para pensarmos identidade, porém, o fator historico coloca-se em um ponto
em comum de um grupo forjado ao exterminio de seu passado. Aos mesmo tempo em
que a memoria é construida pelos acontecimentos e lugares vividos, no entendimetno
dessa cosmologia aqui exposta para esse grupo especifico, o0 reconhecimento de sua
unidade construida por essa relacdo com sua comunidade, com a natureza (dentro e fora
do ser) mobiliza-se na luta contra o racismo destilado aos adeptos negros das
espiritualidades de matriz africana.

Como vimos nos capitulos-rituais acima, a exclusdo social do/a negro/a abrange
0 pensamento de uma identidade politica, que deste trabalho destacamos a do
candomblecista. E indo além dentro desta reflexdo que traz a cosmologia ioruba para a
conversa, uma identidade de ase para um ser de ase. Com isso, a construcdo dessa
identidade pode ser constituida pela compreensdo sobre a importancia da existéncia do/a

negro/a naquele lugar onde a ancestralidade € cultuada. Dessa forma:

A expressdo “ser de axé” ¢ compreendida quando uma pessoa € integrada ao
Candomblé ou a um Egbé — comunidade. Nesse sentido, uma méaxima adotada
pelo movimento de religiosidades de matriz africana ao enfrento do racismo
religioso diz: “quem ¢ de axé diz que é'*®”. Ser de axé nesse sentido, atribui
uma nocdo identitéria peculiar as na¢bes do Candomblé frente aos demais
grupos da cultura hegemonica eurocéntrica no Brasil. Uma pessoa integrada
ao Candomblé, assim o &, a um determinado 116 Axé que, por sua vez, é
estabelecido em dado lugar. Esta pessoa entdo, pertence a este lugar, a este

138 N.A. “Movimento criado alusivo a semana de 20 de novembro em 2009 na cidade de salvador, pelo
Coletivo de Entidades Negras — CEN. Este movimento buscou mobilizar e sensibilizar pessoas integrantes
de religiosidades de matriz africana no Brasil & assumir esta condi¢do no senso que aconteceria no ano
subsequente. Essa iniciativa foi motiva a partir da constatacdo de que, havia uma disparidade entre as
pessoas autodeclaradas integrantes de religiosidades de matriz africana no senso passado, com o que
visivelmente se constatava em termos praticos.”
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Egbé, a esta familia ancestral e a mesma energia vital partilhada entre os
demais integrantes do Egbé. A exemplo disso, sdo triviais no Candomblé
expressdes como: “Eu sou do Axé do Alaketu”; “Minha familia de Axé ¢ do
Opo6 Afonja”; “Meu Axé é no bairro da Federagdo em Salvador” e “Hoje eu
vou para o meu ax¢” (Faislon, 2020, p.20).

O que a filosofia e cultura iorub& no terreiro nos oferece por intermédio das
atividades dentro de um 11é € um olhar para si como personagem principal de uma historia
de criacdo de mundo capaz de interagir, e sendo também a natureza, assumindo assim,
modos de vida que sdo contrarias as impostas por uma sociedade ocidental, de forma que
0 processo de decolonidade do pensar, do ser, do agir, do viver seja cada vez mais latente

para sujeito negro, ampliando outras possibilidades de existéncia no mundo.
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3. Ajodun: Ewé Oju Oro, a natureza fez ebo

Se para a medicina ocidental o conhecimento do nome cientifico das plantas
usadas e suas caracteristicas farmacoldgicas é o principal, em sociedades
tradicionais o conhecimento dos of0, encantacdes transmitidas oralmente, é o
que é essencial. Neles encontramos a definicéo da agdo esperada de cada uma
das plantas que entram na receita (Verger, 1995, p. 23).

Os Odu trazem narrativas em Itan diversos dos quais podem-se extrair a esséncia
das histdrias contadas, sobretudo, para os cultuadores de orisa. Os Itan tragam a interagéo
dos seres vivos criados por Olédumaré para que Eniyan tenha, durante sua estadia, na
Terra a capacidade de modificar sua existéncia ressignificando os conceitos de vida e de
viver, sobretudo na relagéo estabelecida com essa natureza.

O Itan que apresento agora encontra-se no Odu Eji Ogbg, e foi repassado de forma
oral por lya Paula de Ode dentro de seu terreiro para seus filhos e filhas. Este Itan conta
que Oju Oré era uma planta que tinha uma raiz presa ao fundo do rio e que Oju Ord tinha
um inimigo muito poderoso: o préprio rio. Toda vez que o tempo mudava, Oja Or6 ia
para um lado, ia para o outro, ficava todo despetalado. Um dia, Esu estava caminhando e
viu aquele caquinho de Ojua Oro no rio, e disse: “Oju Oro, vocé nao pode ficar assim toda
vez que 0 tempo muda, o rio esta te destruindo! Procure Qrinmila, peca consulta a seu
oraculo e veja se Qranmila da o jeito na sua vida.” Oja Oré seguiu o conselho de Esu e
procurou Qrdnmila e seu oréaculo e, na leitura de seu jogo revelou-se o Odu Eji Ogbe.
Orinmila, entdo, aconselha Oju Or6 a fazer ebo. Oju Ord decide fazer ebo e ap6s
realizado o ritual ele retorna para o rio. O tempo muda, as aguas do rio ficam revoltas
novamente e de repente Oju Ord se desprende do fundo do rio e passa a flutuar. Oju Oré
percebeu que ndo ficaria mais preso e, assim, o rio poderia encher, ficar revolto que Oju
Oro estaria ali, por cima da agua, contornando quaisquer movimentos que o rio fizesse,

sem destrocar-se novamente.
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Imagem 3: Eweé Oju Oré (Nome popular: Erva de Santa Luzia, repolho d'agua.
Nome Cientifico: Pi;tia stratiotes. Familia: Araceaei.

4

(i

Fonte:’https://gl.globé.com/ (Foto: Arquivo TG)*®

Existe uma sequéncia narrativa para contextualizacdo e introducdo de um Itan,
como ja vimos anteriormente. Contudo, devemos também levar em consideracao algumas
alteracbes em cada Itan que podem variar, porém, ndo desconfiguram suas narrativas
iniciais, tampouco sua importancia cosmoldgica e/ou nem mesmo os fatos por eles
narrados. Esta variagdo pode ocorrer entre cidades, familias e determinadas formas de
culto. O que temos aqui apresentado por este terreiro é a aplicabilidade do Itan em seu
respectivo territdrio, respeitando uma ordem geracional, 0s corpos presentes no 1lé, a
cosmologia e 0 espaco social que se estabelece. Sendo assim, Iya Paula de Ode divide

conosco sua analise sobre este Itan:

O mundo de Oji Oré era o rio e as vezes a gente precisa se desprender para
poder vencer. Vencer esse mundo, vencer os perigos, vencer as afrontas do
mundo, vencer sobretudo as mudancas. Porque o Ojud Oré s6 se machucava
quando havia mudanga, mudanga do tempo, mudanca do cenario. O rio enchia,
o rio ficava revolto e Oju Or6 estava ali preso. Os Itan tém esse poder de
modificar a vida das pessoas, reverberar de alguma forma, tocar na ferida de
alguma forma, tocar ndo s6 na ferida, mas tocar no problema que vocé esta
vivendo ou que sua familia esta vivendo, ou que vocé ja viveu, ou que esta por
vir. O Itan tem esse poder. Mas eu levo esse Itan como meu livrinho de
cabeceira. Quando é que muda alguma coisa na minha vida? Quando € que
muda o tempo? Como é que eu reajo diante daquela mudanca? Entdo, a minha
forma de reagir é fazendo o ebo, assim como o Oji Or6 fez (Iya Paula de Ode,
2023).

139 Disponivel em: https://glo.bo/2jzMCVv.



https://glo.bo/2jzMCVv

90

Este é um dos Itan onde a natureza se comunica através do seu dse COm outros
seres. Neste Itan, a natureza mostra-se como parte de Olédimaré. Ela interage com outros
seres, neste caso, com Est, sendo um conselheiro desinteressado e amigo sensato, € com
Ortnmila, sendo aquele que conhece a vida de todos os seres. Quando esse Itan é
recontado, estabelece uma comunicacdo também com o0s seres humanos, assim como
vimos pelo relato de Iya Paula de Ode. A natureza, de forma permanente e essencial para
a vida, faz parte desse sujeito negro, expressando assim uma compreensdo dos Itan com
seus usos e interpretacdes dados a partir de cada narrativa da qual o sujeito negro possa
incorporar para conhecer a sua esséncia e cosmologia, 0 seu movimento na sociedade em
que habita e sua forma de ser e estar no mundo. Como uma percepgdo sensorial
cosmoldgica proposta pelos Itan, ndo dissociada das vivéncias e aprendizagens sociais, 0
DNA espiritual que também compde esse sujeito negro torna-se entdo a validacdo da
interacdo desses corpos vivos em ase, da ancestralidade que neles reside e da importancia
do poder da fala, visto que a transmissao desses conhecimentos afeta o ser humano de
diferentes formas, convidando-os a retomar seus processos e construgdes de identidade a

partir das mais variadas formas de estarem no mundo.

3.1. O ase: 0 poder e a importancia da palavra falada

00j¢ ti a b’Epé
La pa’se

00jé ti a b’Ohun
La pe’pe

Won pa’se

Won pée pe

Ohtin 16 wa ku#°

140 Utilizo esse Oriki como abertura deste subcapitulo-ritual para entendermos a boa utilizagdo das palavras
que séo verbalizadas e o poder que sai de nossas bocas. No livro Yoruba art and language: seeking the
African in African art, Rowland Abiddin nos da uma informacéo sobre esse Oriki do qual nos diz que: Para
entender como o0 dse funciona, precisamos estar familiarizados com os termos jé (responder), se (vir a
acontecer) e pe (convocar) — todos cujos significados iluminam a efetivacdo do poder em dse e épé (quando
ase € usado para amaldigoar ou prejudicar). Sem Ohin (“fala”, “voz” ou “a palavra executada”), nem Epé
(o componente malévolo da forca vital), nem As¢, (0 componente amplamente benéfico da forga vital) —
dois lados da mesma moeda — podem cumprir sua missdo. Tradug¢do minha de: “To understand how ase
works, we need to be familiar with the terms, jé (to answer), se (to come to pass), and pé (to summon) — all
of whose meanings illuminate the effectuation of power in ase, and épé (when ase is used to curse or harm).
Without Ohtin (“speech,” “voice,” or “the performed word”), neither Epé (the malevolent component of
lifeforce), nor Ase,(the largely beneficent component of lifeforce) — two sides of the same coin — can fulfill
its mission (Abiodun, 2014, p. 61-62).
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O dia em que Epé (Maldig&o) nasceu

Foi o dia em que Asé (Forca vital) surgiu.

Da mesma forma, Ohun (Fala) nasceu no mesmo dia em que Epé (Maldico)
foi invocado.

Ase (Forga vital) foi afirmado,

Epé (Maldic&o) foi convocado,

Mas ambos ainda precisam de Ohun (Fala) para ativa-los.**

Babatunde Lawal*? (2012), Chefe do Departamento de Belas-Artes da
Universidade de Ifé, Nigéria, especialista em Arte Africana, nos introduz uma primeira
nocao dessa forca ancestral contida e coexistente com/nos seres humanos quando ele diz

que:

Ase ¢ a forca vital que faz o sol brilhar, o fogo queimar, o vento soprar, a chuva
cair, o rio fluir e assim por diante. Auxiliando Ol6dumaré na administragdo do
universo estdo vérias divindades chamadas Orisa, cada uma personificando o
ase imanente em um fendmeno natural ou cultural. Por exemplo, Yemoja
personifica a 4gua e a maternidade; Qbatdla criatividade; Ortnmila sabedoria
e clarividéncia; Esu/Elégba mediacdo; Oduduwa realeza divina; Osanyin
medicina curativa; Ogin ferramentas, armas e guerra; Orisa Oko agricultura;
Sango tempestades e justica social; tornados Qya; Osun fertilidade e beleza,
para citar apenas alguns. Como resultado, a religido ioruba foca na veneragdo
dos Orisa porque eles administram o cosmos em nome de Olodumaré. E para
o Orisa que 0s santuérios so construidos e os sacrificios oferecidos'* (Lawal,
2012, p. 12).

Dessa maneira, 0 ser humano esta ligado a orisa, as forcas e manifestacGes da
natureza, e por fim a Olédumaré. Com isso, 0 ser humano esta também comprometido
com a palavra que profere, estabelecendo assim uma ligacdo de sua existéncia a
coletividade. O ase, forca vital introduzida primeiramente por Olédumaré por meio do
emi e refornecida pelas divindades faz parte da composicao da existéncia do ser humano.

Seja ela fisica ou espiritual (ori, ara etc.), por meio das iniciacdes a orisa que acontecem

141 Tradugdo minha de: “The day Epé (Curse) was birthed. Was the day Ase (Lifeforce) came into existence.
Likewise, Ohtin (Speech) was born on the same day Epé (Curse) was invoked. Ase (Lifeforce) was asserted,
Epé (Curse) was summoned, But they both still need Ohuin (Speech) to activate them” (Abiodin, 2014, p.
61).

142 Babatunde Lawal é PhD em histdria da arte pela Universidade de Indiana, em Bloomington, Indiana, e
é professor na Virginia Commonwealth University desde 1992. O Dr. Lawal é especialista em arte Africana
e Africana Diasporica com um foco de pesquisa pessoal nas artes da Nigéria, particularmente a cultura
visual dos lorubés e suas influéncias nas Américas.

143 Tradugdo minha de: “Ase is the vital force that enables the sun to shine, the fire to burn, the wind to
blow, the rain to fall, the river to flow and so on. Assisting Olédumaré in administering the universe are a
number of deities called orisa, each personifying the ase immanent in a natural or cultural phenomenon.
For example, Yemoja personifies water and motherhood; Obatala creativity; Ordnmila wisdom and
clairvoyance; Esu/Elégba mediation#; Oduduwa divine kingship; Osanyin curative medicine; Ogun tools,
weapons, and warfare; Orisa Oko agriculture; Sangé thunderstorms and social justice; Oya tornados;
Osun fertility and beauty, to name only a few. As a result, Yoruba religion focuses on the veneration of the
oOrisa because they administer the cosmos on behalf of Olodimare. It is to the orisa that shrines are built
and sacrifices offered. (p. 11)”
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nos terreiros de candomblé, e pela continuidade e manutencédo dessa tradi¢do oral nutridas
pelos Itan e por quem os conta. Ressaltando que, para a transmissdo dos saberes
oralmente, temos a acdo do nosso proprio ase e o deslocamento do nosso émi até o outro
Ser Vivo.
Hampaté Ba nos ensina sobre a grande importancia da oralidade quando nos diz
que:
A tradicdo oral é a grande escala da vida, e dela recupera e relaciona todos os
aspectos. Pode parecer caotica aqueles que ndo lhe descortinam o segredo e
desconcertar a mentalidade cartesiana acostumada a separar tudo em categorias
bem definidas. Dentro da tradicdo oral, na verdade, o espiritual e o material
ndo estdo dissociados. (...) Ela é a0 mesmo tempo religido, conhecimento,
ciéncia natural, iniciagdo a arte, histdria, divertimento e recreacdo, uma vez
que todo pormenor sempre nos permite remontar a Unidade primordial.
Fundada na iniciacdo e na experiéncia, a tradicdo oral conduz 0 homem a sua

totalidade e, em virtude disso, pode-se dizer que contribuiu para criar um tipo
de homem particular, para esculpir a alma africana (Hampaté B4, 2010, p. 169).

A espiritualidade e seus conceitos se tornam base para a sequéncia de diversos
conhecimentos como as filosofias, antropologias, biologias, as matematicas etc. Podemos
ver isso empregado nos conceitos de ori, 1€, ewé, Odu e assim por diante, pois, quando
acessados, esses conhecimentos contribuem para a formacao do ser humano de forma a
romper com 0s vinculos de aprisionamento do sujeito negro de sua propria nogado
espiritual de existéncia.

O ase conduz o terreiro a um dever em expandir essa forga por meio da palavra
falada para que assim a memdria ativada pelo Ohun néo seja a de uma lembrangca como a
da escravizagdo, mas sim, de uma histdria outra capaz de modificar a interpretacdo que é
dada ao sujeito negro e que esse sujeito negro da para si e para o outro.

Se a memoria ja detém forca, a palavra verbalizada é a execucdo desta memoria.
Uma vez que Epé surge, o que é proferido ndo tem volta. Para o povo de dse, a palavra
tem poder justamente por entendermos que ela é ligacdo direta com o ¢mi de Olédumare
introduzido em nossos ara. 1sso significa que o equilibrio de vida do sujeito negro vem
do que é proferido pelo Ohun de forma a alimentar positivamente o0 ase do outro. Um
exercicio construido sempre em coletividade. Pois, “0 cuspe quando bate no chao, ndo
volta para a boca.”** O mesmo acontece com a interacdo com todos os seres, visto que

Est aconselhou Oju Oré a fazer ebo e progredir. O conselho de Esu forneceu a Oji Ord

144 Aforismo iorubé reproduzido por lya Paula Ode em ser terreiro.
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0 movimento necessario para sua mudanca. Assim como a palavra proferida o ase do
nosso ¢mi para a construcdo de uma identidade positiva para a populagdo negra.

H& presenca de ase em uma das principais partes que compde o ara do ser
humano: o ori. Além de o ori conter 0 dse de uma pessoa, ele também € a sede da
consciéncia desse ser, daquilo que esse ser é e pode vir a ser. E no ori, como fornecedor
e agente de suporte as identidades, onde o cérebro reside como morada da sabedoria, onde
guardamos nossas experiéncias de vida, nossa memoria; os olhos como luz que ilumina
0s passos do ser humano; o0s ouvidos que reagem aos sons e a boca, com a qual mantém
0 corpo e a alma juntos, alimentados. (Beniste, 2022; Flor do Nascimento, 2020). Ori eni
ni um ni j'oba (A cabeca de uma pessoa faz dela um rei). J& quanto a alma, Beniste (2022)
compreende esse complexo processo cujo nome pode ser definido ora como ¢mi, outras
vezez como iwin (animo interior) e okan (&nimo exterior), sendo este Gltimo visto como
a base das emogdes e da energia psiquica do ser humano. Desta forma, temos um fator
importante intrinseco da qual a capacidade da existéncia desse Eniyan em adquirir ase e
distribuir, por consequéncia, absorver memarias e dissemina-las vem pela composicéo do
seu ara e do seu exercicio pleno de existéncia na Terra. Sendo assim, quando os Itan
rememoram fatos e acontecimentos dessas narrativas orais no qual o0 ase esta sempre
estara inserido, levamos como entendimento as funcgdes vitais do ase em todas as partes
que compdem, neste caso, 0s seres humanos.

O objetivo é também levarmos em consideracdo uma parte do processo de
composicio desse ara estruturado pelo ase que tem por meio do Itan a chave de abertura
dessa forca motriz em (re)significar existéncias negras e compor identidades capazes de
atribuir-lhes outras possiveis narrativas positivas de vida por meio da cosmologia ioruba,
pois:

Com essa busca de estabelecer novas identidades, nossas ancestrais e nds
mesmas nao buscaremos apenas uma reducdo das pessoas as condicOes de
escravizadas. Mas que outros papéis poderiam as pessoas negras ocupar em
um espaco que as oprime em um sistema social exatamente fundado sobre a
escravizacdo? (...) era preciso criar. Criar como se havia aprendido das velhas
ancestrais: olhando para tras, como o0 cora¢do no presente, para ser de outro
modo. Olhar para trés significa ndo abandonar as raizes, lembrar do que fora
aprendido, afirmar a memaoria que por muito tempo mantém viva a histéria que
se vive. (...) Neste tenso movimento de criar, surge a cultura negra no Brasil.
Esta cultura constréi o alicerce para que se criem possibilidades de novas
identidades, para além do ser escravizado; identidade esta que é atravessada
pela necessidade de ndo deixar morrer um passado importante e também de

forjar outras imagens que ajudem a viver em um espago, na maioria das vezes
opressivo (flor do nascimento, 2020, p. 68).
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Este movimento de criar convoca Est e as criagdes executadas e conduzidas por
Olédumaré, dentre tantas outras entidades e suas performances que fomentam a vida do
sujeito negro na Terra. E este encontro também se compreende quando o Itan cumpre
com o seu papel no qual restabelecer a ligacdo dessa energia chamada ase. Enfatizo isto
como um dos fatores de extrema importancia para entendermos que o encontro do sujeito
negro com um sacerdote/sacerdotiza cultuado/a de orisa ja € um primeiro Itan vivido por
esse sujeito negro, assim como 0 Sseu primeiro contato com o jogo divinatorio, com o 11é
Ase e por diante. Ou seja, nossa propria historia também sera/é uma histdria ancestral.

O 1lé Ase como um espaco de trocas de experiéncias que demandam alteridade
afetam esses sujeitos negros ao decorrer das experiéncias ali vividas e constroem-se assim
um eghé!®. A auséncia dessa coletividade e das trocas que ocorrem nela, é auséncia de
comunicacdo e por conseguinte, ma utilizacdo do ase. Energia essa que nao pode ser
dissipada, precisa estar em continua utilizacao.

“O axé ¢ algo que literalmente se “planta” (gracas as suas representacoes
materiais) num lugar, para ser depois acumulado, desenvolvido e transmitido (Sodre,
2019, p. 92)”. Uma vez que Oloédumaré “planta” seu ase em nos, precisamos redistribuir
e realimentar esse ase. Dentro do terreiro, todos os adeptos do culto a orisa tém a sua
participacdo importantissima na distribuicdo de ase, pois falamos de um coletivo.
Contudo, como processo geracional e de senioridade, de tempo de aprendizagem e
valorizagdo do conhecimento dos/as mais velhos/as, a exemplo Iydlorisa e Babdlorisa,
entre outros oye, carregam consigo a responsabilidade efetiva de depositar 0 ase em
outros lugares, seja no chdo deste terreiro, nos assentamentos de orisa (ighbd), sejam no
formato de ofo (encantamentos) propagados para alguém ou algum objeto de culto, seja
nas pessoas que se iniciam para orisa entre outras liturgias especificas.

O sujeito negro entdo ao encontrar um Ilé é afetado pelo ase deste lugar. O que
também podemaos associar a isso € um chamado ancestral convocando esse sujeito negro
a buscar a felicidade e o0 seu proposito de existéncia. Uma vez negada pelo colonialismo,
esse sujeito pode alcangar sua valorizacdo e potencializa¢do do seu ase no terreiro, o que
da a esse espaco o papel de cura em construcdo em coletividade. Ao menos esse é o intuito

ao levarmos em consideracdo as propostas que se encontram com essas interpretacdes e

145 \/eremos sobre 0 assunto na proxima sessao.
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praticas dentro de um terreiro de candomblé. Ronilda Iyakemi (2008, p. 197) diz que “os
iorubas buscam a felicidade no presente”, pois:
Como a felicidade é ser forte e ser forte é estar dotado de axé, a infelicidade é
a privacdo dessa forga vital, que se manifesta como doenga, flagelo, fracasso e
outras formas de adversidade. Do axé, forca vital que pode aumentar ou

diminuir até o esgotamento total, dependem a fertilidade, a prosperidade e a
longevidade, condi¢Bes de longevidade (Ribeiro, 2008, p. 197).

E isso nos faz compreender o quanto é imprescindivel o entendimento do ase, da
coletividade e dessa cura da qual tanto se fala quando o tema envolve as religides de
matriz africana. Essa manutencéo de dse em coletividade também proporciona uma outra
perspectiva de vida para o sujeito negro e o 1l1é tem o papel de condugdo desse sujeito
para esse encontro com a felicidade.

Esse propdsito de vida também esta fundamentado naquilo que os iorubas
pontuam como os trés pilares mais importantes de serem realizados na vida. Abimboéla
(2022, p. 40) nos apresenta-os como: “ow0 ou ajé (dinheiro), omo (filhos ou criangas),
aiku ou alaafia (vida longa e saude). Estes trés pilares sdo as mais importantes ire (boas
coisas da vida)” para o ser humano. E como ly4 Paula Ode sempre diz em seu terreiro:
“precisamos entender ¢ buscar em nossas vidas o ire owd, ire omo e ire aladfia.”

Owd ndo esta apenas vinculada ao dinheiro com o seu conceito reducionista, mas
sim, dentro do entendimento vinculado ao principio da prosperidade e do reconhecimento
da realidade desse sujeito. Bem como omo que ndo se reduz apenas a prole e sim a
continuidade da familia, a seguranca dos/as mais velhos/as, o progresso da comunidade,
pois é essa a certeza de que 0s ancestrais retornardo a Terra. E com isso temos aiku. Um
pilar tdo importante que compde o equilibrio de uma perspectiva que corre contra o fluxo
de uma hegemonia eurocéntrica. Aika é de fato a vida longa com salde. E que possamos
ampliar o conceito de salde e bem estar para todos os campos da vida. Ndo a toa o
considerado mais importante para a cultura ioruba (Abimbgla 2022). Vejamos a

exposicdo de Abimb¢la ao tratar sobre owd, omo e aikua:

A posse de owd ajuda uma pessoa a ser gentil e benevolente com os seus
companheiros, assim como a perda de dinheiro tira a pessoa de sua moderacao
habitual (...) O dinheiro ndo é um substituto adequado para o cuidado e 0 amor
que os filhos podem dar a seus pais na idade avancada. Na verdade, os iorubas
ainda consideram uma vida abencoada com dinheiro, porém sem criancas, é
como se fosse um deserto (...) Se um homem tem dinheiro e criancas e morre
jovem ou vive doente, os iorubas consideram que ele ndo vive uma vida
adequada. Mas, se um homem perder o dinheiro e filhos e tem boa salde e vida
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longa, é possivel que ele possa recuperar aquelas coisas que perdeu (Abimbola
2022, p. 40-41).

O terreiro passa a constituir um novo espago de socializacéo para o/a negro/a, tal
como um espaco de performance da identidade negra com a proposta de cooperacao social
de escape ao racismo e hemegonia cultural. Por isso, ele tem o formato de um espago
multicultural, educativo, integrador, sendo capaz de socializar diferentes pessoas
entendendo e dando valor as suas existéncias e possibiltando a identidade do/a negro/a
projetar um outro olhar para além do sofrimento, concebendo, a partir dos afetos ali
gestados, um modo de vida contra os movimentos coloniais resultantes antes mesmo da
escravizacao.

O que sdo os Itan se ndo a prdpria introducao e exemplos vivos das mais diversas
maneiras de interacdo na vida e com a vida. A experiéncia em sociedade ndo exime a
compreensdo das dimensdes aqui mencionadas, contudo, o que sustenta a continuidade é
0 equilibrio desses seres-natureza como uma unidade de ligagdo. Isso ndo isenta
destruicbes de recursos naturais, racismo, desigualdades etc., mas contrapde um
pensamento e formula posturas e acdes que ajudam a decodificar 0s processos sociais e
historicos e possibilita novas transformacdes, adequacGes e meios de interagdes que ndo
prejudiquem essa unidade viva composta de forma natural e envolta de ase. Os Itan
demonstram através de seus processos de narrativa as mais variadas formas de se
relacionar, de resolver conflitos, de desenvolver tecnologia, produzir ciéncia, educar e
fomentar outros entendimentos de si e do mundo, sempre convocando uma interacdo

coletiva.

3.2. Egb¢: uma nocgéo de coletividade

O que da identidade a um grupo sdo as marcas que ele imprime na terra, nas
arvores, nos rios (Sodré, 2019, p. 24).

O objetivo desta sessdo ndo é sobre dissertar profundamente a respeito da
etimologia da palavra egh¢ ou mesmo suas caracteristicas iorubds cosmoldgicas e
particulares sobre cada segmento que esse conceito carrega. Uma pesquisa como esta
requer seriedade e de tempo especifico dedicado apenas sobre este assunto, 0 que nao

anula a minha vontade futura e interesse neste tipo de pesquisa. Contudo, o que pretendo
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abordar aqui, para pensarmos as relacdes criadas no terreiro e suas influéncias para a
identidade negra em questéo, sdo as aproximacoes que se criam/constroem com o lugar e
as pessoas que nele convivem.

Escuto de minha Iydlérisa, e também de outras pessoas vinculadas ao culto dos
orisa, que o terreiro € um egbé. E € assim que muitas vezes empregamos esse termo para
designar as relagdes coletivas que la se configuram, como um aquilombamento, uma
comunidade formada por uma diversidade de sujeitos e suas especificidades. E comum
em algumas casas de candomblé que no percurso de integracdo de pessoas que queiram
participar desse egbé passem antes pela consulta oracular divinatoria do sacerdote ou
sacerdotiza do terreiro. Assim, podem ser apontadas suas aptiddes e algumas
determinacdes de orisa, tanto para aquela pessoa quanto para a propria comunidade. As
indicacdes e caminhos apontados pelos Odu s&o traduzidos, muitas das vezes, pelos Itan
proferidos, para que assim essa pessoa consiga compreender o que envolve sua presenga
tanto para o 11é quanto para si, pois até para realizagGes de rituais, iniciacdes etc. o oraculo
é consultado (Beniste, 2022).

A partir disso, as relacdes que existem ou iniciam-se dentro de um Ilé, também
ressoam fora dele, trazendo para essa comunidade de terreiro uma no¢ao de “uma familia
em seu sentido mais amplo... como uma familia ancestral transladada na memoria do
povo negro na diaspora” (Machado, 2013, p. 49). Com isso o:

Egbé, a nomeacdo enquadrada pelos povos yoruba sobre “comunidade”,
mergulha nesse principio africano como um chafariz para as ideagdes
humanas. Adeosun (2002, p. 57) caracteriza que “homens e mulheres
frequentemente formam associagdes chamadas de egbé para contribuir com
apoio social e econdmico aos seus membros”. Retoma-se como espécie de
irmandade predestinada ao bem comum para a formagéo e consolidagdo de
vinculos, a convivéncia prdspera pela educagdo e préaticas tradicionais e a

protecdo coletiva da integridade do povo nas questdes politicas, ambientais,
relacionais e espirituais (ADEOSUN, 2020: 2017) (Bukola, 2023, p. 12).

Podemos, assim, refletir sobre a importancia de uma estrutura em comunidade
constituida e construida com o intuito em trazer, pela cosmologia ioruba inserida no
terreiro, outro modo de (con)viver para negros e negras que ali também estdo inseridos.
Assim, o terreiro, ou como coloca o professor Muniz Sodré, “associac¢ao liturgica
organizada (egbé)” (Sodré, 2019, p. 51) ¢, de certa forma, responsavel pelo enfrentamento
as opressdes sociais racistas amparados em um viés filoséfico inseridos também pelas

literaturas orais iorubds, (re)produzidas neste espaco. O que convoca a todos que &
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pertencem a um comprometimento e leitura respeitosa, afetuosa, sem esquecer da
importancia das relagdes geracionais e de senioridade e que dialoguem com a diversidade
que existe em um llé. E que sdo ferramentas-chave ligadas a uma ancestralidade que
“enquanto principio filosofico, € de ordem coronaria que possibilita se reconhecer e
continuar um legado que nasce a todo tempo e se mantém vivo no pulsar de nossa
existéncia materializada em diversas agoes e oralituras” (Ribeiro, 2020).

Assim, géneros narrativos como os Itan “nos remetem a uma reflexao sobre a vida
em comunidade, onde devemos pensar em todos” (Farias, 2019, p. 9). Os Itan formam
terrenos férteis que oferecem um olhar sobre o mundo a partir de vivéncias e experiéncias
ancestrais que dentro dessa circularidade cosmoldgica atinge o presente vivido a todo o
instante. Os Itan trazem-nos de volta no presente para criagdes de futuros possiveis.

O candomblé, entdo, com sua filosofia e préaticas de vida em conjunto com as
filosofias vindas dessa itanlogia inseridas e presentes em seu cotidiano, sugere um espago
que possibilita a esses sujeitos negros performarem suas identidades de forma com que
ndo se sintam oprimidos e que consigam desfrutar do conhecimento de uma
ancestralidade negada e de uma humanidade objetificada e marginalizada pelos principios
e valores “hegemonicos”.

No momento em que a interacio desse conjunto de Eniyan encontra-se em um
ambiente onde € necessario que exista e se mantenha a valorizacdo de suas vidas,
exaltando a ancestralidade como ferramenta afrocéntrica em uma experiéncia fluida com
a cosmologia, emerge assim outras introdugdes e reflexdes sobre uma identidade negra a
partir do pensamento contra-hegemoénico capaz de pensar esse egh¢é como um
aquilombamento entre tudo o que existe no orun e ayé, nao apenas sobre seres humanos.

Interessante destacar que o professor mestre em filosofia e doutor em bioética pela
Universidade de Brasilia (UnB), wanderson flor do nascimento, em seu artigo intitulado
“Ori: A Saga Atlantica pela recuperacdo das identidades usurpadas” traz reflexdes
acerca do documentario “Ori”, narrado por Beatriz Nascimento (1989) em que é retratado
0S movimentos negros em sua cultura, intelectualidade, resisténcias e formacdes de
quilombos. Seu estudo nos fornece um valioso pensamento também sobre as identidades

formadas nessas praticas e agrupamentos negros no Brasil quando ele nos diz que:

Estes novos quilombos criam uma cultura quilombola, uma cultura de
resisténcia. E aqui temos um bonito sentido de cultura: o conjunto de crengas,
praticas, articulacGes politicas que dao sentido ao mundo, €, no caso da cultura
quilombista, uma cultura que cria espacos de resisténcia, um espaco de criacdo
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de identidades ndo tdo agressivas quanto as legadas pela sociedade racista em
que vivemos. Estes quilombos permitem a recriagdo da autonomia nao
depreciada, ndo vilipendiada, ndo usurpada pela cultura branca-racista-
eurocéntrica. Esse resgate da imagem, com os simbolos valorizados da histéria
negra tanto em Africa como no Brasil, surge como um alento para a possivel
construcdo de uma identidade positiva e ndo apenas a sofrida e triste imagem
que a tradicdo legou as pessoas negras em nosso pais (flor do nascimento,
2011, p. 138-139).

Dada a exposicao, € também relevante pensarmos que nem todo quilombo é um
terreiro de candomblé, e nem todo terreiro de candomblé é um quilombo. O que ndo exime
uma possivel relacdo ou existéncia dessas praticas no mesmo territorio em algum
momento da historia. E nem todo o agrupamento de pessoas negras pode ser considerado
um quilombo. A questdo a ser discutida aqui e 0 que ha neste contexto oferecido para
reflexdo é o entendimento de um aquilombamento no qual podemos entender o papel do
terreiro como um movimento quilombista, inclusive. Como nos explica o grandioso
Abdias Nascimento, esse modelo de quilombismo, que inspira organiza¢es numa luta
articulada contra a opresséo, o racismo e as desigualdades de raca, cor, religido e ideologia
é o principio difundido através das préaticas desse legado quilombola. Esse conceito
cientifico histdrico social exposto por Abdias é em convocar a necessidade de que se
formule tedrica e sistematicamente a experiéncia de opressdo em um esforco de
autodefinicdo e afirmacdo do negro quanto sua dignidade, humanidade e identidade
retirados (Nascimento, 2011).

Mesmo que alguns cultuadores/as de orisa refiram-se aos seus Ilé como
quilombos, e é interessante essa intencdo pois é um movimento que provém desse modo
de vida que se torna aquilombado, os quilombos detém em sua formacéo historica outra
peculiaridade da qual devemos respeitar os estudos sobre quilombos no Brasil para ndo
esvaziarmos seu significado tampouco desmerecermos, ou de certa forma,
invisibilizarmos as lutas de pessoas quilombolas. A professora doutora Aline da Fonseca
Sa e Silveira (2014) em sua dissertagdo intitulada “Quilombo Santana: seus conflitos e o
processo de desterritorializacdo da comunidade quilombola, municipio de Quatis - RJ”
nos introduz um pouco sobre quilombo no Brasil quando nos diz que:

O estigma racial foi determinante para a manuten¢do da escraviddo por mais

trés séculos no Brasil. A retirada forgada de seu territério, o trabalho escravo e
as condi¢Bes subumanas a que os negros eram submetidos, prontamente 0s
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indignaram. Essas insatisfacGes*® os motivaram a encontrar e tecer uma nova
forma de sobreviver e, entéo, os quilombos foram sendo confabulados e, ent&o,
formados (...) quilombos, mocambos ou terras de preto sdo algumas das
denominac@es de grupos sociais descendentes de escravos que resistiram e se
rebelaram contra o regime vigente na época. Esses territorios sdo entendidos
como independentes e forjados através da comunh&o de um ideal comum: onde
a liberdade (do regime escravocrata) e os lacos de solidariedade formaram um
dos pilares para a reconstrucdo da identidade negra (Silveira, 2014, p. 31-32 e
34).

Essa “reconstru¢do da identidade negra” citada pela doutora Aline Silveira e a
“possivel construcdo de uma identidade positiva e ndo apenas a sofrida e triste imagem
que a tradicao legou as pessoas negras em nosso pais” exposta pelo professor wanderson
flor nos estimulam ainda mais a pensar sobre 0 objetivo desta pesquisa na relagdo viva
entre Itan e a identidade negra pelo terreiro e o papel do eghé. Ora, o candomblé, espaco
onde se relinem ndo apenas os seres humanos mas entidades de uma cosmologia africana,
presenciada e vivida nos terreiros, convida-nos a articular uma identidade desvinculada
da desumanizacdo negra provinda do trafico escravista e do colonialismo. De certo isso
nos ajuda a pensar o Ilé como um espago de troca de experiéncias de vida que demandam
respeito, geram afetos e que constroem uma unidade de convivio no ayé, um egbé. A
recuperacao dessa humanidade se da conjuntamente através da rememoracéo advinda dos
Itan.

Se ser negro é enfrentar sua historia calcada no racismo, ndo assumir sua
identidade imposta pelo percurso de escravizagdo e colonialidade é também entender o
seu movimento de pensamento sobre si, sua historia e apropriar-se dela de forma a aflorar
sua visao como ser humano. O preconceito revestido de tolerancia desumaniza e o/a
negro/a desaparece (Nascimento, 2021).

Sendo assim, essas identidades transitam pela sensa¢do do estado em ser humano
e ser natureza, ambos sempre envoltos de ase. O ase que habita no ser humano conecta-
se com 0 dse pertencente a outros seres, vice-versa, o que justifica o diadlogo e as
interacdes que neles sdo desenvolvidas, tanto nas iniciagdes para orisa, quanto de cunho
medicinal e como também vimos na propria criacdo do Eniyan. Mesmo que esse
entendimento nédo seja de conhecimento ou entendimento comum, ou de um acordo geral,

0 que proponho aqui é que seja de fato uma construcdo de pensamentos. O que ndo

146 N. A. “Das diversas manifestagdes de insatisfacdo, as mais comuns foram as fugas desesperadas, o
suicidio por ingestao de terra e envenenamento, o aborto (a fim de “libertar” o proprio filho da escravidao
futura) e a criagdo de irmandades negras.”
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elimina o fato de que para os adeptos de um terreiro de candomblé, sejam eles/as iniciados
para orisa ou ndo, é o valor do pertencimento a um eghé. E esse egbé ndo é fronteirigo,
Ou seja, sua interacdo nao esta registrita aquele espaco escolhido para o funcionamento
do Ilé.

Podemos partir dessa premissa e utilizarmos do termo cunhado pelo professor e
Babalawo Emerson Melo sobre afro-territorialidade para complementarmos o
entendimento das relagdes construidas dentro de um Ilé quanto fora dele e expandirmos
a ideia de egb¢, pois “é neste campo de interseccdo de ideias e debates, que se insere a

2

afro-territorialidade como um fenomeno de agenciamento territorial...” em que, das
relacfes que esse egh¢ estabelece com outros espagos por meio dos seus rituais litdrgicos
como rios, cachoeiras, cemitérios, mangues, praias, estradas etc. configuram-se como
territérios descontinuos, ou seja, em uma interacdo ndo restrita e reservada apenas ao
terreiro, mas também com o seu entorno.
Fator interessante ao pensarmos com a ideia da afro-territorialidade é quando ela
nos traz a visao em que:
a afro-territorialidade, enquanto uma “estratégia e/ou tentativa de um individuo
ou de um grupo afetar, influenciar ou controlar pessoas, fendmenos e relacdes,
através da delimitacdo e da afirmacdo do controle sobre uma dada area
geografica”, constitua-se, também, sob o reconhecimento da luta e resisténcia
da populacdo negra na retomada de sua humanidade que, sob a l6gica do
sistema escravagista de administracdo colonial, ndo possuia autonomia sobre
suas acdes, o que o coloca em uma situacdo diferenciada no que se refere ao
uso, apropriagdo e controle do “espago”, tendo de agenciar estratégias que lhes
possibilitassem ocupar as fissuras socioespaciais do territorio da gente branca.
E neste cenario assimétrico de poder, que liderancas religiosas agenciaram um

complexo sistema religioso e uma rede de solidariedade que contribuiu para a
formacao dos terreiros de candomblé (Melo, 2022, p. 286).

Dado 0 momento em que esse omo orisa expande suas relacdes com o terreiro, o
Seu proprio corpo e seu ase transitam em outras localidades como nos comércios locais
que estabelecem trocas de mercadorias com os Ilé, gerando uma atividade econémica
local, os ebo e outros rituais praticados em estradas, trilhos de trem etc. formam
configuracBes necessarias para tornar possivel o entendimento dessa identidade movida
pelo dse e que circula dentro e fora do espaco do terreiro, constituindo assim uma relacao
de proximidade com o que esta ao redor. Formando também uma nocéo de comunidade.

Tendo o eghé como esse nucleo familiar, ligado pelo ase, conectado e interativo
COM 0 grun e ayé ndo comunica-se apenas ao territorio escolhido para ser o 11é ou somente

com as pessoas que formam esse ndcleo, ele se expande para alem do seu entorno. E o



102

entendimento de um egh¢ ndo esta necessariamente a uma formulagdo escrita, mas na
experiéncia vivida dentro do terreiro. A afro-territorialidade estabelece uma relagdo de
afetos dos sujeitos com o local, com o territorio e com o 11é, e também pensa na existéncia
desses sujeitos negros como um “veiculo de ‘transterritorializagao’ do axé das praticas
afrorreligiosas (...) ou seja, os devotos em sua expressdo de sacralidade (...) desenham e
redesenham distintas formas de ‘lugarizagdo’” (Melo, 2022, p. 290). Com essas relacOes
propostas pela afro-territorialidade, o egbé, como (re)produtor de saberes, da concepcao
de pessoa, de natureza, de coletividade e ‘individualidade’ concebe o mundo também com
seus valores orais, estruturados em um modelo de senioridade onde o papel do egbon'4’
torna-se fundamental para a transmissio das interpretagdes narrativas dos Itan para um
contexto religioso, para as dindmicas e regras sociais e comportamentais do sujeito negro
para que assim 0s membros desse egbé consigam expandir o seu ase. (Melo, 2022). O/A
egbgn, como essa presenga do/a mais velho/a no terreiro, ndo € uma exclusividade
biologica, como no diz Sodré, “...mas se d4 em termos de antiguidade iniciatica ou de
sabedoria”, pois “entre os lorubés, contava também o fato de se ter chegado primeiro ao
lugar habitado pelo grupo” (Sodré, 2019, p. 91).

Assim, também ¢é interessante pensar que frases ditas pelos meus mais velhos
como “o que acontece no ayé ja aconteceu no orun” simboliza um reflexo muitas das vez
de continuages de narrativas de vida em outros mundo e pelos Itan teriamos um reflexo,
tal como um espelho, da composicao de um e¢gb¢ do qual ndo se da somente pelos seres
humanos, mas por uma unidade de existéncias visiveis e ndo visiveis vinculadas ao ase,
registradas nas memorias trazidas pelos nossos ancestrais para praticas de bem viver na
Terra em comunidade. Principalmente a partir de uma experiéncia em terreiro, pois:

A memoria nos terreiros se apoia na confianca de que os ancestrais ndo
morrem, ndo se afastam da comunidade. E que os valores ligados aos coletivo
persistem na familia, na vizinhanca, apoiando a meméria e a cultura do lugar.
Recolocando esta afirmativa no presente do presente, as memorias do povo de
santo transformam acontecimentos em coisas eternas gue se repetem sempre
nas suas diferencas criadoras. Como nédo falar dessas coisas eternas que se

repetem pela memdria celebrativa cuja vitoria € manter a nossa historia e
tradigdo? Somos esta histéria (Machado, 2013, p. 50).

147 |g-se: Ebom. Significa: “Irmdo mais velho, irma mais velha, pessoa mais experiente. E dada uma
importancia tdo grande as pessoas mais velhas que, quando apresentadas, a apresentagdo deve ser feita pelo
nome das pessoas. Egbon mi Bisi - Minha irma Bisi. (Beniste 2019, p. 230).”
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Plantas, animais, rios, montanhas, seres humanos, vivos e os Esal*® sdo membros
dessa coletividade integradas e interconectadas com o Eniyan, e que formam também um
eghé. E essa comunicacio e troca continua de dse que conecta essa proposta de pensarmos
uma coletividade como uma familia de ase. Como expde o professor e Tata wanderson
flor, “proteger a natureza, entendida acidentalmente como meio ambiente, ¢ obrigacao
fundamental, para que mantenha o equilibrio da existéncia em comunidade” (Flor do
Nascimento, 2020, p. 85), poi essa ideia ndo esta dissociada da existéncia do ser humano
e isso confere uma certo componente ageregador para a identidade negra desse sujeito
negro ali inserido. Wanderson Flor complementa que:

...as herangas africanas que sdo parte dos candomblés trazem para nods
elementos éticos e morais que passam por uma reconstrucdo da nocdo de vida,
de outras imagens de comunidade, da relacdo com a ancestralidade e com a
natureza que constroem valores capazes de, partindo de uma percepcéo de uma
vida dindmica e atravessada por tensdes, buscar uma convivéncia que procure
orientar os conflitos para a construcdo de uma comunidade mais harménica e

que potencialize a existéncia (...) E que também ndo abrem méo do ideal de
libertacdo, frente a esquemas opressivos (Flor do Nascimento, 2020, p. 79).

Esse entendimento € um caminho possivel para ndo perpetuamos discursos e nos
descolonizarmos de produgdes e pensamentos hegemonicos sobre as relagdes e interagoes
em comunidade que distanciam de outras formas producéo e de modos de vida tornando-
as simplesmente uma valores subalternizados, inferiores que sujeitam pessoas negras a
uma identidade pautada na violéncia e sofrimento coberta de memdrias onde apenas a

dor, a morte e o sofrimento nos une.

148 Ou Ok Orun, personificacdo dos mortos (Beniste 2022, p.78). Sao festejados e lembrados tanto pelos
seus familiares consanguineos quanto pela propria comunidade de terreiro em rituais especificos.
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4, Ohun DUdG: vozes negras

Mon ghé

Mon gbé Ogiin soro

Mon gbé Ogun araayé

Aigbé Ogiin soro

Sabemos que ele nos conduz

Sabemos que sem Ogun é dificil
Sabemos que Ogun conduz a humanidade
Sem o suporte de Ogn fica dificil'>

Como forma de agradecimento & minha comunidade de ase, ao eghb¢ do qual fago
parte, deixo registrado alguns relatos de vida e experiéncia que duas irmés de ase, que
fazem parte do mesmo terreiro que eu, compartilharam no inicio desta pesquisa e que
foram condutoras de pensamentos e reflexdes para a construcdo desta pesquisa. As
“entrevistas” foram realizadas de maneira remota, através de video chamada, gravadas e
com autorizacdo para serem utilizadas nesta dissertacdo como fonte de apoio a pesquisa
no intuito de trazer mais legitimidade ao que foi debatido e refletido na producéo deste
trabalho.

O inicio de cada entrevista comeca com a seguinte proposta dita por mim: “Eu
queria que vocé se apresentasse para mim. E ai, eu tenho algumas perguntas aqui que elas
estdo suleando esse caminho, né? Que é o que ou quem te levou até o candomblé? Se
vocé gosta de escutar as histdrias dentro do 11¢ Ase Iségun Qde, e por qué? De quais Vocé
mais gosta ou quais te chamam mais aten¢do? O que vocé entende, né, sobre ase? E sendo
0 candomblé um culto de matriz africana no Brasil, como vocé percebe a entrada das
pessoas brancas no terreiro? E como eu te disse, ndo sdo perguntas para vocé responder.
O que eu sugiro, na verdade, é que vc se apresente, dizer quem vocé é e costurar essa
histéria para mim sobre o candomblé, sobre a sua estrada no candomblé, sobre o seu
entendimento das histdrias que sdo contadas no terreiro, o que vocé entende sobre o0 dse,

o que vocé entende dessa entrada de pessoas brancas no culto de matriz africana.”

149 Ohun, significa Voz (Beniste, 2019 p. 563); Dud(, significa Ser preto/a. (Beniste, 2019, p. 203).

150 Orin de Ogun. Traducdo dada a partir de ensinamentos orais no terreiro e consultadas em dicionério,
Beniste, 20109.
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Assim, damos inicio as reflexes em experiéncias e aprendizagens das

entrevistadas.

4.1. Relato de Vitoria Régia, iniciada para Sango

Vitdéria Régia: Sou a Vitdria Régia Gonzaga da Silva, sou jornalista, sou gerente e vice-
presidente da Género e Numero, mas mais importante sou iyawo de Sang6 da lya Paula
de Ode, do 1ié Ase Iségun Ode. Bom, eu conheci o Candomblé muitos anos atras, antes
mesmo de conhecer a Iya Paula. Eu conheci o candomblé ha cerca de 5, 6 anos atras.
Durante a minha graduacdo, um dos meus melhores amigos, a familia dele era de
candomblé, mas ele era de Sdo Paulo. E ai, eu ia muito para Sdo Paulo e ele me apresentou
a casa dele [terreiro], o pai santo dele. Foi a primeira vez, meu primeiro contato com o
candomblé. Foi a primeira vez que eu fiz um jogo de buzios, foi a primeira vez que eu
tive contato também com entidades, que mesmo antes de ir para esse terreiro, no dia
anterior a ir para esse terreiro, na casa da familia dele, os pais “receberam”, o pai dele
recebeu um preto velho, que falou comigo sobre, enfim, um pouco sobre minha trajetdria
no candomblé, a importancia de eu ter ido para la. E eu passei a frequentar essa casa por
cerca de um ano e pouquinho, dois anos.

Era uma casa que eu frequentava, eu ja morava no Rio, entdo eu frequentava a
distancia. Eu ja gostava muito, eu gostava muito da casa, mas comecei a ter alguns
problemas. A casa comecou a ter alguns problemas em si, entre as pessoas da casa, € 0
pai de santo também comecou a me pressionar bastante para a questao da feitura, o que
me deixava desconfortdvel. Era uma casa majoritariamente de pessoas brancas, a
lideranca da casa era branca também, as outras... 0 pai de santo era branco, era uma casa
nova e as liderancas da casa também eram. Entdo, eu ndo me sentia completamente
confortavel também naquele espaco, que fez com que com o tempo, eu fosse me afastando
sem nunca abandonar a relagdo, um pouco da relacdo que eu tenho com o candomblé. Eu
tentava continuar tendo essa relacdo de casa, mas ndao era a mesma coisa. Até que eu
conheci a Hanna, que é filha [de santo] da lya Paula também, e minha irma de barco®s!,

E a Hanna que me apresentou lya Paula, joguei [blzios] com a Iy Paula a primeira vez

151 Fizeram a iniciagdo a orisa juntas.
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como cliente. Eu fiquei um pouco impressionada, mas fiquei um pouco assustada
também, porque ela trouxe Vvérias coisas diferentes do que eu tinha aprendido.

E ai passou um ano que eu joguei esse jogo com ela, mas ndo quis muito trabalhar
nisso, entrar para casa [terreiro] dela, até que na virada do ano eu tive um sonho com o
Esu, falando que tinha chegado a hora de eu cuidar da minha espiritualidade. Eu tive esse
sonho bem do dia 31 para o dia 1°, fiquei bastante impressionada. E ai, no comeco do ano,
eu joguei novamente com a lya Paula. E jogando novamente com ela, ela me falou a
mesma coisa que Esu falou, que estava na hora de eu comecar a voltar e trilhar esse
caminho. E ela me chamou para conhecer a casa [terreiro] dela. Fui a primeira vez na casa
dela e de 14 nunca mais sai.

Fui iniciada com a lya Paula.

Eu vejo trés figuras muito fortes que me trouxeram para o candomblé. Primeiro
esse meu amigo de Logun Ede, que me trouxe, que foi quem me apresentou para o
candomblé. Depois a Hanna, que ¢ minha irma de barco, n¢, de Yew4, que me trouxe para
a casa onde eu sou iniciada, da lya Paula, e gracas a Esti também, que me deu esse recado
e que eu acatei o recado de que estava na hora de eu cuidar da minha espiritualidade.

E ai foi assim que eu comecei a frequentar a casa, fui iniciada e para mim o
processo na casa no 11é Ase Iségun Ode foi completamente diferente da experiéncia
anterior que eu tinha tido no candomblé. A gente chega na casa que tem uma lideranca
feminina negra, a mae Paula de Qs¢osi, maravilhosa, que para mim espelha muito o que
eu tinha como referéncia também materna. Eu olho para a lya e lembro muito da minha
mde, tem muitas caracteristicas da minha mae como também uma mulher negra que
passou por varias coisas na vida. E é um llé majoritariamente negro. E jovem também,
tem muito esse aspecto. Entdo, desde o primeiro dia eu me conectei muito mais forte com
esse espaco, me senti muito acolhida também desse espago. Desde os primeiros dias,
quando as pessoas ndo me conheciam, nao sabiam quem eu era. Estava 14 com uma
abian'®?, conhecendo a casa, dando trabalho, “bolando” o tempo todo € as pessoas sempre
me acolhendo. Entdo, para mim, foi uma experiéncia completamente diferente, assim, na
casa da Iya. E eu acho que isso fez com que eu tivesse a certeza de que meu orisa tinha

que também “renascer” naquele espacgo. E que tudo aconteceu muito mais “rapido”.

152 pessoa noviga, recém-chegada em um terreiro de candomblé e que ainda ndo passou pelos rituais de
iniciacdo.
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Em menos de um ano frequentando a casa, eu fui iniciada. E eu ndo tive dividas
em nenhum momento de que aquele era o lugar que eu deveria estar, 0 caminho que eu
deveria trilhar. Entdo, eu acho que foi 14 no 1lé Ase Iségun Ode que eu entendi
verdadeiramente, na pratica, essa no¢do que a lya fala muito de “quilombo”. Eu sinto que
aquele espaco ¢ um “quilombo” e que a gente estad sempre junto e construindo novas
formas de pensar, novas epistemologias, novas filosofias. E que eu tento nesse espaco,
trocar muito, aproveitar muito e trazer 0 que esse espaco me ensina para a minha vida
cotidiana. Para mim o candomblé estd muito nessa nocdo de ser muito mais do que uma
religido. Para mim, tem esse espaco de filosofia de vida e a forma como eu enxergo o
mundo, a partir da lente dos saberes iorubds, das religies, da cultura e religido
afrobrasileira no Brasil. Essa € a minha lente, que eu olho o0 mundo. Entéo, para mim, o
candomblé esta muito mais além do que um espaco religioso, por mais que eu reforce e
acho muito importante essa construcdo e essa resisténcia religiosa que a gente tem até
hoje dentro de uma sociedade que ainda nos violenta tanto.

Mas para mim, é um espaco de troca de saberes, de conhecimento ancestral, da
gente pensar novas possibilidades, propor solucées, de eu entender a partir das historias
dos Itan, dos meus orisa e dos outros orisa, das historias de vida dos meus irmaos, irmas
e das minhas liderancas. Eu aprendo muito e trago muito disso para a minha vida, sabe?
Eu tento fazer com que esse espaco, que € um espaco fisico, que é o terreiro, que é um
espaco fisico, mas eu tento sempre pensar nele como um espaco maior do que esse. E
porque na Ultima vez que eu fui para o terreiro, eu conversei muito com isso, com algumas
pessoas, que nem sempre é possivel a gente estar fisicamente no espaco do terreiro, mas
como ¢ importante a gente acessar esse espaco ancestral ¢ de “quilombo” na nossa vida
cotidiana. Ent&o, € um pouco disso que eu tento trazer. E um pouco disso que o candomblé
significa para mim. Apresenta uma grande parte da minha vida que ndo esti s6 nesse
ambito religioso, mas que esta em todos esses ambitos de construcdo de identidade, troca
de saberes, de conhecimento, de tudo, assim.

E para mim, foi um espaco muito importante para eu entender e reforcar a questéo
da minha identidade como mulher negra. Eu sou alagoana, sou migrante, entdo passei por
um processo de saida, de migracdo da minha raiz, em que eu perdi um pouco. Eu sai muito
cedo, entdo eu perdi muito dessa raiz, ndao cresci muito com essas referéncias. Tinha essa

referéncia no ambito do meu nucleo familiar, mas eu cresci no interior de Sdo Paulo,
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numa cidade muito interiorizada, que eu nao tive muitos acessos a questdes “identitarias”
[de identidade], tanto de género, raca, sexualidade... Tive pouquissimos acessos, sofri ali
com a pressao da igreja evangelica crescendo para me entender. Foi s6 quando eu vim
para 0 Rio que eu tive acesso a esses debates, a partir da universidade.

A universidade foi um lugar muito importante para mim, de conhecimento, de
acessar 0s movimentos sociais. Mas no Rio, como o Brasil é um pais continental, essa
questdo racial no Brasil € muito complexa e ela é diferente a partir das regides também.
E uma coisa que a gente ndo fala o bastante, como que essas visdes sdo diferentes a
depender das regides. No Nordeste, a visdo dessa construcdo de negritude do que € negro
que para mim é diferente do que é do Rio, porque no Nordeste a gente tem essa questdo
da miscigenacdo muito forte, ndo s6 com o branco, mas com povos indigenas também.
Entdo, para mim, crescendo necessariamente, nao tinha essa questdo de crise de
identidade, ndo questionava, eu sabia quem eu era, porque a sociedade todo tempo
reforcava que eu era uma jovem negra, filha de empregada doméstica, que eu nasci para
estar em determinados espacos, entdo eu sabia que tudo que eu acessei na minha vida era
excecdo. Mas, quando eu chego no Rio, eu comecei a ter contatos, principalmente, com
grupos de pessoas mais jovens que ndo traziam totalmente um debate que 0s nossos mais
velhos demoraram muito tempo para construir sobre pessoas negras de pele clara, sobre
essa nocao de pessoas pardas, sobre nocdes de colorismo.

Entdo, eu comecei a ver [que] eu nunca passei por isso, mas eu comecei a ver
pessoas parecidas comigo sendo excluidas de certos espacos negros e sendo apontadas na
internet ou tendo sua negritude questionada na internet. E isso fez com que, por mais que
eu ndo tivesse passado por isso nenhuma vez, eu comecasse a criar uma inseguranga muito
forte com relacéo a minha identidade racial, questfes que eu tive que trabalhar na terapia.
Porque eu vivia com esse medo de que, por mais que eu soubesse quem eu sou, de onde
eu vim, e por mais que eu trabalhasse, eu dedico minha vida inteira e todo o meu trabalho
a falar sobre género, raca e sexualidade. Eu tinha muito medo de que as pessoas
desconsiderassem minha negritude, ou achasse que eu era menos negra. E isso fez com
que eu ficasse muito insegura. Eu vivia nessa, em eterna alerta para que se iSSO
acontecesse e preocupada em como eu deveria reagir. 1sso principalmente, e isso falando

de espacos de pessoas negras, ndo de pessoas brancas.
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Quando eu chego no terreiro, que eu vejo um espaco majoritariamente negro,
jovem e diverso, e a gente fala de uma negritude ali dentro do terreiro diversa. A gente
fala sobre uma diversidade muito importante que € reflexo da sociedade brasileira. Foi a
primeira vez que eu, depois de passar por todo esse processo, que eu senti uma
reafirmacéo dessa minha identidade negra. Isso foi, para mim, muito importante. Porque,
primeiro, naquele espago, que era um espago ancestral, negro, “quilombo”, a minha
negritude nunca foi colocada em xeque, pelo contrario, sempre foi reafirmada e celebrada.
Eu sempre fui vista por todas as pessoas dessa forma, sempre fui encarada dessa forma.
Entdo, para mim, o terreiro foi um lugar muito importante nessa minha construcdo da
minha identidade. E foi um lugar que eu poderia, por todas essas questdes que eu trouxe,
talvez ter algum episodio relacionado a isso, mas foi o contrario do que eu encontrei.
Foram pessoas celebrando minha negritude, entendendo as coisas que eu passei e se
conectando comigo pelas coisas em comum que eu passei. Entdo, foi um espago muito
importante para mim de entender e reafirmar que se no espaco ancestral, essa identidade
é reafirmada e celebrada, ninguém pode colocar em xeque a minha identidade.

Entdo eu me senti muito mais confortavel depois disso. E € isso, nunca aconteceu
das pessoas colocarem em xeque, mas tudo iSSo que a gente vive com a internet, com essa
juventude que sdo certos grupos, nédo falo de forma geral sobre a juventude negra, de que
colocam isso em xeque e que meio que esvaziam algumas discussfes na internet,
acabaram trazendo esse medo para mim ja na vida adulta, né? Depois de toda minha
construcdo a identidade na adolescéncia e na infancia.

Entdo, foi um espaco muito importante mesmo para reafirmar esse lugar, sabe?
Hoje em dia eu tenho muito... Eu ndo tenho davidas de quem eu sou e que... E que pode
até acontecer de alguma vez alguma pessoa questionar, mas eu sei quem eu sou, sabe? E
isso faz uma super diferenca. Eu tenho uma constru¢do de uma comunidade. Eu sentia
muita falta no Rio de Janeiro, porque como eu ndo sou do Rio de Janeiro, acessei uma
universidade muito elitista, que € o UFRJ. Eu entrei dois anos depois da implementacao
das cotas no ensino superior em 2014.

Entdo, eu ainda encontrei uma universidade muito branca, fiz amigos muito
importantes, principalmente LGBT’s, que entendiam um outro lado da minha vida que ¢é
superimportante, que foi s6 na vida adulta que eu passei pelo processo de me assumir, foi

um grupo muito importante. Mas, eu nédo tinha uma comunidade, ndo conhecia uma
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comunidade de pessoas negras no Rio de Janeiro. Tentei fazer parte de alguns
movimentos, mas € isso, no Rio eu ndo me sentia confortavel porque algumas coisas eram
faladas sobre essa questdo de pessoas negras de pele clara, eu ndo sabia se eu podia estar
ali, sabe? Entdo, ao contrario de outros grupos, como de mulheres LGBT’s, que eu faco
parte de movimentos sociais organizados, o terreiro foi o primeiro lugar pensando em
movimento negro, em resisténcia negra, que eu participei desde que eu mudei no Rio
efetivamente. Continuei participando, faco parte, e eu me senti completamente acolhida
e abracada.

Para mim, esse espaco do terreiro e do candomblé significa muita coisa, € um
lugar de muita poténcia, muita poténcia em todos os niveis. E que, para mim, uma das
coisas que eu tenho, além de desenvolvimento em espiritualidade, estar ali como filha de
santo e com a mae de santo nesse espaco, uma das coisas que eu quero contribuir
efetivamente para os saberes ancestrais para o candomblé, é ajudar a potencializar isso,
sabe? Seja no formato do instituto que a Iya Paula e 0 nosso terreiro tém, seja no &mbito
das discussdes académicas, como ja esta sendo feito, e talvez ajudar daqui a um tempo a
contribuir para esse debate, ou de comunicacao de midia, sabe? Ampliar. Porque eu acho
que é um lugar de muita, muita poténcia. A sociedade marginaliza completamente e
coloca no &mbito apenas de religido, mas falar em religido para falar sobre candomblé é
reduzir muito o que a gente esta falando. A gente esta falando de um lugar de poténcia
enorme. Entdo, eu enxergo o candomblé e as religides de matriz africana dessa forma.

E sobre a questdo das pessoas brancas dentro do candomblé. Como eu falei, eu
passei por essa experiéncia anterior de um espaco, um terreiro majoritariamente branco e
eu ndo me senti acolhida dentro desse espaco. E eu acho que isso a gente precisa falar,
porque isso faz diferenca. Eu ndo sou nem um pouco contra pessoas brancas dentro de
terreiro. O meu barco de iniciacdo é composto por pessoas brancas. N&o so brancas, mas
estrangeiras. Que é uma européia. O mais branco possivel que a gente pode ter. Mas a
gente ndo pode ignorar que a gente precisa entender de onde o candomblé veio e a gente
ndo pode esvaziar esse sentido.

O que eu tenho é um pouco de receio, ndo com pessoas brancas fazendo parte do
candomblé, porque eu acho que é ancestralidade. A gente estd falando de uma

ancestralidade negra, mas pelo processo de histéria que eu tenho no Brasil, essa
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ancestralidade, ndo ¢é s6 hoje de corpos negros, sejam eles de pele clara ou escura, né? E
de pessoas brancas também.

Entdo, eu acredito que pessoas brancas ddo santo, que as pessoas brancas tém
espiritualidade negra, mas eu acho que principalmente quando a gente fala sobre
liderancas, a gente precisa tomar muito cuidado, porque o meu medo € da gente esvaziar
0 sentido, é da gente perder os fundamentos, e a gente perder toda essa poténcia que eu
falei que é o candomblé, que € mais do que uma religido, sabe? Eu acho que € muito
importante que pessoas brancas que adentrem uma religido de matriz africana entendam
o lugar que elas ocupam socialmente, respeitem toda a histdria, a resisténcia e o que esse
lugar significa, e se esforcem ativamente para que a gente continue mantendo esses
espacos como sdo, como eles foram pensados, como lugares de ancestralidade negra. 1sso
para mim, € fundamental, que até fora do olhar de filha de santo, como jornalista que
cobre também religido, eu sei como é o cenéario no Brasil.

No Brasil, a maior parte das religides, a maior parte dos adeptos de religides de
matrizes africanas estdo no Sul, ndo estdo na Bahia. Como a gente imagina, sabe? Falando
com uma lideranga, com o pai Sidnei de Sangd, ele estava falando que ele fez uma
pesquisa e que as liderancas de S&o Paulo, da capital, sdo majoritariamente homens
brancos. O candomblé, diferente de outras religides, € um culto e um movimento
matriarcal e negro. As mulheres negras tém um papel superimportante dentro desse
espaco. Pessoas negras de forma geral também. Mas eu acho muito importante que a gente
ndo perca isso, sabe? N&o perca ndo so a histdria e a importancia desse espaco, mas a
poténcia desse espaco também.

Entdo, acho que ndo tem problema pessoas brancas fazerem parte, mas tem que
entender que aquele espago ndo é um lugar que elas devem protagonizar. Ele é um espaco
negro, de ancestralidade negra, que pessoas negras precisam protagonizar esse espaco
porque elas vivem muito mais do que o racismo religioso, elas vivem todas as facetas do
racismo. E que ndao ¢ em vao que os nossos deuses sao negros, nao € por uma... nao € por
nada, sabe?

Isso tem um significado muito importante nos nossos cultos, na nossa filosofia,
na nossa historia, e isso precisa ser resguardado. Isso eu acho que € o essencial. O que eu
mais temo € de uma desfiguracdo um pouco do candomblé e das religides de matriz

africana de forma ampla. E para isso eu acho que a gente precisa cada vez mais ter
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conversas internas dentro do terreiro e fora também sobre o que significa certas coisas,
inclusive o que significa pessoas brancas ocuparem esses espacos, o0 que significa a gente
ter liderancas brancas, porque a gente pode ter liderancas brancas, mas o que isso significa
no tratamento numa religido que tem uma hierarquia. Como a gente ndo pode confundir
essa hierarquia com opressdo, essa hierarquia ndao pode reproduzir racismo, essa
hierarquia ndo pode reproduzir violagfes. E a gente ouve um caso ali de as vezes isso
acontecendo e acho que a gente tem que cuidar para que esse espago continue sagrado,
continue negro, continue de resisténcia.

Kim Camargo: Para a gente finalizar, vocé disse que ¢ uma mulher iniciada para Sango.
Vocé mencionou os Itan, e ndo somente os Itan, mas vocé mencionou as historias dos
Sseus outros irmaos e irmas que ajudaram vocé a ter um entendimento sobre quem vocé é
e manter a sua negritude, que foi algo que vocé contou bastante. E ai, para finalizar, eu
queria que vocé me dissesse qual destes Itan que vocé ja escutou no 11, no 11é Ase Iségun
Ode, que mais chamou a sua atengéo.

Vitoria Régia: Até tenho uma histéria bem recente. Eu me identifico muito com os Itan
e com a historia de Sango6. Eu até brinco, olho para tras e falo: Gente, ndo tinha outro
orisa pra mim, assim, na vida.

Eu busco honrar muito Sangd assim como ele me honra todos os dias. Mas
recentemente, assim como uma boa filha de Sangd, eu posso me perder na minha vontade
de conquistar e abragar o mundo. E que tem varios Itan de Sango se atentando a isso, né?
Inclusive ali de quando o Sango6 teve contato com o fogo pela primeira vez.

Quando o Itan fala que ele pediu para Yéansan buscar 14 com a Esu o fogo e ai
quando ele comeca a falar, o fogo sai da boca dele, naquele ambito, naquele impeto de
poder, de felicidade, ele acaba destruindo o reinado dele e tem que reconstruir. E eu me
identifico muito com Sango nesse sentido. Sdo varias [historias]. Sou uma pessoa muito
ciclica nesse sentido da construcdo e da reconstrucdo e de tomar cuidado, de néo brincar
com o poder em si, mas com essa minha vontade de abracar o mundo e querer fazer muitas
coisas.

E ai, recentemente, no 11¢, a gente teve uma fungio de Osala. Uma fungéo de Osala
que veio num momento que eu tava passando por um burnout, por estar vivendo
principalmente no ambito de trabalho, que é um ambito que eu me dedico bastante. E ai,

nessa fun¢do de Osala eu passei varios dias 14, direto, acho que uma semana direto, porque
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eu entendia a importancia e ai pedi folga do meu trabalho. Tudo isso para ficar naquele
espaco, porque eu entendi a importancia de estar naquele espago nesse momento. Que eu
precisava redefinir varias coisas da minha vida e que eu precisava trazer um pouco da
paz, da tranquilidade, do discernimento de Osala.

Osala que ¢ pai de Sangd, mas que tem caracteristicas que eu valorizo muito,
muito, e que eu busco trazer para a minha vida, sabe? Essa questdo de entender que a
gente pode dar pequenos passos, mas que a gente ta sempre caminhando para algum lugar,
de gue a gente ndo precisa ter pressa, né? De que ndo é uma corrida. Até porque se for
uma corrida, € uma corrida contra mim mesma, né? Entdo, quando eu estava nessa funcéo,
eu ouvi algumas histérias de Osala e conversei com as pessoas, que foi muito importante
para mim, com liderangas da casa, ne?

Conversei com a mée Paola, com irmdos de santo, e que me ajudaram muito a
entender um pouco disso, de que eu preciso desacelerar, de que eu precisava desacelerar,
eu precisava trazer mais para a minha vida, essa paz e tranquilidade de Osal4. Isso para
ter um ori mais centrado, para tomar melhores decisbes, para sair desse lugar de
adoecimento que eu estava também, porque eu estava num lugar de adoecimento tédo forte
que eu ndo conseguia ver saida. Para viver, para onde eu poderia ir. E, foi entrando nesse
espago, por esse periodo de tempo, estar 1a me dedicando a Osal4 e conversando com com
meus irmaos e liderancas da casa, que eu redefini muita coisa na minha vida. Entendi a
importancia de estabelecer limites com o trabalho, de que eu precisava cultivar um pouco
mais essa paz e tranquilidade. E foi a partir dessas trocas, ouvindo que essas coisas que
estavam acontecendo comigo ndo acontecia s6 comigo, porque a gente vive numa
sociedade que estimula a produtividade a todo momento e principalmente para pessoas
negras, que ndo podem deixar de ser produtivas, porque para a gente, se a gente deixar de
ser produtiva, a gente vira descartavel.

Entdo, estar nesse espago me ajudou muito nesse momento. Foi 0 que me ajudou
nesse momento a comecar a sair desse estado de burnout, de adoecimento mental que eu
estava. E foi a partir dos ensinamentos que me foram dados naquele espago, das trocas
que eu tive, das histérias de vida que eu me conectei, que eu entendi que eu precisava
fazer mudancas, porque sendo eu s6 ia continuar adoecendo.

E nesse sentido que eu tento aprender com as histérias, com os Itan. Nesse sentido

especifico com os Itan de Sango e de Osala, né? Pra entender os meus limites e pra aplicar
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isso na minha vida. Porque os Itan existem e foram mantidos durante todo esse tempo,
n&o é por nada, né? E pra gente também poder ter acesso a eles e aprender com o0s erros
e defeitos e qualidades desses orisa. Eu sei quem Sangd foi. Eu sei um pouco, né?
Conhecimento ¢ vasto. Eu sei um pouco de quem Sang6 foi. Eu sei as qualidades, o que
ele faz de melhor e onde ele se perde também. Ent#o, a partir dos Itan que eu tento adquirir
esse conhecimento e tento trazer para a minha vida. Se foi com essa relagéo, se foi com
essa questdo de poder e de querer sempre mais que Sango se perdeu, o que eu posso fazer
na minha vida para ndo chegar nesse estagio, né?

E isso que os Itan me trazem. E ai, de outros orisa é isso. Me trazem um
entendimento de como eu posso aplicar e trazer para a minha vida as qualidades, o
discernimento, as acdes de outros orisa, como Osala também, que ndo é um orisd que eu
“carrego” no meu Ori, mas que € um orisa que eu sinto muito essa proximidade, porque
eu sei que é um orisa que tem muitas coisas que eu preciso trazer para a minha vida, pra
equilibrar a minha vida, pra equilibrar 0 meu ori, sabe? Entdo sdo esses ensinamentos.
Esses que eu tive agora em Maio, né? Sdo muitos... Foi super recente, mas € s6 uma

amostra da poténcia desse espaco nas nossas vidas.

4.2. Relato de Gléria Regina Botelho, iniciada para Osun

Gloria Regina: Bem, Kim, primeiro eu gostaria de agradecer a vocé por ter me convidado
para participar da sua dissertacdo de mestrado, que eu acho essencial. Eu disse isso na sua
qualificacdo, né, quando eu fiz, inclusive, uma postagem no Instagram, que eu me sentia
muito orgulhosa de ver vocé se qualificando e na sua banca, nossa irmd, Heleine, né, para
mim foi uma alegria imensa, e principalmente por causa da minha trajetoria.

Vocé sabe que eu vivo num mundo académico, sempre vivi um mundo
discriminado e de portas fechadas a pessoas como nds, pessoas pretas. Entdo, eu fico
muito contente de participar da sua qualificacdo, de ajudar naquilo que eu puder e de estar
dando essa entrevista para vocé. Entdo, como vocé pediu, eu vou pedir sua ajuda, de vez
em quando, para nortear aqui a nossa conversa, mas iniciando pelo que vocé me pediu,

me apresentar.
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Meu nome é Gloria Regina Botelho. Eu, atualmente, sou professora da
Universidade Federal de Santa Catarina, do campus Curitibanos. Sou professora, sou
formada em agronomia, tenho pos graduacdo em Biotecnologia Vegetal, com
especializacao na Microbiologia do Solo. Dou aula de Microbiologia aqui para 0s cursos
de Agronomia e Engenharia Florestal [UFRGS]. E participo de algumas p6s-graduagdes
como colaboradora.

E complicado, né, Kim? E complicado ser uma mulher preta, principalmente no
sul do pais, entdo ja vamos comecar por ai, dando aula na academia, uma academia que
ndo nos quer. Com muita dificuldade, a gente tem conseguido espagos. Eu sou de uma
geracdo em que eu fui uma das Unicas, eram duas, na verdade, eram duas mulheres pretas
numa turma de trinta homens brancos e algumas mulheres brancas. Entéo, vocé imagina,
nos anos 80, a dificuldade que foi ser aceita e ser respeitada, sobretudo, porque a todo
momento, até hoje, ainda como no auge dos meus 50 e poucos anos, com toda a
experiéncia que tenho, 20 anos de profissdo, 20 anos de sala de aula, de pesquisa, de
participacdo em bancas, em trabalhos publicados etc, ainda hoje, no meio académico,
professores, colegas, que trabalham com a gente, os proprios alunos também, duvidam da
nossa capacidade. Entdo, a todo momento, todo dia, vocé tem que estar mostrando a sua
capacidade.

Além da questdo profissional, e eu posso dizer que o candomblé, essa descoberta
do candomblé para mim, é uma coisa recente. Eu sou de uma familia catdlica, aquela
catodlica brasileira que de vez em quando vai ao centro de umbanda tomar um “axézinho”
14, mas, de qualquer jeito, é uma familia cat6lica, num ambiente catdlico.

E vocé sabem que no meio catolico agora existe até uma abertura maior, um
entendimento maior, uma aceitacdo maior, mas da época em que eu fui educada, eu
cheguei a fazer crisma, cheguei a me crismar na Igreja Catdlica, tudo que se relacionava
principalmente ao candomblé, a umbanda ndo era tdo mistificada ou desmistificada,
vamos dizer assim, mas o candomblé era bem demonizado, na época que eu fui educada.
"Ah, mata bicho", "ah, mexe com magia". Desde crianca a gente vem escutando essas
coisas. E vocé vai se criando naquilo.

Mas, eu nunca gostei da Igreja Catélica. Eu fui criada no meio catélico, eu me
crismei, mas aqueles dogmas da Igreja Catdlica sempre, para mim, foram muito dificeis

de aceitar. Eu ndo aceitava aquilo de jeito nenhum. Ai eu sai. Quando vocé comeca a se
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entender enquanto pessoa humana, 1a na sua adolescéncia, comeca a questionar as coisas,
I&4 depois dos 15 anos, 16 anos, eu ja falei, eu ndo sou catdlica. N&o é isso que eu quero,
néo acredito em nada, ndo estou aqui criticando nenhum tipo de religido. Para mim, estou
falando um relato meu aqui para vocé. Eu ndo queria mais, ndo era aquilo que eu queria
para mim.

Entdo, comecei a procurar. Fui para o espiritismo, procurei outras religides, até
que, por um tempo, desisti. Até que, nessa época, eu ja tinha a minha filha, eu ja estava
separada, e a minha filha estudava num colégio catolico. Ela se formou, separaram, etc,
e ela tinha um coleguinha. Depois eu fui para outra cidade, para Cuiab4, lecionar |4, fiquei
uns nove anos I, e de vez em quando, quando eu vinha para o Rio, com a Vitéria, que
estava morando la comigo, que é minha filha, eu reencontrava o amiguinho dela, que na
época era ja adolescente, pré-adolescente... E ai nos, eu e a mée dele, comecamos a criar
lacos, sair para tomar uma cerveja, para conversar, etc. Em uma dessas [saidas], essa
amiga, que virou amiga depois, me falou do candomblé, que ela era do candomblé, que
ela tinha ido para uma casa de candomblé que néo tinha dado certo, e que ela tinha
encontrado uma mée de santo, que era muito boa. E a gente, criada no catolicismo, como
eu expliquei para vocé, tem todo aquele medo, aquele universo que criam na cabeca da
gente. Eu falei, fiquei meio assim, mas est4 tudo bem, vamos 14, vamos jogar um buzio
com ela, ela € muito boa e ndo sei 0 qué, la. Fui la conhecer Mée Paula, Mae Paula de
Ode.

Entdo, a partir dai, ela jogou. Comecei a frequentar a casa dela, ela ainda néo tinha
0 11é, 0 Ilé Ase Iségun Ode. Ela atendia os clientes 14, fazia na casa dela, na época no
Catete, e comecei a ir, ela comecou a explicar...

Mé&e Paula é de uma eloquéncia... Ela tem uma capacidade de transferir o
conhecimento dela de uma maneira que ndo € que seja persuasiva, ela te mostra a verdade.
Entdo, aquilo foi me despertando. Eu fui me despertando, fui me despertando e fui me
aproximando cada vez mais da Iya Paula de Ode e ela me esclarecendo, me aprendendo,
fui aprendendo varias coisas com ela, fui me interessando por aquilo. E toda vez, ainda
no Mato Grosso, toda vez que eu vinha do Mato Grosso para 0 Rio de Janeiro, eu
participava e aprendia cada vez mais. E uma coisa que foi muito importante, ela “pega no
meu pé¢”, mas eu sou muito grata a ela por esse despertar religioso e o despertar também

enquanto mulher negra, de me entender enquanto mulher negra. N&do que eu néo venha
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de uma familia com essa consciéncia, mas é uma consciéncia cristd. VVocé entende o que
eu quero dizer? Vocé se entende enquanto pessoa preta, mas ainda com aqueles resquicios
colonialistas. N&o que aquilo te inferiorize, mas determinados, entre aspas, lugares, ndo
sdo para vocé. Entdo, determinadas situacdes que eu vivi na minha vida, eu ndo reagia,
por causa dessa formacdo inicial que a gente tem, do catolicismo, mesmo te aceitando
enquanto pessoa negra, ele diz para vocé meio sutilmente determinadas coisas ndo sao
para vocé. E isso fica na sua cabeca.

E quando eu descobri o candomblé, através da mée Paula, eu vi que ndo. Além da
questdo religiosa, eu me encontrei, confesso que foi muito dificil, ainda é, ndo vou mentir,
acertar determinadas, entre aspas, dogmas do candomblé, porque, além do cristianismo,
eu vivo num ambiente académico que duvida de muita coisa que acontece dentro dos
nossos terreiros de candomblé, que eles acham que é mitologia, isso para mim também é
dificil, ndo vou mentir aqui, venho de uma area das ciéncias exatas, entdo, no inicio foi
muito dificil para mim isso também, ta? Essa questdo de viver no meio académico e que
duvida, né? Acha que tudo é mito. "Ah, aquilo € mentira”. Como se fosse uma mentira,
né? Para quem vive nesse mundo, eu acho que vocé entende o que eu quero dizer, né?

Entdo, vocé é criado nisso. VVocé tem que quebrar essas barreiras que sdo criadas
pela religido em que vocé inicialmente é criado, o cristianismo, e 0 ambiente profissional,
que é 0 ambiente académico em que a gente vive, que também impde barreiras, que acha
que aquilo que acontece dentro dos terreiros de umbanda é mito, ndo é verdade, sabe? Sei
14, é subdesenvolvimento, coisas desse tipo. Entdo, eu tive que quebrar essas barreiras
para me entender enquanto pessoa da religido do candomblé e também como pessoa preta
e como mulher preta, me entender mais como isso.

Por isso, sou muito agradecida a lya Paula Ode e ao candomblé. Eu descobri um
outro universo, uma outra maneira de ser, uma outra maneira de viver, que me deixa muito
mais tranquila, muito mais calma, que ndo me impde barreiras, que me da possibilidades.
Anteriormente, naquele ambiente em que eu vivia, ainda vivo, ainda vivo num ambiente
académico, mas isso ja ndo me afeta mais, principalmente depois que fiz a iniciacao,
depois que me iniciei, essa possibilidade de ser mais livre, de estar mais livre, de poder
pensar, me entender como pessoa preta nesse ambiente tdo complexo que é a sociedade
brasileira, nessa maafa, como dizem, foi muito mais... tem sido muito mais facil, muito

mais tranquilo para mim. Independentemente de qualquer ambiente onde eu esteja. Entao,
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isso para mim foi uma descoberta mesmo. Me descobrir como pessoa, Como pessoa negra,
como um outro universo, uma maneira de ser muito mais livre, muito mais
descomplexada, depois que eu descobri o candomblé. Eu sou muito feliz no /¢ Ase Iségun
Ode.

Acho que tenho muita coisa para aprender ainda. Estou correndo atras dessa... De
entender o candomblé. Todo dia eu aprendo um pouco com meus irmaos, com meu irmao
Kim, com todos os irmaos do /¢ Ase [Iségun Ode], com a mée Paula, que é uma grande
professora. E € isso.

Kim Camargo: Eu queria saber de vocé o seguinte. Essas historias que vocé contou, que
sdo historias suas, que percorrem dentro desse territorio de candomblé, e percorrem
através das experiéncias e dessas vivéncias todas que vocé tem como mulher negra da
academia, agora como uma mulher candomblecista, como vocé mesma colocou nas suas
experiéncias e convivéncias com o 11é Ase Iségun Ode, com a dirigente, que é a Iya Paula.
Como vocé entende essas histérias todas que percorrem o terreiro? Como vocé entende
esses Itan ou essas histdrias, vou colocar como historias, no modo geral, dentro do
terreiro. Alguma delas te chama mais atencdo? Qual delas te chama mais atencdo dentro
do terreiro? E ai, eu queria também, se possivel, que vocé conseguisse pontuar para mim,
porque eu quero escutar vocé: Sendo o candomblé um culto de matriz africana no Brasil,
como € que voceé percebe a entrada de pessoas brancas dentro do terreiro de candomblé?
Eu quero que vocé seja muito sincera nesse relato. Eu ndo quero que vocé se prenda a
nada ou a nenhum tipo de cientificidade na sua resposta. Eu quero que vocé responda iSso
realmente com a sua percep¢do, como vocé mesma colocou, como uma mulher negra,
como uma mulher da academia, uma cientista. Eu quero que vocé responda com esse seu
olhar, esse seu lugar no mundo, ta4?

Gléria Regina: Os Itan, sdo varios, né? Todo dia a gente esta escutando Itan novo. Mas
eu acho que o que mais me toca é aquele em que Ogin ensina a Osun a lutar. Isso, para
mim, me toca e transformou a minha vida. Porque, como eu te falei, a gente, mulher negra,
principalmente da minha geracdo, a gente foi muito acostumada a aceitar as coisas. As
pessoas faziam, vocé é obrigado a aguentar. Entdo, o lugar da mulher negra na sociedade
brasileira ainda é olhada como um lugar de subserviéncia. E eu fui criada assim. Para a
gente aceitar, a pessoa te ofende, te sacaneia, e a gente fala: ndo, deixa para 14, perdoa,

ndo se indisponha, ndo sei 0 qué. Até que eu escutei o Itan de Ogun ensinando Osin a
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lutar, entregando a espada a Qsuin, para que ela lutasse, aprendesse a lutar. Isso, para mim,
foi libertador, porque me deu possibilidades, principalmente, de novo, dentro de um
ambiente complexo e muito competitivo, que é a academia, extremamente competitivo, a
me impor como pessoa, como profissional, como cientista, como professora. Me fez
entender que eu tenho esse espago também, que eu posso lutar, que eu ndo sou obrigada
a aguentar qualquer coisa que venha para mim. Sé porque eu sou uma mulher negra e,
consequentemente, tenho que ser subserviente, manter sempre o sorriso e aquela “carinha
de egipcia”? Entdo, esse Itn me tocou muito, transformou a minha postura enquanto
pessoa humana e enquanto profissional também. Eu ndo sou obrigada a aguentar e a aturar
determinadas situagdes que me colocam numa situacédo de inferioridade. Entdo, esse, para
mim, foi o Itan que eu escutei dentro do 11¢ e que transformou a minha vida, t4? Me fez
me sentir mais forte.

E um paréntese aqui. Ogiin, eu sei que ele ¢ o seu “pai de cabega”, eu tenho um
carinho especial por ele. Ele sabe disso. Me da vontade até de chorar, e eu ndo vou chorar.
N&o vou chorar. Porque eu soube numa situacdo que durante o meu nascimento, naquela
época, ndo sei se vocé ja ouviu falar, de forceps. Entdo, minha méae teve dificuldades
durante o parto, e durante o parto, naquela época, costumavam puxar a crianga por parto
normal por férceps. Depois ndo. Isso ai foi proibido, mas naquela época existia. E, num
primeiro momento, eu soube que nao era pra eu nascer. E quem permitiu 0 meu
nascimento através do metal foi Oglin. Entdo, pra mim, eu tenho um carinho especial por
ele. Sempre tive, no fundo, mesmo quando eu era catélica, que o pessoal fazia esse
sincretismo de Oguin no Rio de Janeiro com S&o Jorge. Eu sempre tive um carinho muito
especial por S3o Jorge e Ogun, e ndo sabia por qué. No sabia por qué. A gente tem esse
sentimento, mas nao sabe por qué. Depois o candomblé me trouxe essa explicacao e,
realmente, hoje eu tenho um carinho muito especial por Ogun, ndo vou chorar, ndo vou,
entendeu? (houve uma pausa aqui pois a entrevistada se emocionou bastante com esse
relato)

Eu sou mulher de Qsun, vou chorar, ndo adianta. Tenho muito carinho especial
por ele, demais, sou muito grata. E esse Itan de Oguin, me trouxe por uma segunda vez a
vida, me deu a vida, me deu a espada, me deu a espada para lutar por aquilo que eu
mereco, pelo meu espago. E eu realmente. .. chorei. Muito grata a esse orisd, a todos, mas

especialmente a ele.
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Quanto a essa entrada, por mais que vocé me pediu para ndo ser tecnicista, eu vou
tentar. Olha, o Homo sapiens, ele apareceu primeiro na Africa. E se a gente for pensar em
ancestralidade, todos noés, todos nos temos, seja branco, preto, indigena, oS Nnossos
ancestrais estdo na Africa. Entdo, num primeiro momento, todos nés temos um orisa. Eu
ja escutei, inclusive, isso de pais e maes de santos em entrevistas etc.

Mas eu tenho uma ressalva, j& que vocé me pediu para ser bastante honesta e
colocar aquilo que eu penso. Acontece que essas pessoas que estdo hoje no candomble,
eu vou tentar explicar de uma maneira bem delicada. Essas pessoas brancas que hoje estdo
entrando no candomblé, elas sdo descendentes de pessoas que nos excluiram e nos
excluem até hoje, que vém para dentro do candomblé com seus pensamentos
colonialistas, querendo modificar o candomblé, querendo embranquecer o candomblé
para que elas possam se sentir mais confortaveis. Eu ndo t6 dizendo que elas ndo tenham
ancestrais, orisa, ndo é isso que eu td dizendo. E que a maneira como... Eu também néo
td generalizando, estou falando que a maioria, no meu entendimento, enquanto pessoa
negra, que também recentemente esta entrando no candomblé, né? Tem uns sete anos que
eu convivo no ambiente do candomblé, ta? E que eu observo as coisas. As pessoas de
modo geral. N&o dentro do 17¢ Ase Iségun Ode porque a lya Paula faz questdo de manter
as coisas como sdo. Mas, em outros terreiros que a gente conhece e observa e V€, as
pessoas brancas que estdo entrando no candomblé, elas entram com um pensamento
colonialista, de querer modificar, entre aspas, dogmas do candomblé, que sdo de origem
africana e que foram, a duras penas, preservadas pelas nossas primeiras lydlorisa, as
nossas tias, que conseguiram, a duras penas, enfrentando até repressao policial, repressao
governamental, a duras penas elas conseguiram manter o candomblé.

E gue hoje as pessoas brancas que querem entrar, que se encantam pelo candomblé
e querem entrar no candomblé, procuram embranquecer, torna-lo mais aceitavel para o
seu pensamento branco, criado no colonialismo. Sempre discriminou as pessoas negras e
tudo aquilo que vem de origem africana ou de origem negra, mas que, por algum motivo,
resolveu abragar essa religido. E para torna-la mais aceitavel ao seu universo, ao seu
pensamento, a sua maneira de ser, procuram embranquecer. Embranquecer no sentido do
pensamento colonial. E é dessa maneira que eu vejo. N&o estou aqui generalizando. Eu
acredito que tem pessoas brancas que entendem o que é o candomblé de verdade e que

aceitam ele na sua esséncia, certo? Mas, 0 que eu vejo, € um movimento desse jeito. E
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isso, em alguns terreiros de candomblé, onde a gente vé que a maioria é branca, muitas
pessoas pretas, iSSO eu ja escutei de pessoas pretas, se afastam porque ndo veem ali a
esséncia do candomblé. Essa € a minha visdo. Pode ser que eu esteja errada, e também,
de novo, ndo estou generalizando, também nédo estou dizendo que as pessoas brancas ndo
tém o0 orisa, como eu falei, somos todos origindrios do mesmo homo sapiens que apareceu
la na Africa, sei 14 quantos milhares de anos atras, e a partir dai foi migrando e se
misturando e formando as diferentes etnias, (...) mas a gente nao pode esquecer houve um
movimento europeu branco de inferiorizacdo de etnias e culturas ndo brancas que eles
tentaram apagar e exterminar.

E que hoje a nossa cultura é muito forte, 0 nosso pensamento € muito forte, ndo
foi a toa que nds chegamos aqui depois de 350 anos de escraviddo, do mais cruel tipo de
genocidio, a mais cruel tipo de escravizagdo vista na humanidade. Nés, nossos ancestrais
africanos, escravizados, sequestrados por esse pais chamado Brasil, sobreviveram e
mantiveram sua cultura. A sua cultura, a sua religido etc. Entdo, é uma cultura muito forte,
sim. Nés somos muito fortes. Entdo, eu acho que essa gente branca ndo sendo
preconceituosa, vendo que ndo da para exterminar, entdo vamos nos juntar a eles. Mas
vamos modificar para a gente poder se acomodar ali dentro. E ndo € isso. O candomblé
ndo € isso. N&o sei se estou certa, ndo sei se estou errada, mas é a minha maneira de

pensar.
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O dabo

------

Baba mo ri 6%

A humanidade foi conduzida com serenidade pelo Pai
Pai, eu o vi.

O atravessamento do racismo na existéncia do sujeito negro fez e faz com que
esse sujeito esteja em sociedade imposto na condicéo de inferiorizacdo, pois, 0 racismo,
além de desumanizar, desqualifica toda a cultura, histéria e humanidade desse sujeito
negro. Desde a travessia dos nossos ancestrais, 0 processo de colonialidade fez com que
povos do continente africano fossem comercializados como pecas ao redor do mundo.
Esse processo de transformagao do sujeito africano e seus descendentes em “negros”, em
uma estrutura de representacdo social de um sujeito inferiorizado, de uma democracia
racial que se mascara de igualitaria e justa entre a diversidade no Brasil, ancorados em
um esquema de miscigenacado, retiraram desses sujeitos africanos a esséncia de suas
etnias, desconfigurando suas histdrias, suas vidas. A raca negra enquadrada em um
discurso que separa 0 sujeito negro do ndo-negro, de uma “eugemonia de poder”
transformou a existéncia do/a negro/a em dor e sofrimento.

No Brasil construiu-se uma configuracdo de coletividade chamada candomblg,
onde esses sujeitos negros se relnem para r-existir por meio de outras narrativas de vida.
Dentro do [lé Ase Isegiin Ode, das vivéncias e aprendizagens neste terreiro, temos acesso
aos Itan que surgem como instrumentos inseridos nos cultos a orisa e que carregam novas
percepcdes de ser e existir na Terra. Essa nogao de construcio do ser humano, ou Eniyan,
por meio da cosmologia ioruba inserida no terreiro, restitui ao sujeito negro outras
epistemologias a protagonizacdo de narrativas de seus ancestrais em um universo
cosmoldgico vivido tanto dentro do 11é quando fora dele. O que cria possibilidades de
enfrentamento as discriminagdes de forma coletiva.

O terreiro de candomblé afigura-se entdo como “um espago de demarcagdo de
identidades” (Carneiro, 2011) que através dos Itan aproxima seus integrantes de uma

conexdo com terras iorubas onde as suas performances de vida no ayé ndo sejam

153 Orin de Osala entoada nos cultos de candomblé. Referéncia oral retirada do //é Ase Iségun Qde. Palavras
em iorubd puderam ser transcritas com o auxilio de dicionario de José Beniste (2019).
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suprimidas pelo afastamento for¢ado de suas humanidades. Identidades essas construidas
por narrativas cosmologicas agregadas ao convivio com uma sociedade racista que busca
contrapor o fluxo da exclusdo e incentivar a unido para um processo de contra hegemonia
e protagonismos necessarios para uma diversidade existente desses sujeitos negros.
Negros/as que ressignificaram seus papéis na sociedade e organizaram-se em torno de
uma identidade ancestral. S&o os saberes e memorias, 0 ase e a existéncia do sujeito negro
“que anunciam um éthos epistemologico enraizado no pensamento africano na sua
atemporalidade” (Machado, 2013, p. 53). Entdo, a identidade que se forma nessa
comunidade é uma identidade movida pelo ase.

Dentre as diversas performances litirgicas que acontecem em um terreiro,
considero os Itan como um ritual que fecunda a vida, que permite viver, que ajusta os
caminhos, que ampara na morte e que nos faz viver outra vez. A intencdo desta pesquisa
da-se por conduzir a reflexdes sobre os caminhos pelos quais 0s [tan costuram um cenario
através da presenca dos negros e negras, africanos e afrodiaspéricos, e que possibilita a
eles enxergarem a potencialidade e complexidade das composicbes e possiveis
identidades em nossas existéncias.

Essa perspectiva de se criar narrativas a partir das cosmologias iorubas inseridas
no terreiro e perceber que a manutencao e a retroalimentacéo que se faz do ase produzido
pelos ritos, pelas interacdes em coletividade, pelas construcdes de identidades positivas,
pela compreensao de existéncia do sujeito negro ndo mais como mercadoria, fazem com
que possamos nos compreender como uma obra prima do Ser Supremo, como parte desse
“divino” que interage entre tudo o que existe entre € no grun € no aye.

Essa pesquisa, de modo algum, ousa impor ou garante essas colocacGes ou
praticas, contudo, busca abrir caminhos possiveis para a vida negra em um sentido
positivo. Ter o entendimento e o conhecimento de que as reflexdes acerca dos Itan e dos
conceitos aqui trazidos sobre a cultura ioruba e que séo inseridos, de alguma forma, dentro
dos 1l¢, sdo desafios metodologicos que nos convidam a criar outras oportunidades em
busca de alternativas tedricas para se pensar identidade negra. Uma identidade que nao
seja pautada no sofrimento, mas que possamos perceber nossas caracteristicas mais
complexas e distintas que nos fazem Gnicos e nos torna um todo.

Os Itan preparam o sujeito negro para vida, desde o nascimento, o viver e a morte,

e para isso, ha necessidade de um equilibrio. A identidade por meio dos Itan torna-se uma
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possibilidade de leitura do mundo sob uma ética negra. O que ndo consegue sustentar a
diversidade do sujeito negro torna-se indtil. A palavra é poténcia criadora. E emi, é ase,
é comunidade em coletividade. E é desta forma que nossos ancestrais nos ensinaram a
viver e conviver.

Com isso, 0 que as multiplas estruturas que constituem os Itan carregam em suas
narrativas elementos de concepcdo dos seres naturais os quais fazem parte de uma unidade
de seres. Os elementos espirituais e fisicos estdo ligados diretamente pelo ase, formando
elo de comunicacdo com Olédumare, ou seja, sdo a composicao de uma unidade de seres-
natureza que se presencia e se confirma em sua cosmologia e nas experiéncias ritualisticas
as suas conexdes sdo indissociaveis, colaborativas e integradas. A agua (omi) no ara, o
amo da criagdo do Eniyan, a manifestacdo de orisa no integrante desse Ilé etc. Assim,
podemos compreender a extensao desses seres ao todo, a natureza do qual faz parte.

Os Itan revelam a ligacdo dos elementos da natureza como seres interativos com
os demais. Isto nos leva ao fato de que a ligagé@o que resulta na comunicacgéo desses seres
é reconhecida pela presenca de seus ase individuais que ao serem conectados ou
compartilhados com outros seres potencializa e materializa-se. O ebo torna-se uma das
performances de dse tdo poderosas que abrem didlogo entre todos os seres, vivos ou
mortos, de esferas naturais, minerais ou vegetais. O Itan do Oji Or6é compreende essa
ligacdo quando compartilha tanto com Estt quanto com Qrdnmila a sua dificuldade e com
iss0, 0 ser humano desperta em aprendizado de partilha e cooperacao quando entende que
Seu progresso no aye concretiza-se com a presenga do outro, ou seja, com a troca de ase.

Os Itan também surgem como praticas que fortalecem as identidades, a memoria
e 0 pertencimento em coletivo para esse sujeito negro historicamente excluido de sua
pertenca em sociedade. Os ensinamentos trazidos nos/dos Itan propdem préaticas de
harmonia de todo um eghé. As construcdes e concepgdo de cargos em casas de
candomblé, a formacdo de estruturas familiares no terreiro e inclusive suas praticas
ritualisticas podem colaborar com um florescer de uma nova imagem do sujeito negro
agregando assim aos Itan n3o como simples justificativas para determinados
acontecimentos histdricos, mas paralelo a isso uma trajetoria que promulga o senso de
coletividade, coparticipacdo, dignidade e unidade da natureza para 0 processo de
consciéncia desse sujeito negro. O ambiente deste eghé segue valores baseados em uma

estrutura ancestralizada, em uma hierarquia geracional dado a importancia as
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“abrigacdes”, por exemplo. O que também justifica, perante as especificidades de cada
comunidade, um lago desse sujeito negro participante do culto a orisa ao egbé do qual faz
parte. Ha uma espécie de solidariedade e de unido nesta familia de ase.

O que busquei com essas reflexGes oferecidas nesta dissertacdo € entender a
importancia de tratarmos sobre essa epistemologia oferecida e exercida em préticas de
existéncia dentro e fora do terreiro de candomblé e pelo qual nés, candomblecistas,
possamos nos ancorar nos Itan como um mar de possibilidades, no qual ser negro n&o é
ser sindnimo de sofrimento. Refletir esses Itan para novas geracdes as quais poderdo se
sentir representadas e ter forcas para combater o racismo.

O dialogo com essas histdrias ancestrais contadas em terreiros de candomblé,
sobretudo os Itan, ponto chave da nossa pesquisa, s&o inscritas nas experiéncias de
temporalidade, e que nos permitird compreender o percurso estratégico de valorizagdo
do/a negro/a que compde essa estrutura de ligacdo ancestral, de composi¢cdo de um
conhecimento sobre si e sobre 0 outro, uma vez que esses Itan trazem a circularidade dos
eventos por ele narrado. Pois é assim que as culturas africanas transladadas para as
Américas encontravam na oralidade seu modo privilegiado, ainda que ndo exclusivo, de
producdo de conhecimento”

Essa pesquisa cativa um pensamento sobre coletividade e a importancia de um
olhar ndo individualizado. Para os adeptos dos cultos & orisa, Ser de Ase traz um olhar
tanto do sujeito negro em conseguir enxergar em si possibilidades de vida e de viver como
a poténcia que nele habita, transmitida pelo ase, emanado na verbalizacdo dos Itan e nos
saberes geracionais, que configuram também identidades dos/as negros/as que integram
o funcionamento de uma comunidade. Uma logica de que para um existir é preciso do
outro.

Os iniciados e até mesmo aqueles que tém contato com a experiéncia que é
exposta pelo terreiro estdo em contato com os Itan e o que dele se permite adicionar a
identidade ali construida. Uma vez que s@o demonstrados fatos, atos, acdes de cada ser
por meio dos Itan, aquele ase é adicionado a vida do sujeito negro. Como exemplo temos
a demonstragio de coragem de Oguin, a capacidade de criagdo de Qbatald, a comunicagio
de Esu, a resiliéncia de Oju Oro6 etc. Desse modo, os adeptos, filhos e filhas da casa,
somam a suas vivéncias ao ase da oralidade ancestral de terreiro com as narrativas de vida

contidas em cada Itan e comp&e possiveis Identidades afetadas pela experiéncia fornecida
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pelo terreiro. Fatos esses demonstrados no anexo Ohun Dudd, onde, por meio de relatos
de vida, podemos nos conectar com as experiéncias de duas mulheres de faixas etarias
diferentes, de contextos de vida distintos e que experimentam, vivem, contam e recontam
seus e outros mais Itan que compunham suas vidas.

Essa é a construcdo de uma coletividade em que as diferencgas se completam. No
pensamento em que cada sujeito tem suas experiéncias particulares e ancestrais, cada uma
pode se construir a partir do outro. O Itan vem como um instrumento para ativar essa
troca de dse. Assim como uma pessoa de Yemoja, com sua paciéncia, pode se ver em
uma pessoa do Oguln, com sua coragem, vice-versa. Ndo que essas pessoas detenham
somente coragem ou paciéncia, mas essa coparticipacdo dos sujeitos negros e suas
especificidades como seres vivos desdobram-se performances dentro de cada experiéncia
e trazem transformacdes para suas identidades. Bem como os Itan sobre animais, plantas
etc. também carregam suas funcdes de compor essas identidades em coletividade, o que
alimenta o ase em experiéncia. 1sso é o que se propde por eghé. Assim, ha composicao
da identidade em ase para esse ser de ase.

As reflexdes e estudos propostos e que trouxemos nesta dissertagdo nao foram
com o intuito de fixar uma identidade negra ou inventar uma identidade exclusiva para
pessoas negras cultuadores de orisa. Porém, podemos pensar que ao decorrer desse
trabalho, tanto no primeiro capitulo-ritual quanto nos demais, foram apresentados entre
colaboracdes epistemoldgicas iorubas e Itan que rememoram as vidas dos orisa, das
entidades, das vidas naturais que contém ase na sua forma fisica e ndo fisica. N&do
excluindo também os objetos e materiais onde o ase pode ser inserido e existe. O que
trouxemos na costura desses capitulos-rituais e que foi demonstrado por meio das
literaturas que discorrem sobre a tematica € que podemos pensar que as identidades foram
e sdo construidas de diferentes formas, porém a partir desse elo cosmolégico em uma
endoperspectiva do terreiro.

A pergunta que me fiz durante toda a pesquisa foi: como eu e essa pesquisa
podemos nos comunicar com o0s/as negros/as que ndo tém acesso a producdes
académicas? Como essa pesquisa pode ser acessivel? Como fazer com que ela seja?
Acredito que minha resposta até 0 momento é: Preciso fazer da minha palavra diéria,
como candomblecista, como homem negro, uma ferramenta de disseminacdo da nossa

existéncia e criar possibilidades de sermos e vivermos, em todos os lugares que
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quisermos. E tornar isso possivel. Isso é ser ancestral. Esii matou um passaro ontem com
uma pedra que s0 atirou hoje.

Em um ato de ousadia, deixo aqui minha contribuicdo para o povo negro. Das
descobertas durante as minhas vivéncias de terreiro e das leituras para a escrita desta
pesquisa, deixo uma parte, distribuo o0 meu ase. Levo dela a sensagéo de que precisamos
continuar falando sobre nossas historias ancestrais, o legado de nossos ancestrais, nossa
cultura e nossa espiritualidade. N&o houve nada construido nestes dois anos de mestrado
que nao fosse pela coletividade, pela troca de ase.

Por fim, os Itan convidam o sujeito negro a uma viagem em que o caminho é uma
espiral. Pode ser uma ida ao futuro, um lembrete do passado ou até mesmo o
reconhecimento da possibilidade presente. As narrativas dos Itan sdo diversas e nio
desconsideram a vida, contendo os relatos dos mais diversos seres dos mundos fisico e
espiritual. O que destacamos, portanto, ndo reside em apenas uma Unica histéria ou
verdade, mas sim, como e por quem é repassado esses Itan, pois ele solicita a
responsabilidade em sua conducdo, o bom uso das palavras para que assim elas
funcionem. A palavra solicita 0 bom uso do ase.

O que sdo os Itan se ndo a propria introducao e exemplos vivos das mais diversas
maneiras de interacdo na vida e com a vida.

Ter acesso a um conhecimento e a percepcdes de vida e viver que sdo confluentes
em territdrio ioruba e brasileiro, e exercidos nas praticas do candomblé, é uma abertura
de uma ponte de conexdo com possibilidades e experiéncias ndo hegeménicas das praticas
de vida e viver, de ser e existir no mundo que contrapdem as estatisticas de morte do
sujeito negro. Evitar uma morte tanto fisica quanto simbdlica, uma morte espitirual e
epistemoldgica desse sujeito negro que pode vir a ter acesso, por meio dos Itan, & uma
historia contada e vivida por nossos/as ancestrais e recontadas por nossos/as mais
velhos/as. E essa pratica, abastecida pelo dse, incorporada nas vivéncias, ciéncias,
existéncias de cada ser, individualmente e sempre coletivamente, que compdem essa
grande unidade celular natural de constru¢do de uma identidade negra pautada na
reproducdo dos Itan com o entendimento de que a forca da palavra falada pode
potencializar, afetar, engrandecer, gerar alteridade, rememora e pratica a ancestralidade,
resiste, insite e persiste na vida do sujeito negro de forma a ndo perdé-lo prematuramente

para o racismo.
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