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RESUMO

A presente monografia obstina apresentar algumas reflexdes pelas quais se busca evidenciar
ascendéncias entre o Candomblé e a cultura que tange a vida cotidiana da etnia Mandjako de
Guiné- Bissau e Machangana de Mogambique, desejando elucidar a complexidade do sistema
cultural operante no Candomblé, e desta forma, advogar para que o Candomblé seja
concebido por outro angulo que ndo somente o da ldgica religiosa. No que se refere a
metodologia adotada para a estruturacdo desta monografia, seguiu-se os parametros de uma
pesquisa etnogréfica e qualitativa onde almejou dialogar com os fundamentos do conjunto
tedrico metodoldgico que se debruca em torno dos conceitos e aplicabilidade da memoria e da
oralidade para estruturacdo e composi¢do de narrativas historicas e culturais ancoradas nas
experiéncias e trajetérias de vida dos sujeitos sociais, desejando assim, enfatizar suas
qualidades enquanto aportes legitimos e eficientes, para ideacdo e constituicdo do

conhecimento cientifico.

Palavras-chaves: Candomblé - Historia. Cultura afro-brasileira. Etnologia - Africa.

Machangana (Povo africano). Manjaco (Povo africano).



ABSTRACT

The present monograph intends to present some reflections that seek to show ancestry
between Candomblé and the culture that covers the daily life of the Manjaco people of Guiné-
Bissau and Machangana de Mocambique, wishing to elucidate the complexity of the cultural
system operating in Candomblé, and in this way , To advocate that Candomblé be conceived
from another angle than that of religious logic. With regard to the methodology adopted for
the structuring of this monograph, we followed the parameters of an ethnographic and
qualitative research where it aimed to dialogue with the foundations of the theoretical and
methodological set that focuses on the concepts and applicability of memory and orality for
structuring And composition of historical and cultural narratives anchored in the experiences
and life trajectories of social subjects, thus desiring to emphasize their qualities as legitimate

and efficient contributions to the ideation and constitution of scientific knowledge.

Keywords: Afro-brazilian culture. Candomblé - History. Ethnology - Africa. Machangana
(African people). Manjaco (African people).
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1 INTRODUCAO

Verso este trabalho impulsionado pela confluéncia e consonancia de trés sintomas
idiossincraticos que se intercruzam e se retroalimentam na constituicdo do que passou a ser
meu preludio académico. Em primeiro lugar, ressalto a presenca da etnicidade, existente a
partir da minha descendéncia bioldgica na qualidade de filho de um Babaloroxa, e
determinada pelo meu lugar de origem desde sempre enquanto sujeito “organico” do
Candomblé assentado no seio de um terreiro. Sendo, portanto, esta a primeira idiossincrasia.
Seguidamente, destaco minha condicdo de discente graduando do Bacharelado
Interdisciplinar em Humanidades da Universidade [Federal] da Integracdo Internacional da
Lusofonia Afro-Brasileira — UNILAB, uma vez que esta condi¢do deflagra e possibilita o
surgimento das outras duas idiossincrasias. Sendo assim, a segunda se manifesta em
decorréncia da minha insercdo aguda em estudos e pesquisas que almejam negritar as
congruéncias entre a didspora brasileira e o Continente Africano. E por fim, a terceira fulgura
partir da oportunidade de conviver em proximidade cotidianamente junto a docentes e
discentes naturais de paises africanos, em sua maioria os de lingua oficial portuguesa.

Desse modo, evocam em profusdo, ja conhecidas analogias entre as vivéncias do
Candomblé e ao modo de vida de algumas sociedades do continente africano. Portanto, sinto-
me motivado a coligar e fomentar a praxis dialética entre o conhecimento frutificado e
imanente de determinadas experiéncias empiricas, com parte do aparato cientifico elaborado e
alicercado com bases no conhecimento tedrico buscando ressaltar a legitimidade a
autorrepresentatividade discursiva, oralidade e experiéncias e trajetdrias de vida enguanto
fontes de pesquisa.

Dessa forma, busca-se averiguar a complexidade do sistema cultural operante no
Candomblé, que possibilite sua concep¢do por outro angulo que ndo somente o da logica
religiosa.

A presente monografia integra o trabalho de conclusdo de curso na Universidade da
Integracdo Internacional da Lusofonia Afro-Brasileira-UNILAB titulado “Candomblé:
ancestralidade, memoria e etinicidade, enraizadas no arvorecer de uma cultura fertilizada pela
amalgama de povos africanos”, orientado pela Professora Doutora Cristiane Santos Souza,
onde obstina-se apresentar algumas reflexdes pelas quais se busca evidenciar ascendéncias
entre 0 Candomblé e a cultura que tange a vida cotidiana da etnia Manjaco de Guiné- Bissau e
Machangana de Mogambique, desejando elucidar a complexidade do sistema cultural
operante no Candomblé, e desta forma, advogar para que o Candomblé seja concebido por
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outro angulo que ndo somente o da ldgica religiosa. Portanto busca-se averiguar a
possibilidade de seu reconhecimento social com o status de comunidade étnica, que, por
conseguinte é detentora de diversificadas crengas religiosas, visto que seu canone cultural é
(co)existente na vivéncia dos seus sujeitos étnicos, quer dizer, sdo notados em sua
espontaneidade, nos seus costumes, na maneira de se relacionar com o mundo e na forma de
se ver no mundo.

O primeiro capitulo esta estruturado em trés partes encadeadas, num primeiro momento
dialogamos sobre o conceito de axé, que norteia a forma de vida dos sujeitos do Candomblé e
que, portanto, contribui na compreensdo de alguns pontos ao longo da monografia. No
segundo momento apontam-se alguns aspectos onde se tenta apresentar algumas
especificidades de uma criacdo de terreiro. Posteriormente, busca-se dialogar como essas
especificidades interagem com a sociedade e cultura hegemdnica revelando aspectos do
racismo religioso.

No segundo capitulo, introduzimos uma breve andlise acerca de perspectivas que
advogam a favor da autorrepresentatividade dos grupos sociais. Nesse sentido, inicialmente,
mobilizamos pensamentos das teorias da afrocentricidade, da pedagogia decolonial e da
filosofia em afroperspectiva. Posteriormente, a partir de algumas concep¢des do Candomblé,
buscamos ratificar com 0s pensamentos expostos anteriormente, bem como, buscamos
reinterar a perspectiva do candomblé com a ideia de intelectual organico e engajado. Por
ultimo, buscou-se apresentar uma sintese dos pensamentos mobilizados apontando uma
perspectiva por qual se justifica a importancia da valorizacao do lugar de fala.

O terceiro capitulo foi tecido a partir das experiéncias em decorréncia da inser¢do na
Universidade da Integracdo Internacional Da Lusofonia Afro-Brasileira-UNILAB
considerando, sobre tudo, seu aspecto politico na ruptura de paradigmas académicos, acima de
tudo, curriculares. Nesse sentido, ressaltaram-se 0s postulados académicos no que diz respeito
ao referencial tedrico, metodologias e perspectiva docente na abertura, urgente e necessaria,
de outras formas e possibilidades do fazer cientifico. No terceiro memento, apresentou-se
algumas ascendéncias culturais entre o candomblé e determinadas comunidades do continente
africano partido das experiéncias vividas com personalidades africanas no contexto da
UNILAB.

No ultimo capitulo, fez-se uma abordagem em torno da ideia de ancestralidade, tento
em termos conceituais a partir da revisdo bibliografica, quanto em termos empiricos

amparados pelo relato oral dos interlocutores do candomblé e do continente africano. Essa

12



abordagem em torno da ancestralidade visa em primeiro lugar transversalizar e alicergar as
ascendéncias entre o Candomblé e as etnias Machangana e Mandjako apresentadas no
capitulo trés. No entanto, sobre tudo, almeja-se com isto refletir acerca da hipotese levanta
nesta pesquisa, quando deseja compreender a complexidade do sistema cultural do
Candomblé para além de uma 6tica de religiosidade.

No que se refere a metodologia adotada para a estruturacdo desta monografia, seguiu-se
0s parametros de uma pesquisa etnografica e qualitativa onde almejou dialogar com os
fundamentos do conjunto tedrico metodolégico que se debrugca em torno dos conceitos e
aplicabilidade da memoria e da oralidade para estruturacdo e composicdo de narrativas
historicas e culturais ancoradas nas experiéncias e trajetorias de vida dos sujeitos sociais,
desejando assim, enfatizar suas qualidades enquanto aportes legitimos e eficientes, para
ideacdo e constituicdo do conhecimento cientifico. Os referidos caminhos metodoldgicos
justificam-se, acima de tudo, pelo fato da memaria e oralidade serem intrinseca ao arcabouco
cultural do Candomblé, bem como, sdo elementos e esséncia constituinte da sua base de
reproducdo do conhecimento. Portanto, buscou-se coligar uma praxis dialética entre o
conhecimento frutificado e imanente de determinadas experiéncias empiricas, com parte do
aparato cientifico elaborado e alicergcado com bases no conhecimento teorico.

Para tanto, buscou-se investigar laivos de informac6es expressadas de forma exuberante
pelas subjetividades contidas nas experiéncias e trajetorias de vida dos sujeitos em sociedade,
tal como, nas diversidades dos processos sociais tanto do Candomblé quanto das comunidades
africanas pesquisadas e, com isso, desvelar os multiplos aspectos e conjunturas que
constituem uma determinada realidade e sua especificidade, tecidas pela memoria ancestral
que de acordo com as hipoteses apresentas nesta monografia podem ser alusivas entres 0s
grupos pesquisados.

Nesse sentido, os métodos para coleta de dados que visdo apurar e mensurar as
informacgdes emergentes desta pesquisa que deseja fundamentar as hipdteses levantadas no
seu decorrer é a revisdo do referencial bibliografico, a fim de uma exploracdo da
fundamentacdo tedrica e as entrevistas semiestruturadas com quatro interlocutores, sendo:
dois interlocutores oriundos do Candomblé, sendo eles, o Babalorixa Jair de Ogum de setenta
e trés anos natural da cidade de Itabuna-BA, fundador do I1é da Oxum Apara no Rio de
janeiro e o Egbomi Alainaldo Cardoso de quarenta e cinco anos, natural da cidade de
Salvador-BA do 116 Omi Oju Ard no Rio de janeiro e dois interlocutores naturais do

continente africano e discentes da Universidade da Integracdo Internacional da Lusofonia
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Afro-Brasileira - UNILAB, sendo eles, Moacir armando Soares da Gama de vinte e trés anos
da etnia Mandjako de Guiné-Bissau e Chitungane Sebastido Chachuaio de vinte e dois anos

da etnia Muchangana de Mocanbique.
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2 CAPITULO I - INFANCIA DE AXE: CULTURA E IDENTIDADE

2.1 AXE: SER; PERTENCER; TER; DIVIDIR

Aqui faco um breve predmbulo sobre as concep¢des em torno do conceito de axé,
visando prosseguir com maior entendimento acerca das multiplas concepcdes deste conceito
para o universo do Candomblé nos dias de hoje, considerado que o conceito de axé perpassa
todos os contextos do Candomblé e inevitavelmente se fara presente durante grande parte da
escrita deste trabalho.

Em linhas gerais, axé significa forca ou energia vital, que estd em constante troca e
movimento ciclico, interativo e interligado entre os seres e elementos dos espacos fisicos com
0s espacos metafisicos, sendo tudo imanado de energia. Porém, a concepcdo de axé para 0
universo do Candomblé é ampla e complexa, sendo paradoxalmente estrutural em todas as
formas de concebé-lo, e conjuntural em algumas especificidades. A doutora em educagéo
Azoilda Loretto da Trindade, ao contribuir na construgdo do projeto “A cor da cultura”, no
volume I do caderno de texto “Modo de Ver”, nos contempla com uma breve definicdo de

como pode ser compreendido o conceito de axé, conforme citagdo a seguir:

E uma dimenséo interessante, na medida em que revela a circularidade da vida, bem
como a sua ampliddo. Tudo tem energia vital, é sagrado e estd em interagdo: planta,
&gua, pedra, gente, bicho, ar, tempo. Todos os elementos se relacionam entre si e
sofrem influéncia uns dos outros. Aqueles que conhecem o poder dessa energia vital
ja compreendiam, bem antes das pesquisas cientificas de Lavoisier, que ‘ha natureza
tudo se transforma’. (TRINDADE, 2006, p. 98)

No que se refere as concepcfes mais variadas na forma de compreender o conceito de
axé e aos contextos especificos onde este conceito é comumente empregado, podemos
destacar algumas formas de expressdes verbais mais usuais dentro do Candomblé a partir das
locucdes verbais: ser, pertencer, ter e dividir. Ou seja, a expressdo “ser de ax¢é” pode ser
compreendida pelo fato de uma pessoa ser integrada ao candomblé, ser iniciada no culto dos
orixas. Nesse sentido, uma méxima adotada pelo movimento afro religioso de matriz africana,
buscando afirmar a condicdo dos sujeitos do Candomblé para o combate frente & intolerancia
religiosa vivida no Brasil diz: “quem ¢ de axé diz que é”.! Ser de axé nesse sentido nos atribui

uma nogdo identitaria frente aos demais grupos sociais no Brasil.

! Movimento criado alusivamente na semana de 20 de novembro de 2009 na cidade de salvador pelo Coletivo de

Entidades Negras — CEN quando buscava-se mobilizar e sensibilizar pessoas seguidores de religiosidades de

matriz africana no Brasil a assumir sua condi¢do no senso que aconteceria no ano subsequente. Essa iniciativa do
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Uma vez iniciado no Candomblé, em um determinado terreiro ou “casa de santo”,
“roga” essa pessoa passa a pertencer a este terreiro, pertencer a um espaco, a uma familia,
pertencer a mesma energia espiritual dos demais membros. Em outras palavras, pertencer a
aquele axé tanto em termos fisicos ou metafisicos. Portanto, se eu pertenco, eu tenho a no¢éo
de que esse espacgo e essa energia também me pertencem e passam a ser parte integrante da
minha vida. Por este angulo ¢ muito comum ouvir no Candomblé as expressdes “eu sou do
ax¢é do Alaketu”, “eu sou do axé do Gantois”, “minha familia de axé ¢ do Opd Afonja” ou
“meu ax¢ ¢ no bairro da Federacdo em Salvador”, “hoje eu vou para o meu axé”. Nestes
casos, pertencer a um axé atribui a nocdo de uma identidade étnica, familiar.

Ja a expressao “ter axé” faz alus@o a energia vital que habita individualmente os seres e
os elementos, ou a energia que cada ser ou elemento adquiriu e carrega com sigo, sendo esta,
a expressdo que atribui sentido a todas as outras, quer dizer, um alimento pode ter axé, uma
planta, uma pessoa, um espago, um objeto, uma roupa, um animal, a palavra proferida. Em
suma, o axe esta presente em tudo que foi submetido a um contexto ritualistico e adquiriu axé
ou tudo que naturalmente possui axé e atribui axé aos outros seres ou as outras coisas no
mundo. Nesse sentido percebemos o intercruzamento interdependente entre 0 humano e o
espiritual, entre o universo tangivel e intangivel.

Logo essa energia, este axé, é partilhada entre 0s mundos, entre 0s espagos e 0s seres,
sempre partindo inicialmente dos mundos metafisicos, portanto, o axé é dividido, é trocado, é
restituido. Por exemplo: ao macerarmos determinadas plantas para banho ou ingestdo,
estamos buscando adquirir o axé nela naturalmente contido para nos fortalecer; ou ao
banharmos nossas guias ou objetos pessoais com o intuito de protecdo nas folhas maceradas
(contextualizados com os devidos procedimentos de culto) estamos imanando estes objetos de
axeé, nesse caso, desejamos que o axé das folhas passe para 0s objetos; em outros casos, ao
iniciar uma Yao, a Yalorixa que adquiriu axé ao longo de sua vida, atribui a sua filha o seu
axé, além de conferir-lhe 0 axé de outros elementos sagrados; ou quando fazemos uma
oferenda, buscando dialogar com os mundos metafisicos, estamos restituindo esse axé,
religando os elementos do mundo fisico com nossa ancestralidade nos mundos metafisicos;
percebemos também a troca de axé quando alguém nos deseja uma coisa boa, e nds
respondemos “ax¢€” no intuito de afirmar aquele desejo manifestando a vontade de que ele

aconteca. Por tanto nestas ocasides percebemos o movimento ciclico de circularidade

CEN foi motiva a partir da constatacdo de uma disparidade entre as pessoas autodeclaras sendo seguidores de
reliogiosidades de matriz africana no Brasil no senso passado com 0s numeros que visivelmente se constatava
em termos préaticos.
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continua necessaria para a concepgao de axé, ou seja, a coletividade e a interdependéncia séo

necessariamente principios indissocidveis do conceito de axé.

Nesse sentido Julio Braga apresenta algumas percepcbes importantes sobre o conceito

de axé:

2.2 RAIZ DA CASA

Axé é uma expressao que perdeu no Brasil a relacdo direta com seu sentido
etimolégico para, aplicado, significar tudo que vocé possa perceber no contexto
sagrado como forca. ... a expressdo ganha um horizonte semantico sem fronteiras. ...
A aplicabilidade do termo axé, se faz em todo o espaco do campo religioso e, sem
perder seu carater universal pode ser usado para designar partes ou aspectos
especificos deste mesmo campo. (BRAGA, 2000, pg 154).

... VOcé pode ter 0 axé na matéria e no espirito. Se vocé é um atleta, vocé tem uma
disposi¢do olimpica, vocé tem axé, uma forca que emana do seu corpo. Se vocé tem
uma capacidade intuitiva que emana de outra capacidade sua, vocé também tem axé.
Quer dizer, vocé passa da capacidade material para ndo material sem nenhum
problema. (BRAGA, 2000, pg 156)2.

... 0 axé, que é uma coisa que esta no ar, ou em todas as coisas (todos 0s elementos
da natureza estdo impregnados desta for¢a positiva), 0 axé pode ser construido, vocé
constréi seu axe. E plantar o axé, que é uma acao quase fisica, termina adquirindo
uma no¢do metafisica. Vocé pode plantar seu axé, vocé planta as condigdes
necessarias para o funcionamento do seu candomblé, mais isso também perpassa sua
noc¢do material e isso se transforma no axé construido por vocé. “O meu axé esta
plantado no meu terreiro, é uma expressdo de largo significado semantico. E como
se vocé pudesse, nessa magicidade da universalidade do axé, participar da sua
construcdo e reservar um pedaco dele como algo muito pessoal, sem perder seu
carater coletivo ou coletivizado, numa dimensdo mais exigua, menor, quer dizer, é
um axé que se associa apenas as pessoas daquela comunidade sem perder, contudo,
sua contingéncia universal. (BRAGA, 2000, pg 166).

O meu axé (meu terreiro) que € nomeado Il1é da Oxum Apara, foi fundado em 1978 no

municipio de Itaguai no Rio de Janeiro pelo Babalorixa Jair de Ogum conjuntamente com um

grupo de filhos (a) de axé (filhos (a) de santo ou familia espiritual, que ja 0 acompanhava

desde sua casa da Vila da Penha, no suburbio carioca. Minha geracéo ¢ a segunda geracdo do

axé, somos filhos (a) dos fundadores (a) do nosso axé (0 axé tanto quanto espaco fisico e

sagrado quanto familia espiritual). Hoje vemos ascender a terceira geracdo de filhos (a) do

2 Julio Braga é professor titular de antropologia, aposentado da UFBA e da UEFS. Jalio Braga apds se tornar um
pesquisador dos Candomblés da Bahia, doravante converte-se para a cultura por ele outrora pesquisada e hoje é
um reconhecido sacerdote do Candomblé.
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axé. Os nossos mais velhos iniciaram tudo que temos hoje construido no axé, plantaram as
primeiras arvores, construiram os primeiros rundemes?® e literalmente “plantaram nosso axé”.
Nossa infancia foi marcada por esses momentos de construcdo do nosso axé, de forma
interativa e concomitante entre os afazeres do universo espiritual e material, ou seja,
crescemos auxiliando nas obras, nos plantios das arvores, na preparacdo dos festejos, nas
arrumagdes e limpeza da casa, nos rituais de culto. Participamos precisamente de toda a rotina
do nosso axé, de todos 0s espacos e contextos que nos era permitido acesso. Dentro deste
contexto, a nos da segunda geracdo de filhos (a) do axé, desde muito cedo nos foi dito que
somos a “raiz da casa”. Nesse sentido, ¢ pertinente concebermos o conceito metaférico em
torno da concepcdo de “raiz da casa” como uma tentativa de traduzir para os termos
ocidentalizados 0 que para a linguagem mais intima e propria do universo do Candomblé é a
concepcao de axé, visto por um viés de vinculo e pertencimento a uma familia que a despeito
das relacBes consanguineas partilha um vinculo ancestral; a um territério onde crescemos
ajudando a construir e possuimos lacos afetivos; e a um terreiro onde fomos iniciados.
Contudo, ndo crescemos somente com o ensinamento de vinculacdo, pertencimento, mas,
sobretudo, crescemos com o designo de continuidade do nosso axé, tanto no ambito do espaco
fisico quanto no espaco metafisico. Como forma de materializar esse sentimento de “raiz da
casa” cada filho que se inicia planta uma arvore, esta arvore passa a ser sua ¢ dela devemos
cuidar como forma de criar raiz com aquele axé e aquele territério Quando sou tomado
frequentemente por lembrancas de diversos momentos marcantes em minha vida, em especial
0 periodo da minha infancia, em todas elas, direta ou indiretamente estdo entrelacadas
singularidades das praxes dindmicas de dentro da porteira do terreiro. Estas singularidades séo
inalienaveis e indissociaveis as minhas acdes e minha existéncia no mundo, ou seja, sempre
me acompanham para fora das porteiras do terreiro ou dos ambitos correlatos ao Candomblé.
Enquanto criangas de axé, crescemos aprendendo os itans dos orixas,* que orientavam
nossas agdes no mundo, nos atribuia identidade, nos impunham limites e constituia certa
concepgdo moral e ética peculiar, sempre a partir de uma narrativa dos orixas, o que nos
conduzia a uma visdo de mundo diferenciada do mundo ocidentalizado. Por essa perspectiva,
advogo que tivemos uma educacdo enriquecida, com uma visdo mais ampliada acerca de
alguns aspectos que permeiam o mundo e que vemos estar em voga nos dias atuais, sem que

para isso fosse necessario obter conhecimento fora do espaco do terreiro. A exemplo disso,

3 Rundeme ou Ronkd sdo os ambientes reservados para as performances dos rituais iniciaticos. Metaforicamente
concebemos 0s Rundemes como um ventre, pois ali € o local de acolhimento do iniciado em seus dias de
hibernacao.
4 Os Itans sdo as historias, contos ou mitologia dos Orixas que reinteram e integram os cultos.
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destaco a relagdo e a preservacdo do meio ambiente, pois, a relacdo com a natureza € condicao
sine qua non para a existéncia do Candomblé, uma vez que, o0 Candomblé possui uma relacéo
de interdependéncia com o0s elementos da natureza e por eles dialoga com o universo
espiritual. Portanto, crescemos aprendendo a relevancia do ato de restituir e do nao
desperdicar, bem como, a importancia, o uso e os significados das folhas, das &guas, dos
alimentos, dos espacos, dos seres, do universo espiritual, da relacdo com o tempo entre outros
e ainda como cada elemento ou aspecto interage e atua em nossas vidas.

Outro aspecto interessante que minhas memodrias de infancia denunciam € que no
terreiro, desde muito cedo, nés temos uma relacdo estreita com a danca e a musicalidade, nés
aprendemos a tocar instrumentos, a cantar e a estabelecer uma compreensdo da nossa
corporeidade através da danca, sempre a partir da narrativa dos orixas e vinculados a uma
visdo de mundo. Em particular, recordo que quando muito crianca adentrava nos matos com
os 0gan® mais velhos para colher galhos especificos de goiabeira para produzir as agidavi®
que posteriormente eram raspados, envoltos por “banha de ori”, aquecido ¢ modelado para o
uso enquanto instrumento de percussdo junto aos atabaques. Em outro momento aprendemos
a “encourar” os atabaques, ¢, por fim, aprendiam-se 0s toques. De forma magica, tudo era
ensinado e apreendido pela oralidade e pela vivéncia, pois como se diz, “no Candomblé, se
aprende a fazer, fazendo”.

Todavia, ndo nos faltavam os momentos de sermos criancas, de brincar e até de cometer
travessuras, porém todos esses momentos sempre eram permeados e norteados pelas visoes de
mundo do Candomblé e recheadas de axé. Tentar espiar os rituais dos quais ndo nos era
permitido participar pela pouca idade numa tentativa de desvelar o secreto; ter como
penalidade do jogo de “verdade ou consequéncia” caminhar sozinho a noite até a casa de
Baba Egun; criar uma brincadeira onde tinhamos nosso proprio terreiro; no primeiro horario
da manha seguinte ao ritual da fogueira de Xangd procurar nas cinzas da fogueira moedas
ofertadas; escapar das tarefas indesejadas e ir tomar banho de rio. A contra gosto dos nossos
mais velhos que discorriam verdadeiras ladainhas, para nos criangas profanar o sagrado era
pura travessura. Siléncio

De forma mais pessoal, morar dentro de um terreiro me possibilitava um contato mais

intimo com os afazeres do axeé, dessa forma, era muito comum eu chegar da escola passar pela

5 Titulo e fungdo especifica dentro do Candomblé. Nesse caso se refere a uma especificidade de Ogan Alabe que
possui atribuigdes tocar e cantar nos dias de Candomblé, bem como, ao cuidado do atabaque.
® Instrumento de percussdo confeccionando a partir de galhos de goiabeira para uso nos atabaques.
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“cozinha de axé” e ver as preparagdes de um ebd’. Lembro-me recorrentemente do meu pai
que ainda hoje, ao levantar todos os dias se veste com roupas brancas, como uma espécie de
“uniforme de trabalho”, pois, diariamente esta envolvido com atividades de axé. A diferenca
entre a roupa branca do meu pai e o uniforme de um meédico, por exemplo, esta no fato de que
um Babalorixa ndo necessariamente vive do Candomblé, mas sim, para o0 Candomblé, a roupa

branca tornasse parte do seu modo de vida.

2.3 A INTERACAO COM O MUNDO EXTERIOR

Todavia, essas peculiaridades que constituem minha formagdo enquanto ser humano
ndo sdo percebidas nem manifestadas nos cotidianos de grupos ou pessoas dos demais setores
da sociedade hegeménica ou nos grupos ndo concernente ao universo do Candomblé, com os
quais, por alguma necessidade de interacdo, preciso estabelecer relagdes, com efeito, minhas
caracteristicas causam estranheza ou desconforto. No meu periodo de escolariza¢do, quando
tinha aproximadamente nove anos de idade, fui a escola portando meus fios de contas, em
decorréncia de determinado preceito, no dia seguinte, minha mae foi convocada pela diretora
da escola para uma conversa sobre essa circunstancia. A diretora, de forma bastante sutil,
orientou a que minha mée reconsiderasse essa pratica, pois, essa condi¢cdo causava certo
desconforto junto aos outros estudantes e seus familiares. Poderia relatar aqui também as
inimeras vezes que recebo olhares curiosos ou fui hostilizado quando uso minhas
indumentarias em espacgos publicos, no entanto, vou me ater a somente mais um exemplo.
Ao0s dezoito anos de idade, como todo homem jovem brasileiro, me submeti ao alistamento
militar obrigatorio, na ocasido fui destinado a servir na marinha do Brasil. Em seguida, foi
determinado que eu devesse me apresentar na Ilha da Marambaia (organizacdo militar de
destino, localizada na regido da costa verde do estado do Rio de Janeiro no Municipio de
Itacuruca), junto a mais uma centena de jovens que formava o entdo pelotdo que ingressava
naquele ano e que passaria por um periodo de capacitacdo de trés meses para servir as forcas
armadas brasileira.

No primeiro dia na llha da Marambaia, tivemos todos 0s nossos pertences revistados
publicamente, no meu caso em especial, ao encontrarem alguns artefatos rituais referentes aos
cultos dos ancestres (a saber: oxe dudu, banha de ori e efun), os sargentos que executavam as

revistas agiram com muitissima desconfianca e sarcasmo, em seguida, ap0s eu ser indagado

" De forma sucinta, em linhas gerais significa oferenda aos Orixas.
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sobre a procedéncia dos meus pertences, esses elementos foram apreendidos. Nos dias
subsequentes, um determinado sargento sempre se reportava a mim de forma jocosa fazendo
alusdo a minha condicdo de um sujeito do Candomblé. A minha exposicdo na ocasido da
revista motivou outros recrutas, membros do Candomblé e da Umbanda, a se apresentarem e
dialogar comigo sobre nossa condicdo, cada qual contou sua historia e trajetdria dentro do
Candomblé, éramos em torno de sete pessoas hum pelotdo de aproximadamente cem pessoas.

Numa segunda ocasido, fomos todo o pelotdo, para um encontro com o capeldo® no
auditorio do quartel, nesse encontro o capeldo defendeu a importancia da religido e da fe,
evidentemente que dentro de uma Otica cristd, em determinado momento o capeldo solicitou
uma divisdo de todos os recrutas presentes a partir de suas orientagdes religiosas, pedindo
sequentemente que os ateus levantassem as maos e que em seguida se posicionassem em
determinada parte do auditério, e assim fizeram um pequeno grupo de recrutas;
posteriormente pediu que os adeptos do Candomblé e da Umbanda fizessem o mesmo, eu
automaticamente levantei minha mao e, sozinho, me dirigi para outra parte do auditério, e
para minha surpresa, fui o Unico dentro de um coletivo de cem pessoas; no plano seguinte, o
capeldo dividiu os demais recrutas que eram majoritariamente adeptos do cristianismo entre
catolicos e protestantes.

Adiante, o capeldo conversou com cada grupo separadamente, no meu caso,
individualmente. Inicialmente ele disse estar admirado por minha coragem, pois sabe que
existem outros integrantes de religiGes de matriz africana, que por medo, ndo se manifestam,
que essa postura é recorrente todos os anos, que em algumas turmas, supostamente ndo existe
nenhuma pessoa da Umbanda ou do Candomblé e que na maioria das vezes essas pessoas se
ndo se manifestam se dizem catdlicas. No de correr da conversa o capeldao me fez algumas
indagacdes sobre a préatica de sacrificios de animais e quando tive oportunidade, perguntei a
ele sobre meus elementos que haviam sido apreendidos, ele pediu que eu voltasse a lhe
procurar dentro de uma semana, e assim eu fiz, porém, sem muitas respostas objetivas.

Passado uns quinze dias, procurei a secretaria da escola de formacdo da qual meu
pelotdo era vinculado para mais uma vez solicitar a devolucdo de meus pertences, dentro da
mesma semana, fui informado que meus pertences estavam em andlises para ser identificadas
quais tipos de substancias eram aquelas e quais eram suas procedéncias, ingenuamente eu
tentei argumentar que: a massa preta, oxe Dudu, é um sabédo para uso no banho; o p6 branco,

efun, é um tipo de argila; e o creme oleoso, banha de ori, é para ser usado na minha cabeca.

8 Um representante religioso do catolicismo previsto dentro da estrutura hierarquica das forgas armadas.
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Infelizmente meus argumentos foram em vao. Por fim, s obtive meus pertences sagrados
devolvidos mediante a assinatura de um documento onde foi preciso definir 0s usos e a
natureza de cada elemento, bem como, tive que declarar que nenhum desses artefatos rituais
possuiam principios psicoativos ou eram de alguma forma entorpecentes.

Evidente que qualquer pessoa que faca parte de um grupo social minoritario, que
transgrida a logica social pré-estabelecida dentro do senso comum, estd propicia a sofrer
preconceito ou discriminacao por conta de sua natureza ou sua postura. No entanto, 0 que eu
desejo destacar a partir destes exemplos € como as dinamicas culturais do Candomblé séo
existentes e se manifestam na vida de seus sujeitos, e cCOmo ao Serem expressas
espontaneamente por seus sujeitos geram conflitos e tensdes dentro da sociedade hegemdnica.

Como visto, em sua grande maioria, a relacdo com setores da sociedade hegeménica €,
com efeito, marcada por expressiva alteridade por parte desta, haja vista que minhas
particularidades sdo constantemente alvo de descriminagdo, preconceito, marginalizacao,
depreciacdo, desdenho e séo concebidas por um estigma de malfazejo. Entretanto, todos os
aspectos dessa alteridade ndo sdo conferidos somente a uma pessoa, tdo pouco, € somente
conferida de forma interpessoal, exclusiva, conjuntural ou ocasional, mas, acima de tudo, €
conferida hegemonicamente a minha comunidade de origem, de forma obstinada e crénica
através de uma “ideologia do reclaque” a cultura negra (LUZ, 2011), que rechaga, se apropria
descaracterizando e assimilando, numa tentativa histérica de dissipar todo legado dos povos
negros para a humanidade. Ou ainda como nos diz Kabengele Munamga, “todos os grupos
humanos que o olhar ocidental “branco” reuniu sob o nome de negros”. Sendo assim, essa
alteridade exercida contra as praxes do candomblé é um poderoso tentaculo do racismo que,
como sabemos, é historico, assimilacionista, cientifico, estruturante e determinante na
sociedade brasileira, e basilar das nossas relagcdes (MUNANGA, 1999). Nesse sentido, o
Candomblé € um alvo em potencial a ser combatido, uma vez que comporta grande parte do
lastro das dindmicas sociais, epistemoldgicas, filosoficas e cosmoldgicas legada pela memoria
ancestral dos povos africanos na diaspora brasileira (LUZ, 2013).
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3 CAPITULO Il - RECOMPOSICAO ONTOLOGICA PARA CONTINUAR A SER

3.1 AFAVOR DA AUTORREPRESENTATIVIDADE DO LUGAR

Uma evidente relacdo histérica que os interlocutores desta pesquisa possuem em
comum, bem como, seus paises e grupos sociais € indubitavelmente e experiéncia do
empreendimento colonial portugués e o trafico transatlantico de povos africanos escravizados
no Brasil. Portanto, partilhamos do entendimento de que nossas sociedades que foram
submetidas ao processo da colonizacdo, sdo constituidas por distintos grupos e sujeitos que
possuem especificidades plurais que, todavia, ndo séo reconhecidas no arcabouco conceitual
de igualdade e de direito que nos rege, uma vez que, os padrdes “universais” e hegemdnicos
presentes em nossas sociedades atuam de forma coerciva sobre nossas especificidades e
subjetividades, na medida em que a heranca da dominacdo colonial ndo reconhece e nao
contemplam as particularidades dos grupos que foram dominados, racializados e
subalternizados. Sendo assim, estes grupos e sujeitos ndo possuem acesso ao direito de
externarem e gozarem plenamente de sua historia, de seus saberes, de seu territorio, de suas
dindmicas sociais e de sua memdria ancestral, da mesma forma como os sujeitos e grupos que
historicamente fazem parte deste sistema hegemdnico de privilégios.

Molef Asante ao apresentar o paradigma da Afrocentricidade, contribui para este

raciocinio da seguinte forma:

A afrocentrcidade é uma questdo de localizacdo precisamente porque os africanos
vém atuando na margem da experiéncia eurocéntrica. Muito do que estudamos sobre
a historia, a cultura, a literatura, a linguistica, a politica ou a economia africanas foi
orquestrado do ponto de vista dos interesses dos europeus. Quer se trate de
economia, quer de historia, politica, geografia ou arte, os africanos tém sido vistos
como periféricos em relagdo a atividades tida como “real”. (ASANTE, 2009.p. 93).

Nesse contexto torne-se proeminente o fato de que somos furtados da possibilidade de

fundamentar nossas epistemologias a partir de nossas localidades, contextos e realidades.

A ideia afrocéntrica refere-se essencialmente a proposta etimologica do lugar. Tendo
sido os africanos deslocados em termos culturais, psicolégicos, econdémicos e
historicos, é importante que qualquer avaliacdo de suas condi¢des em qualquer pais
seja feita com base em uma localizagdo centrada na africa e sua diaspora.
Comegamos com a visdo de que a afrocentricidade é um tipo de pensamento, pratica
e perspectiva que percebe os africanos como sujeitos e agentes de fendmenos
atuando sobre sua propria imagem cultural e de acordo com seus préprios interesses
humanos. (ASANTE, 2009.p. 93).
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A despeito de toda e qualquer experiéncia humana, em qualquer espago ou tempo que
seja ser geradora de seus proprios valores civilizatorios e producdo de conhecimento, o
epistemicidio exercido pelo empreendimento colonial, impbs os valores e principios dos
colonizadores estabelecidos pela relacdo de poder, quando estes determinaram, classificaram,
e aquilataram os valores e principios considerando exclusivamente o seu proprio ponto de
vista, ou seja, 0 ponto de vista que deve nortear o contexto de vida dos povos dominados.

Ao conceituar sobre a legitimidade da filosofia africana, Mogbe Ramose diz que:

Sabe-se bem que, etimologicamente, filosofia significa amor a sabedoria. A
experiéncia humana é o chdo inescapavel para o comeco da marcha rumo a
sabedoria. Onde quer que haja um ser humano, ha também a experiéncia humana.
Todos os seres humanos adquiriram, e continuam a adquirir sabedoria ao longo de
diferentes rotas nutridas pela experiéncia e nela fundadas. Neste sentido, a filosofia
existe em todo lugar. Ela seria onipresente e pluriversal, apresentando diferentes
faces e fases decorrentes de experiéncias humanas particulares. . De acordo com este
raciocinio, a Filosofia Africana nasceu em tempos imemoriais e continua
florescendo em nossos dias. (RAMOSE, 2001. P.08).

3.2 O PLURIVERSO DAS ESPECIFICIDADES

Seguindo por esta perspectiva, a urgéncia em torno da questdo do fazer etimoldgico para
nos seria, antes de tudo, a urgéncia do resgate da autoridade desse fazer, que historicamente €
surrupiada pelos povos colonizadores, que atribuem para a si a autoridade exclusiva de definir
o significado e o conteddo da nossa forma de vida e dissertarem de fora sobre nossa realidade

de dentro.

O fundamento da questdo pertence a autoridade; a autoridade de definir o
significado e o conteldo da filosofia (Jones, 1977-78, 157). O exercicio desta
autoridade situa a questdo no contexto de relacBes de poder. Quem quer que seja que
possua a autoridade de definir, tem o poder de conferir relevancia,identidade,
classificacéo e significado ao objeto definido. Os conquistadores da Africa durante
as injustas guerras de colonizacdo se arrogaram a autoridade de definir filosofia.
Eles fizeram isto cometendo epistemicidio, ou seja, 0 assassinato das maneiras de
conhecer e agir dos povos africanos conquistados. (RAMOSE, 2001. P.08).

Sendo assim, a colonialidade herdada do empreendimento colonial, estabelece o modelo
padrédo e universal de vida e de ser humano de forma exclusiva, centralizadora e balizadora
ignorando a pluriversalidade peculiar na originalidade ontologica do ser humano e de cada
grupo social, fomentando a execragdo e o repudio a um suposto “Outro” ou a qualquer outra
forma de agir ou pensar que ameace, pela sua alteridade, suas convengdes restritas e

particularistas. Com as palavras de RAMOSE (2011), “Do ponto de vista da pluriversalidade
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de ser, a filosofia é a multiplicidade das filosofias particulares vividas num dado ponto do

tempo”.

Esta é a peculiaridade do esforco de suprimir e mesmo eliminar a pluriversalidade
do ser. Esta € a base para o questionavel e equivocado conceito de “universalidade”,
conforme ilustrado acima. Reivindicar que s6 ha uma filosofia “universal” sem
cultura, sexo, religido, histdria ou cor, é afirmar que a particularidade ¢ um ponto de
partida valido para a filosofia. (RAMOSE, 2001. P.11).

Dessa forma, o principio da pluriversalidade contida nas especificidades desponta como
um caminho efetivo para o entendimento da reconstrucdo ontoldgica do ser nas sociedades
dominadas, pois, a partir desta reapropriacdo, tonificam-se as especificidades do ser e
constitui-se de fato o conhecimento aprofundado no cerne da ontologia em busca do

conhecimento.

Trata-se de uma tentativa de reivindicar para os protagonistas da exclusdo o direito
de ser o solo determinante do significado da experiéncia, do conhecimento e da
verdade para todos. Reivindicar a posse da chave para o conhecimento deste modo é
pretender possuir o poder de determinar o destino dos outros. Isto constitui a
filosofia como um terreno pratico e intelectual de luta pelo poder sobre as vidas e
destinos dos outros. Neste contexto, a filosofia ndo se torna inquietacdo. Ao invés
disso, ela é revelada como a necessidade ontoldgica de continuar a ser. O
desdobramento dessa necessidade pode, na préatica, fornecer recursos para varias
formas de violéncia (Burggrave, 2002, 44-45). O esforco humano para prevenir a
violéncia que leve a morte lenta ou imediata traz a obrigacdo moral de reconhecer a
legitimidade da necessidade ontoldgica de continuar a ser. (RAMOSE, 2001. P.12).

Sendo assim, para que se possa buscar o conceito de autoridade acerca de nossas
epistemologias, filosofias e cosmo visdo seria desejavel e pertinente o enfrentamento de um
processo de reconstrucdo da historia de nossos povos que levasse em consideracdo a verdade
sobre seus processos histdricos, sociais e culturais construidos a partir de narrativa das
experiéncias e trajetoria de vida tecidas por seus sujeitos autdctones. Portanto, esse processo
deve considerar que o resgate da memoria ancestral e da dinamica social de um determinado
povo € um ponto determinante para a melhoria da qualidade de vida dos seus sujeitos, pois, a
partir da autoapropriacdo ou reapropriacdo de seus principios e valores é que serd possivel
buscar o despertar identitario dos sujeitos sociais atraves dos contextos cientificos, histérico,

culturais ou sociais.

Uma das razdes pelas quais Ama Mazama (2003) clamou por um imperativo
afrocéntrico é o fato de termos estado muito ocupados em redescobrir a Europa para
ultrapassar as estruturas tradicionais do ocidente. Nosso objetivo como intelectuais é
fornecer a andlise mais valida e valiosa possivel dos fendmenos africanos. Isso
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significa que devemos abandonar muitos elementos da pesquisa historica
particularmente sua exagerada énfase nos textos escritos, e introduzir novas
maneiras de deslindar o significado da vida dos africanos nas favelas do Rio de
janeiro e nos suburbios abastados de lagos. (ASANTE, 2009.p. 105).

Desse modo, ao assumir a autoridade sobre sua vida, 0s sujeitos racializados e
subalternizados tem a possibilidade de desnudar a dominagdo dos grupos hegemonicos e a
continuidade da colonialidade que se apoiam em aparelhos de controle social, para
inviabilizar a emancipacdo dos demais grupos que hipoteticamente podem oferecer perigo as
suas inabaladas estruturas de poder, a partir da intensificacdo a luta politica pelo controle
epistémico de suas sociedades valorizando seus contextos, suas localizagdes, suas realidades e
especificidades e, por assim ser, contemplar o ser humano em sua totalidade pluralista e em
suas especificidades e, com isso, buscar a emancipacdo da sua mente aprisionada pela
colonialidade imposta e operada pelo sistema colonial ainda nos dias de hoje.

Dessa forma, é possivel dialogar inclusive com o0s pensamentos da pedagogia
decolonial, como podemos perceber nas palavras de Vera Cadau:

Trata-se de modificar a estruturacdo de uma pedagogia centrada na geopolitica
hegemdnica monocultural e monorracial do conhecimento, trazendo a um mesmo
nivel de importancia da histéria e cultura africana que foram desprezadas em
detrimento a l6gica epistémica ocidental (CANDAU, 2010 p. 28).

3.3 A AUTORIDADE EM MOVIMENTO E O MOVIMENTO DA AUTORIDADE

Endossando esse escopo, faremos um mergulho em aguas mais profundas ao contexto
do Candomblé a partir do dialogo com o pensamento de duas matriarcas do Candomblé, em
especial, do 11é Axé Opd Afonja fundado no ano de 1910. Para tanto, se faz importante o
resgate do pensamento de sua fundadora, a lyalorixa Obéa Biyi — Eugénia Ana dos Santos — ou
como carinhosamente era chamada, M&e Aninha, e o da lyalorixa Oxum Muiwd — Maria
Bibiana do Espirito Santo ou como comumente era chamada, Mae Senhora.

Mée Aninha notadamente rearticulou algumas concepg6es concernentes ao Candomblé.
Tais concepgdes, reconhecidamente, foram por demais contributivas e necessarias, tendo em
vista 0 contexto inospito dos dias seguintes da escraviddo africana no Brasil. Com isso,
podemos arriscar dizer que 0 Axé Op6 Afonja contribuiu para a constituigdo de um “divisor de
aguas” nas formas de interacdo entre os povos do Candomblé e a sociedade brasileira. Como

bem nds lembra Mae Stella de Oxossi, atual Yalorixa do IIé axé Op6 Afonja, Mae Aninha...
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Foi a responsavel pela liberacdo do culto afro-brasileiro, bastante perseguido, nos
primérdios do século, pela policia. Candomblé era coisa de negros ignorantes,
préatica fetichista, a vergonha da Bahia - diziam. Qba Biyi nio hesitou: no Rio de
Janeiro, onde residia na época, foi ter com Getulio Vargas, obtendo a liberdade para
a pratica da religido dos Orisa, pelo Decreto n.1202. A entrevista com o Presidente
foi conseguida gracas a ajuda de Oswaldo Aranha, entdo chefe da Casa Civil, amigo
de mée Aninha, e esforcos do Ogan Jorge Manuel da Rocha. (SANTOS, 1993. p.
13).

Dentre as tantas rearticulacdes conferidas por Mée Aninha, perpetrada através do 1€
Axé Op6 Afonja, iremos nos aprofundar aqui no seu pensamento difundido e torno da frase
“Quero ver meus filhos de anel no dedo e aos pés de Xangd” e no pensamento politicamente
propositivo de Mae Senhora embutido na frase “Da porteira para dentro, da porteira para
fora”. Desejando obter a certificagdo desta afirmativa, ficaremos com as palavras de Marco

Aurélio Luz, quando diz:

Mae Aninha lyalorixa Oba Biyi, nas primeiras décadas do século passado, indicou
um caminho: “de anel no dedo ¢ aos pés de Xang6”. Essa indicacdo caracterizou o
projeto piloto Mini Comunidade Oba Biyi, realizado pela SECNEB no 11&é Axé Op6
Afonja. Também foi a lyalorixd Senhora, Oxum Muiwd, ly4 Nass6 quem indicou a
dindmica envolvente: “da porteira para fora dentro, da porteira para dentro”. Nesse
contexto, Juana Elbein dos Santos, Elefundé Egide Olukotun, elaborou a
metodologia desde dentro para desde fora e desde fora para desde dentro, que
ensejaram uma das mais significativas renovacdes no ambito da antropologia com a
concretizacdo do livro Os Nago e a Morte. (LUZ, 2008.p.34).

Para tanto, a Iya Oba Biyi indicou um caminho: “de anel no dedo e aos pés de

A,

Xang0”; este desafio que estamos procurando desenvolver, desde o0s espacos
ininterruptos que caracteriza a trajetoria de seu neto mestre Didi. Os caminhos
estabelecidos por ele se caracterizavam pela criagdo e fundagcdo de diversas
instituicGes e recriacdes de linguagens sustentadas pelo movimento dialético “da
porteira pra dentro da porteira pra fora” que sua mae a Iyalorixd Oxum Muiwa, Mae
Senhora se referiu quando na direcdo da comunidade I1é Axé Opb Afonja.(LUZ,
2008.p.19).

O pensamento de M&e Aninha, j& no inicio do século passado, ndo se restringe
unicamente a necessidade exposta por ela acerca de uma urgéncia social brasileira que, ainda
nos dias de hoje, precisamos lutar para superar no Brasil, que se refere ao acesso da populacédo
negra a educacdo, a mobilidade e reconhecimento social. Todavia, seu pensamento ultrapassa
os limites desta compreensdo no ambito da escolarizagdo ou profissionalizag&o.
Inegavelmente, Mé&e Aninha ja demonstrava compreender que a educacdo era uma poderosa
ferramenta politica, capaz de possibilitar 0o acesso aos aparelhos politicos no Brasil e
estabelecer interacdo entre os povos do Candomblé e o Estado Brasileiro. Entretanto, outros
dois aspectos peculiares que ndo se fazem despercebidos nesse pensamento, é fato de Méae

Aninha reafirmar a condigéo de seus filhos enquanto sujeitos de axé, a despeito de apontar a
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necessidade de que seus filhos busquem se apropriar de determinadas ferramentas politicas
externas, bem como, Méae Aninha demonstra atencdo e preocupa¢do com a preservagéo e a
perpetuacdo da nossa cultura, haja vista, as inUmeras iniciativas historicas de apagamento e
assimilacdo empreendidas sobre as culturas negras. Visto dessa forma, Mae Aninha afirmava
a necessidade de que os préprios povos de axe defendessem, frente ao Estado brasileiro, seus
interesses e demandas.

O pensamento pretérito de M&e Aninha, nesse sentido, dialoga com o conceito de
“Intelectual Organico” de Antdénio Gramisci, como podemos notar no trabalho de Jorge

Henrrique Almeida sobre “As deias historiograficas e politicas de Cheikh Anta Diop”.

Ao contrario do que poderia pensar o leitor menos familiarizado com a histéria das
ideias e dos intelectuais, o intelectual ndo é um personagem histérico cuja definicdo
deva ser baseada apenas em sua erudi¢cdo. Do mesmo modo, também néo é correto
pensar o intelectual como um individuo rarefeito, um o&sis em meio a um deserto de
ignorantes. Pelo menos ndo é isso o que se |& nas paginas do livro Os intelectuais e a
organizacéo da cultura, escrito por Anténio Gramsci. Para 0 marxista italiano, todos
os individuos sdo intelectuais, uma vez que todos eles tém noc¢des do que € ou
deveria ser a sociedade em que se encontram inseridos. O que se verifica, porém, é
que nem todos eles exercem de fato a funcdo de intelectual (GRAMSCI, 1982, p. 3-
8). (ALMEIDA, 2016.p.08).

Procedente de Mae Aninha e sua segunda sucessora na cadeira de lyalorixa do 11é Axé
Opd Afonja, Mée Senhora, apresenta uma reflexdo acerca necessidade da existéncia de um
fluxo e refluxo dialégico em termos politicos, entre os muros de dentro da comunidade
terreiro, com os muros da sociedade civil externa. Made Senhora, percebeu tdo logo que a
necessidade deste importante movimento de interacdo politica € uma alternativa necessaria
para a sobrevivéncia de nossa cultura dentro dos contextos sociais a ela contemporaneos. No
entanto, se md Aninha percebeu a necessidade de que seus filhos ocupassem espacos
politicos fora do terreiro sem abrir mdo de sua condicdo, Mde Senhora reconheceu a
importancia de que houvesse ndo somente um fluxo, mas também, um refluxo na dindmica
interativa da vida social e politica do axé. Haja vista que sob o comando de Mae Senhora, 0
IIé Axé Opd Afonja abriu, significativamente, suas portas para importantes personalidades
politicas dos mais variados segmentos e estabeleceram importantes parcerias que geraram
frutos salutares para os povos de religiosidades de matriz africana no Brasil, como por
exemplo, Pierre Verger no ambito da etnografia e fotografia, Jorge Amado na literatura,
Caribé nas artes, entre tantos outras.

Nesse sentido, Marco Aurélio Luz, faz uma significativa reflexdo quando diz que:
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E preciso sublinhar também que os terreiros realizam uma intensa relacio dialética
entre a continuidade da tradig8o e a sociedade diversa envolvente. Como se referia a
lyalorixa lya Nassd, Mée Senhora Axipa, uma dindmica “da porteira para dentro, da
porteira para fora”. (LUZ, 2008.p.146).

As comunidades-terreiro, egbé, se constituem em bem organizadas instituicGes
compostas de um espago sécio-religioso e arquitetdnico préprio e caracterizado por
uma populacdo flutuante de seus membros que ali comparecem conforme
determinada temporalidade litGrgica. Os limites da comunidade estdo caracterizados
pela frase “da porteira. Pra dentro, da porteira pra fora” que procura estabelecer as
relagdes de éthos negro-africano do egbé com a sociedade oficial europocéntrica.
Esses limites sempre sdo colocados para caracterizar o &mbito de atuacdo de poder
entre ambos o0s contextos sociais. Todavia, a porteira funciona apenas como
metafora de limites, posto que a referéncia geografica ndo traduz o alcance real dos
processos de desdobramentos espago-temporais do eghé que atua e se desdobra de
diversas formas na formacao social brasileira como um todo. .(LUZ, 2008.p.89).

N&o obstante a isso, é possivel estabelecer uma conexdo com o pensamento de Méae
Senhora com a defesa do “Intelectual Engajado” apresentada por Sartre como podemos ver

nas reflexdes de Jorge Henrique de Almeida...

O intelectual nasce no momento em que 0 técnico do saber se da conta de que o
suposto universalismo que lhe foi inculcado pela classe dominante €, na verdade, um
particularismo que atende aos interesses especificos desta Gltima, e ndo aos
interesses dele e aos do resto da sociedade. O técnico € um homem-contradicéo,
uma vez que a ideologia particularista de obediéncia a ordem vigente entra em
conflito com o espirito de pesquisa de que é imbuido. E por isso que o poder
constituido o teme e o suspeita: o técnico do saber é um intelectual em potencial.
(ALMEIDA, 2016.p.10).

Tanto no pensamento de Mae Aninha quanto no pensamento de M&e Senhora, esta
presente um alerta, para que os povos de candomblé devam lutar e resistir, com inteligéncia
sabedoria, preparo, capacitacdo e politizacdo enfrentando a opressdo e o0 opressor a partir da
afirmacédo do nosso lugar sem termos medos do quéo longe poderemos ir, na medida em que
ndo esquecemos de onde viemos e quem somos, sem perder nossa raiz, € por assim ser,
fortalecer e manter viva, as dindmicas e 0s processos da nossa cultura para nutrir o legado
Candomblé para nossos sucessores assim como nossas matriarcas bem o fizeram ao longo de
séculos como superando obstaculos inimaginaveis. Parafraseando Méae Stella de Oxossi:

“Meu tempo € agora!”.

3.4 A LEGITIMIDADE DO DISCURSO

Em sintese, podemos dizer que a depender de quem fala o discurso € legitimado ou néo

e, historicamente, o ocidente atribuiu, deslegitimadamente, para si esta legitimidade.
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Entretanto, a disputa pela manutencdo da autoridade do discurso pelos grupos hegemdnicos
que pde em detrimento a voz e o lugar de fala dos grupos minoritarios, que é permeada por
relacGes de poder, esta tencionada pelo crescente ndo silenciamento deste Ultimo que, cada
vez mais, apontam para o fato de que quando somos enunciadores de nossa cultura, nossas
demandas e posicionamentos, podemos tencionar essas relacdes ao nivel de conduzir a uma
reducdo da disparidade hegemdnica entre as relagcbes sociais. Em outras palavras, €
imprescindivel arrogar a autorrepresentacao discursiva que recuse veementemente concepgoes
de verdades Unicas e absoluta, seres humanos referenciais, estilo de vida universal e porta-
vozes estratégicos. Valorizar o lugar de fala é valorizar como determinada cultura ou povo,
dentro de suas especificidades e multiciplidades, se vé, olha e intervém no mundo. NOs
precisamos ouvir a nossa propria voz e assumir a responsabilidade de fazer com que nossa
voz seja ouvida e legitimada.

Por fim, advogo para a necessidade de que ousemos cada vez mais protagonizar a
producdo do conhecimento cientifico sobre nosso lugar de origem, de fala, de
representatividade, incentivando que o0s povos subalternizados se (re)conhecam e
(re)escrevam suas proprias histérias com o objetivo de transcender as amarras ideoldgicas da
cultura ocidental hegemdnica e desnudar a continuidade escusa da dominacdo ocidental que
promovem a supressdo paulatina da nossa memoria ancestral, ou seja, devemos enfrentar a
superacdo da “colonialidade” para resgatarmos nossos valores e principios culturais
ancestrais, buscando provocar o despertar identitario dos representantes de grupos
inferiorizados, marginalizados e racializados, para que desfrutemos da oportunidade de
refletir sobre a dissociacdo de nossa ancestralidade, a obliteracdo de nossa histdria, o controle
sobre nossas epistemologias e a desintegracdo de nossa territorialidade, a permissividade

sobre nossos corpos, isto é, sobre nossa decomposicdo ontoldgica.
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4 CAPITULO 11l - DA INTEGRACAO AS ASCENDENCIAS CULTURAIS

Sendo parte de mais uma vivéncia que contempla, dialoga e reintera 0s contextos
desenvolvidos nos capitulos anteriores, a minha insercdo na Universidade da Integracédo
Internacional da Lusofonia Afro-Brasileira, descortina grandes ascendéncias culturais entre o
Candomble e o continente africano, tanto em termos de dindmicas sociais, quanto de memoria
ancestral. Esta experiéncia revela ainda, um ambiente onde é possivel fomentar a iniciacédo
cientifica, a extensdo e o ensino, ancorado e enfatizando a realidade cultural e social da

populagio negra no Brasil e em Africa.

4.1 O INGRESSO NA UNILAB

Sentar num banco universitario e estudar referéncias que contemplam meu contexto
existencial, e, ndo somente os canones euro-ocidentais; perceber que minha cultura possui
assento dentro da producdo de conhecimento cientifico; que os estudos africanos e afro-
brasileiros sdo prioridades; e que as discussdes entorno do racismo estdo sempre na pauta do
dia, ndo foi somente inusitado, mas, 0 que até 0 momento era uma utopia dificil de alcancar,
me pareceu possivel. Vejo-me entdo, envolto por um contexto onde minha cultura possui
grande relevo, seja visto pelas alusdes diretas ao Candomblé e suas mais variadas
transversalidades; seja por estudos comprometidos com as dindmicas culturais, historicas e
sociais do continente africano e da didspora brasileira; ou, seja pelas trocas partilhadas nas
vivéncias com pessoas oriundas do continente africano.

Ao conceber e efetivar o projeto de descolonizacdo dos curriculos académicos e
transgredir a logica paradigmatica estabelecida historicamente para a producdo de
conhecimento, a UNILAB viabiliza a abertura de perspectivas outras para compreensao do
mundo e dos sujeitos no mundo; proporciona a abertura novos caminhos a serem trilhados na
construcdo do conhecimento, contribui para que pensamentos outros sejam difundidos e
perpetuados e possibilita que os sujeitos historicamente inferiorizados tomem conhecimento
da grandiosidade de suas préprias histérias e de historias outras da humanidade.

Minha experiéncia nesta instituicdo é, sem duvida, a mais deleitosa que pude ter com o
mundo exterior, mesmo sendo esta uma instituicdo que € parte integrante dessa estrutura
hegeménica. Talvez, esta experiéncia diferenciada se dé pelo fato da UNILAB néo ser téo

exterior assim como pressupostamente €, para mim, as demais institui¢cdes de ensino com as
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quais pude ter um contato diretamente integrado ou proporcional; ou talvez, pelo fato dela ndo
ser tdo integrada assim como supostamente ou convenientemente deveria ser junto a estrutura
burocratica, ocidentalizada e hegemonica brasileira; ou ainda, pelo fato de emergir a partir das
demandas impetradas e reivindicadas pelas bases de determinados setores dos movimentos
negros, que historicamente postulam e advertem para a necessidade e urgéncia de uma
reforma epistémica no Brasil.

Nessa Ultima hipotese, cabe ressaltar que, a 0 mesmo tempo em que estes postulados e
reivindicacdes advogam para que as diferentes culturas constituintes da nagdo brasileira
possuam certa equivaléncia nos curriculos, visando uma perspectiva intercultural de
educacédo, onde a realidade e os contextos afro-perspectivos ganhem igual proeminéncia
podendo levar a ruptura de paradigmas que rechacam, menosprezam e difamam nossa
realidade existencial e memdria ancestral; conjuntamente, estes setores dos movimentos
negros, denunciam a soberania e a hegemonia eurocéntrica no curriculo das instituicdes de
ensino no Brasil, que ndo somente ignoram ou abordam de forma diminuta o legado dos
povos africanos e afro-brasileiros na consolidacdo da nagédo brasileira, mas, sobre tudo, nos
representam de forma negativa, hum grande esfor¢o assimilacionista que com afinco tenta
universalizar o ser humano construindo um referencial padronizado de humanidade a ser
seguido.

Haja vista, as dificuldades de implementacdo e aplicabilidade de politicas publicas de
acOes afirmativas para estes fins que, a exemplo das leis 10.639/2003 e 11.645/2008, que a
despeito de ja se encontrarem em vigor desde suas respectivas datas de criacdo, sdo até hoje
pouquissimo efetivadas. Fato que os aspectos refletidos nesta ultima hipdtese notadamente
justificam as outras duas sobrecitadas inicialmente neste paragrafo, bem como, a compilacédo
de todos os aspectos refletidos fortalece ndo somente uma identidade institucional da
UNILAB, mas acima de tudo, para o resgate e afirmacdo das identidades de seus sujeitos que
de alguma forma possui vinculos com a memoria ancestral negro brasileira, ainda que nédo
tenha refletido sobre sua condicdo, a instituicdo é capaz de provocar esse despertar identitario.

Sendo assim, a UNILAB ¢é uma instituicdo que possibilita que ndés, que de alguma
forma, possuimos especificidades alusivas ou vinculos com o0s processos culturais, histéricos
e sociais africanos e afro-diaspéricos no Brasil, quer sejam, oriundos do Candomble, dos
quilombos, das periferias ou dos movimentos negros falemos, nds mesmos, de nossos
contextos, de nossas préprias realidades e que tenhamos acesso preferencialmente a

bibliografias que postulam nesse sentido. Evidente que como uma institui¢do social complexa

32



possui fragilidades, problemas internos, obstaculos, desafios e limitagBes, contudo, por ora
n&o cabe ser aprofundado no escopo desse projeto.

4.2 POSTULADOS AFRICANOS E AFRO-BRASILEIROS

Ao mergulhar em estudos que englobam as mais diversas dindmicas das culturas
africanas e afro-brasileiras, me deparei com grande referencial bibliografico que ndo se
debrucavam a acepcdes referentes ao Candomblé. No entanto, no bojo desses estudos, me
deparei com alguns termos e conceitos que estiveram sempre presente em minha vida, muitos
deles fizeram parte da minha criagdo, tive o prazer de perceber que alguns atributos que fazem
parte dos itan que aprendi dentro do meu axé e que nortearam minha visdo de mundo,
compdem processos histdricos, sdo estudados por intelectuais das mais diversas areas das
ciéncias humanas em todo mundo.

Quando estudava sobre as expansdes territoriais dos reinos africanos (Paul E. Lovejoy)
e me deparei com o Reino de Oyd, e involuntariamente minha memaoria me conduzia para o
culto de Xang6, o mesmo acontecia quando encontrava referéncias sobre o Reino de Dahome,
e inconscientemente eu saudava Soboadan. Em alguns destes momentos me percebia
automaticamente reverenciando a estes orixas pondo minha mao no chdo e em seguida
levando-a a cabeca como habitualmente fazemos no candomblé. A partir desses estudos me
foi apresentado Exu como uma lei do universo (Eduardo de Oliveira), a circularidade como
um principio estruturante, encruzilhada como um conceito filoséfico (Carlindo Fausto
Antonio), a oralidade como parte integrante de um aparato metodoldgico (Vanda Machado) e
0 matriarcado como marca civilizatoria de diversos povos africanos (Elisio Macambo). Com
isso, percebi que minha cultura ndo se restringia unicamente ao universo do sagrado, tdo
pouco se limitava ao espaco do terreiro, haja vista que, a despeito desses estudos serem
especificamente uma abordagem do contexto africano, tudo se encaixava perfeitamente na
perspectiva pelo qual fui criado. Nesse sentido, muito dos aspectos que me desmotivavam a
entrar ou a permanecer em uma universidade, a partir desse momento eram suplantados pela
magia de ser seduzido por minha prépria cultura a adentrar e permanecer neste espago e poder

contribuir para o alargamento e difusdo de conhecimentos que afirmem nossa cultura.
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4.3 A INTEGRACAO

O encontro e compartilhamento com jovens estudantes do continente africano ganha um
sentido muitissimo singular em relacdo as outras ja citadas na medida em que, a prépria
experiéncia vivida através de uma dindmica viva, espontanea, interativa e afetiva, revela-se
norteadora de todas as analogias refletidas. Nesse sentido, as concepg¢bes que constituem meu
sentido de vida, dos quais comunmente ndo sdo percebidas nas experiéncias fora do terreiro,
puderam ser vivenciadas, ndo somente fora dos muros da UNILAB, mas acima de tudo, fora
dos muros do terreiro, sendo reveladas no cotidiano, nas rotinas, nas mais simples e
espontaneas agdes, ou seja, na forma de viver, de interagir, reagir e interferir no mundo, na
forma de olhar e de se ver no mundo. Portanto, na forma de construi-lo.

Sendo assim, nas mais diversas formas de interacdo com os colegas oriundos de
variados paises e de diversos grupos® ou etnias do continente africano e nos momentos de
convivéncia mais descomprometidos séo desveladas, mais uma vez, uma proeminente inter-
relacdo entre nossas culturas, ou seja, entre 0 &mago do Candomblé e os principios, conceitos
e convicgdes que essas 0s estudantes africanas carregam consigo, verificado acima de tudo, a
partir da percepcdo de alguns principios fundantes que orientam nossas vidas como, por
exemplo:

| — Ancianidade: o apreco ao mais velho (a) por toda a comunidade, cabendo a estes (as)
a missdo de preservar a memoria e a sabedoria permitindo a continuidade dos ensinamentos
transmitidos pela oralidade;

Il — Oralidade: o conhecimento é forjado pela memoria ancestral, é perpetrado e legado
a partir da tradicao oral, ndo se atendo unicamente ou majoritariamente a escrita;

Il — Fala: o poder da fala e das palavras que possui relevancia e provocam insercdo em
nossas a¢des no mundo;

IV — Titularidade: a significancia dos nomes préprios que se considera, dentro de uma
interacdo do universo méagico-sagrado com o universo fisico, determinantes no destino ou no
designo da vida de cada pessoa;

V — Linguagens: 0s usos e sentidos das linguagens, quando percebemos uma relagéo de
proximidade entre os troncos linguisticos de algumas etnias africanas com as linguagens
proferidas no Candomblé, bem como, as atribui¢cGes de sentidos a determinadas palavras e

conceitos, sejam nas préaticas de culto aos ancestrais ou nao;

® De forma mais especifica, me refiro a etnias Manjaco, Papel, Fula, Bijago e Balanta de Guiné-Bissau e
Machangana de Mogambique.
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VI — Mitologias: as narrativas mitoldgicas sdo aportes na constru¢do do conhecimento e
fortalecimento da cosmoviséo;

VIl — Circularidade: o simbolismo da circularidade, que representa 0 movimento ciclico
de recomeco continuo, a representacdo de uma energia que se retroalimentam a partir das
trocas onde 0s sujeitos sdo equivalentes;

VIII — Irmandade: a amplitude do conceito de familia que ultrapassa os lagos
consanguineos, quando as relacGes familiares sdo existentes no ambito da espiritualidade, tal
como, ndo se restringe ao nucleo familiar formado por filhos e genitores, quando, por
exemplo, primos (a) séo irmaos (a) e tios (a) séo pais e maes, cabendo a toda a comunidade o
dever de educar as criangas;

IX — Coletividade: a fraternidade e solidariedade interpessoal e 0 uso do coletivo do
territorio;

X — Territorialidade: a nocdo de territorialidade, que pode ser entendida pela relacéo de
interdependéncia entre o ser e 0 meio ambiente que o cerca (a fauna, a flora, os biomas, 0s
minerais, os fenbmenos naturais, 0s recursos hidricos, a terra e o ar), tal como, com 0s seres
intangiveis que igualmente habitam este meio, em outras palavras, o territdério € um espaco
sagrado, um corpo coletivo, com o qual possuimos uma relacdo de interdependéncia;

X1 — Corporeidade: o corpo humano e sua intera¢cdo com o cosmo fisico e o metafisico,
pois, o corpo ¢ entendido como um “templo” individual ou a individualidade do ser que
dialoga e troca energias com os seres do mundo ndo visivel, assim como, é um espaco de
simbologias e construgdes de narrativas, seja vista a partir de escarificacdes, indumentarias ou
performances;

X1l — Religiosidade: os cultos aos ancestrais, a crenga nos seres existentes no universo
intangivel, imaterial, e na intervencdo destes seres no universo fisico, tangivel e em nossas
vidas e contextos materiais;

Xl — Curandeirismo: as “curas tradicionais”, que ultrapassam os limites
compreendidos pela ciéncia da saude convencional, ndo somente no que se refere as
enfermidades de natureza fisica, mas, também sobre as complicacfes existentes no ambito da
salide mental que, inclusive, podem afetar o corpo material, reafirmando a produgédo e a
eficiéncia do conhecimento tradicional;

X1V — Inumacdo: as similaridades nas praticas dos rituais funebres;
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XV — Alacridade: a relagdo com o universo magico-sagrado é de grande jubilo e
liberdade, livre da ideia de redencdo, lamuria ou apego demasiado a consternacdo, o que
conduz a uma Vvisao otimista sobre a vida;

XVI — Musicalidade: os usos, sentidos e sacralizacdo atribuidos aos instrumentos, aos
sons, 0s canticos e as dancas;

XVII — Matriarcalidade: a estrutura social matriarcal onde a figura da mée é
extremamente determinante e imprescindivel na organizacdo da comunidade;

XVIII — Receptividade: a abertura para o acolhimento de toda e qualquer pessoa sem
preconceito, juizo de valor, interesse ou predile¢éo;

XIX — A culinaria: os alimentos e elementos utilizados na producdo da comida, o
principio de divisdo dos alimentos e a sacralizacdo no ato se alimentar em determinados
momentos;

XX — Indumentarias: o valor e o simbolismo agregado as roupas e a 0s tecidos que
podem enunciar postos ou hierarquias dentro da comunidade e possuem grande relevancia no
contexto dos rituais sagrados;

XXI — Magicidade: A magia, o misticismo, o0 mistério, o ocultismo, 0 universo
espiritual e o sagrado perpassam, interligam e justificam todo o modo de vida, quando tudo se
(re) conecta e retroalimenta pela forga vital.

Nesse sentido, podemos pensar que a compilacdo de todos estes principios
estruturantes de nossas culturas constitui o que concebemos como nossa ancestralidade.
Sendo assim, repousado nesse cenario e envolto por essas conjunturas, sou conduzindo para a
compreensdo de que os principios estruturantes de nossas culturas (tanto no Candomblé
quanto nas sociedades africanas) ultrapassam a dimenséo da expressividade, do visivel, do
tangivel, alcancando uma esfera cognitiva, metafisica onde os fundamentos cosmoldgicos,
filoséficos e epistemoldgicos configuram um patriménio imaterial partilhado pela heranca
legada por nossa ancestralidade, que se perpetua em virtude da memoria coletiva por
intermédio da oralidade.

Outros aspectos partilhados a partir desse encontro e compartilhamentos se referem a
alguns contextos de ordem social e ndo cultural, tratando-se de conflitos, desafios de
autopreservacao e existéncia das culturas e a necessidade de um organismo de resisténcia, a
saber:

I — A colonialidade ocidental, que paulatinamente se esforca para manter sua hegemonia

e assimilar nossas culturas;
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Il — A dicotomia entre os conceitos de “tradi¢ao” e “modernidade”;

I — As “missdes cristds”, que insistem em evangelizar ou catequizar, fazendo com que
o0 convertido (a) abnegue sua propria cultura;

IV — O racismo religioso que violenta, discrimina e subjulga nossas culturas.

Buscando exemplificar essas experiéncias, compartilho aqui alguns momentos que
podem auxiliar a traduzir os pensamentos mobilizados acima. No primeiro caso, ao ser
convidado para almocar na casa de um casal de Guiné-Bissau, me deparei com a seguinte
situacdo: a comida veio em uma Unica panela, foi posta no chdo no meio da sala, ao redor da
panela, nos sentamos ao chdo e com nossas préprias maos nos alimentamos, sendo possivel
perceber ainda, o paladar de muitos ingredientes que consagradamente compde a culinaria do
Candomblé. Nesta ocasido podemos notar as semelhancas nas praticas de se alimentar com as
méos, de sentar-se no chéo, da coletividade, da circularidade e dos elementos para o preparo
da comida. No segundo caso, conversava com um colega de nacionalidade angolana, sobre as
proximidades desses aspectos culturais, entdo, em algum momento faldvamos sobre as linguas
maternas e eu apresentei para ele algumas expressdes linguisticas costumeiras do Candomblé

de heranca Bantu, e neste momento ele muitissimo emocionado e euférico me disse:

eu conheco tudo que vocé esta dizendo, minha avé conversava conosco, usando
essas palavras, mas nés, respondiamos em portugués. Hoje em dia, quase ndo se fala
mais, S0 0s mais antigos ou em lugares onde a tradi¢do étnica ainda é muito forte
falam essas linguas. Eu ndo consigo entender como vocés conseguiram manter essa
lingua viva por tantos anos.

Nesse caso, percebemos, com efeito, a heranca linguistica e a oralidade que se
demonstra capaz de preservar e legar o conhecimento contribuindo para a continuidade da
cultura. O terceiro caso sdo as similitudes em relacdo ao vestuario e seus usos e sentidos. Por
fim, um aspecto bastante contributivo que corrobora com as ideias mobilizadas, pois, nota-se
o fato de que, a despeito de possuirem outras religides, em sua grande maioria as religiées
cristds e mugulmanas alguns, ou boa parte das personalidades africanas, ndo anulam a priori
seu modo de vida, bem como, ndo deixam de praticar o culto a seus ancestres sem que isso
conote alguma vinculacéo religiosa de ancestralidade africana. Sendo assim, tudo o que eu
vivo no Candomblé, toda rotina e principios do Candomblé podem ser concebidos como uma

forma de vida, como uma cultura, transcendendo a concepcao unica de crenca religiosa.
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5 CAPITULO IV - ANCESTRAIDADE: CULTURA E DINAMICA SOCIAL

5.1 ANCESTRALIDADE NEGRA

Como apresentado no desenvolvimento desta monografia, muito embora a pos-
modernidade vem tentando, de certa forma, descerrar os véus das grandes narrativas, das
certezas das ciéncias, das grandes verdades filosoficas, ainda permanece no imaginario social
e nas producbes académicas a ideia consensual de que o conhecimento mantém uma
universalidade. Ainda h& uma crenca na episteme grega. O Filésofo Eduardo de Oliveira
concebe epistemologia como uma fonte de producdo de significados e signos concernentes ao
“jogo de seducdo que a cultura é capaz de promover.”. Para o autor, cada cultura produz seus
signos e estes podem ser mais ou menos desterritorializados de acordo com o contexto em que
surgiram e se multiplicaram. O conceito de cultura, ao ser pensado a partir da matriz africana,

sofre alteracGes significativas.

A cultura se constitui no modo de apreensdo do real, e o real constitui-se como
singularidade. Ora, o0 modo pelo qual eu apreendo o real depende da percepgéo que
tenho da singularidade. Depende, sobremaneira, do observador que observa e ndo do
que é observado. Os objetos do mundo ndo sdo independentes do observador; “ndo
precisamos de um mundo de objetos para fazer explicagdes cientificas”, dira
Maturana (2002, p. 82). Até porque, segundo o autor, os objetos sdo frutos da
linguagem. (OLIVEIRA, 2006. p. 17)

No caso do Brasil, as culturas africanas e afro-brasileiras foram postas no campo do
folclore, reduzindo-as a um conjunto de estereétipos alheios ao contexto geradores das
mesmas. Na concepc¢do de Eduardo de Oliveira, alienar do sujeito cultural sua possibilidade
de produzir significados sobre os seus proprios signos idiossincraticos, seria uma efetiva
estratégia de dominacdo, pois, uma vez alienado, sua cultura é usurpada por aqueles sujeitos
gue ndo a vivenciam, mas que a exploram semidtica e economicamente.

Em decorréncia desta condicao do Brasil de se reportar as culturas negras africanas aqui
vigentes, julgo pertinente abrirmos um breve paréntese, pois muito embora, habitualmente
facam a associagdo sincretica entre as religides afro-brasileira e os santos catolicos, faz-se
necessario o entendimento de que o universo ritualista do Candomblé e o0 Candomblé visto em
suas pluriversalidades evidencia o distanciamento e a fusdo que tal sincretismo propde. A
ideologia do sincretismo evidencia a repressdo que atingia a cultura negra no Brasil. Tal
repressdo exigiu mecanismos de defesa dos negros como protecdo de suas manifestagdes

culturais. Um dos meios de fuga das repressdes foi a associacdo simbolica dos orixas,
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inquices e voduns aos santos catdlicos como tatica para ludibriar a violéncia, ao mesmo tempo
em que garantia a manutencdo dos valores religiosos negros.
Marco Aurélio Luz, ao expor a ideia de uma “ideologia do recalque” as culturas negras

enriquece este raciocinio tangente ao sincretismo da seguinte forma:

As diferencas eram entdo caracterizadas pela presenca dos discursos ideoldgicos de
uma pequena fracdo de integrantes da umbanda, participantes da pequena burguesia
que manifestavam, nesses discursos, os temores de assumir a heranga cultural negra.
Além de combaterem esses temores, projetando no outro suas préprias ameacas,
racionalizavam a situacdo procurando traduzir o cédigo negro ou reduzi-lo a
diversas “teorias”, principalmente as advindas do discurso kardecista. Todavia,
encerrava aquele trabalho intuindo que apesar dessas ameagas “Vovo Maria Conga
ainda ¢ a Rainha”, isto €, a linguagem negra, a estrutura simbdlica e ritual negra ¢é
que caracteriza a umbanda.

A presenca do discurso kardecista caracteriza nesse contexto uma justificativa, uma
defesa (no sentido que a psicanélise aplica a essa palavra) dos “brancos” que aderem
a umbanda, uma situag¢do social em que a introjecdo da carga dos “preconceitos
raciais” e culturais ainda pesa sobre o negro e sua cultura. (LUZ, 2011.p.74)

Nesse sentido, Fausto Antonio revela, Exi como sendo o exemplo ilustrativo do rebate a
ideologia do sincretismo, pois, Exu, entendido como principio estruturante do sistema
religiosos negro-brasileiro, transcende seu lugar de orixa, cumprindo um papel relevante no
que tange o funcionamento do sistema religioso, haja vista que Exu é concebido como o
dinamo articulador, interlocutor e possibilitador da interagdo entre o0s orixas, as
ancestralidades, o espaco sem limites e 0 mundo intangivel com o ser humano e o plano fisico

do mundo, expondo latentemente as veias negras das religiosidades de matriz africana.

Popularmente, no Brasil, os iniciados e adeptos dizem que ele fala a lingua dos
homens e das divindades. Texto que faz alusdo ao seu papel de comunicador, de elo
entre 0s orixas e os homens e, notadamente, de interlocucdo entre os homens e o
espaco sem limites. (ANTONIO, 2015, p. 12).

5.2 A CONTINUIDADE AFRICANA NA DIASPORA BRASILEIRA

Uma vez concluido o paréntese aberto acima, temos a possibilidade de melhor
compreender que, com o trafico transatlantico de povos africanos escravizados no Brasil
vieram junto com os homens e mulheres escravizados diversas culturas e manifestacdes
religiosas. Tais processos foram fixados e reconfigurados na experiéncia diaspérica deixando
suas marcas nas ruas, nas festas, nos terreiros, em todos os espagos da vida cotidiana nas

Américas contribuindo para a constituicdo da nagdo brasileira. Nesse sentido, o professor da
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UNILAB Carlindo Fausto Anténio e o Interlocutor Jair de Ogum contribuem da seguinte

forma:

As transformacdes exigidas no transito se ddo, sobretudo, em um contexto de luta e
tentativa de sobrevivéncia daquilo que os ligava ao seu territorio de origem. No
entanto, a pesar das transformacfes e sinteses nos processos culturais e religiosos
oriundo do continente africano, percebe-se um continuo e sistematizado eixo
comum. “Os legados africanos, na Didspora, estdo em sintonia com os valores
civilizatorios presentes em sociedades negro-africanas, na Africa.” (ANTONIO,
2015, p.16).

Os sacerdotes africanos que vieram para o Brasil como escravos, juntamente com
seus Orixas, sua cultura, e seus idiomas, ndo podiam cultuar seus Orixa; criaram
entdo um sincretismo com os santos da Igreja Catolica. (OGUM, 2017.).

No contexto da escraviddo, os Quilombos exerceram uma postura estratégica e
fundamental para a continuidade, ainda que dindmica, do legado civilizatério africano no
Brasil. No entanto, é desejavel no ambito desta pesquisa refletir como que o Candomblé pode
vir a contribuir para a continuidade desta heranca negro africana no Brasil. O Interlocutor

Alainaldo Cardoso sintetiza este processo da seguinte forma:

Em linhas gerais o Candomblé é uma manifesta¢do cultural que surgiu no Brasil em
consequéncia do encontro de diversas liderancas étnicas africanas que aqui
chegaram com o advento da escraviddo. Trata-se do resgate da “consciéncia” desses
povos negros em territdrio brasileiro a partir da reconfiguracdo dos seus saberes e
fazeres a favor do resgate das suas identidades neste territorio em detrimento do
fortalecimento das suas crencas neste cenério de sofrimento e soliddo. (CARDOSO,
2017.).

No entanto, tal continuidade é percebida a partir de um sistema civilizatério cunhado
por “principios estruturantes” que transcendem a ldgica dos ritos e cerimdnias, modelando, a
partir da realidade dos terreiros, um modo de vida, uma forma de concepcao do conhecimento
e uma organizacdo social. As diferentes culturas foram reunidas formando um complexo
cultural que ndo é mais somente Yourubd, Jeje ou Nagd, mas sim uma cultura afro-brasileira
nutrida pelo a@mago dos Candomblés. Segundo Fausto Antdnio: “As religides negras,
umbanda, candomblé e praticas similares e derivadas desses sistemas, é lugar de encontro
comunitario e espiritual, de resisténcia, de luta e de manutencdo transitiva dos valores

civilizatorios negros.” (Antonio, ). Reinterando com as palavras de Alainaldo Cardoso:

As experiéncias vivenciadas no Candomblé naquele contexto possibilitaram o
resgate da vida africana no territério brasileiro, tendo em vista, que este se afirmou
enquanto local de acolhimento e valorizacdo de costumes que foram perpetuados e
influenciaram o nosso cotidiano até os dias atuais. Para nés, povos de Comunidades
Terreiros, a “vida africana” estd imbricada no nosso interior nos acalorando
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habitualmente tornando-nos um povo a parte no contexto da nossa sociedade em
decorréncia das nossas praticas e crengas no intimo deste ambiente afro brasileiro.
(CARDOSO, 2017.)

5.3 AUNIDADE CULTURAL ASCENDENTE

Nesse sentido, Eduardo Oliveira nos ajuda a entender a cultura como o “movimento da
ancestralidade”. Assim sendo, a ancestralidade é entendida aqui para além de uma relacdo
consanguinea, a ancestralidade € antes de tudo o principio organizador do candomblé e das
culturas africanas. A ancestralidade retne todos os principios e valores que regulam a vida do
povo de santo a partir da dinamica civilizatoria africana. A ancestralidade se torna, também,
signo de resisténcia da populacdo negra no Brasil, gestando um projeto socio-politico
fundamentado nos principios da inclusdo social, no respeito as diferencas, no respeito a
experiéncia dos mais velhos, respeito ao meio ambiente, na vida comunitéria, entre outros.
Fundamentado na analise da cultura Dogon, Oliveira aponta alguns principios que regem as
civilizacdes africanas, tais como o Principio da Integracdo, Principio da Emanacdo, da
Geminalidade, da Complementaridade e da Ponderacdo. Oliveira postula ainda que a unidade
ancestral africana esta presente em todas as partes do continente, tal como, nas suas diasporas
engendrado por ciclo continuo que se retroalimente onde o todo estd nas especificidades
pluriversais e as puliriversalidades estdo num todo onde todas as culturas ascendentes do
continente Africa de uma forma ou de outra sdo transversadas pelos principios estruturantes

legado pela ancestralidade.

Retro-alimentada pela tradicdo, ela é um signo que perpassa as manifestacdes
culturais dos negros no Brasil, esparramando sua dindmica para qualquer grupo
racial que queira assumir os valores africanos. Passa, assim, a configurar-se como
uma epistemologia que permite engendrar estruturas sociais capazes de confrontar o
modo Unico de organizar a vida e a produ¢do no mundo contemporaneo.
(OLIVEIRA, 2012. p. 22)

O interlocutor Moacir Soares da etnia de Mandjako de Guiné-Bissau define a
ancestralidade faz um importante paralelo com os cultos tradicionais de sua etnia sua

percepcao acerca do Candomblé.

Nosso culto tradicional é o quotidiano do povo é o compromisso que todos temos
com 0S Nnossos ancestrais e, religido é uma criagdo europeia 0 que ndo seria bom
denominar esses cultos tradicionais de religido. O que temos antes de qualquer coisa
é nossa ancestralidade. Eu quando conheci um Candomblé no Brasil eu reconheci
muita coisa parecida com a minha ancestralidade. Eu me senti nas balobas (o que
aqui é chamada de terreiro), mas geralmente a maioria dessas balobas sdo nas matas
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sagradas. E mesma coisa acho que sO varia de localidade e da forma que um
djambakus (que aqui é pai/méde de santo) mantém as tradicGes nas suas balobas.

Ancestralidade é uma filosofia que nos fala dos ancestrais, 0 meu grupo étnico
entende a ancestralidade como a esséncia da nossa existéncia s estamos Vvivos
porque temos 0S nossos ancestrais que nos protegem, ilumina e abre 0s nossos
caminhos, por isso é fortemente ensinado o respeito aos mais velhos. Os nossos
ancestrais ocupam um papel de privilegio, pois eles tém um valor social que reside
em passar as tradicBes de geragdo em geragdo e sdo 0 motivo da existéncia da nossa
cultura e da nossa crenca, eles sdo as vozes de decisfes. Segundo a crenga da minha
familia eu sou um ancestral, pois sou a reencarnacdo do meu avd paterno o que faz
com que o meu pai me chama de “papai” o nome que ele chamava ao seu pai, entdo
a ancestralidade faz parte do meu quotidiano. (GAMA, 2017.).

A entrevista concedida pelo Babalorixa Jair de Ogum dialoga da seguinte maneira:

Nos candomblés de origem étnica Yoruba, (Nagdo Ketu), a vida ndo se finda com a
morte. Existe uma hierarquia familiar, onde os mais velhos sdo respeitados e mesmo depois
de mortos seus espiritos sdo cultuados. Acredita-se que a vida e a morte alternam-se em
ciclos, de tal modo que haja a reencarnacdo de um ente querido num novo membro da familia.

Este € um caminho por onde podemos comecar a entender a ancestralidade.

Os Orixas sdo ancestrais divinizados africanos que correspondem a pontos de forca
da Natureza e os seus arquétipos. Estdo relacionados as manifestac@es dessas forgas,
ou seja, a ancestralidade é uma forma de ocultismo presente nos segredos
danaturezae a sua relagdo com o homem, visando o desenvolvimento das
faculdades internas espirituais e ocultas do Homem, até que este tenha o dominio
total sobre si mesmo e sobre a natureza.

O Candomblé é uma religido africana, onde se cultuam os Orix&s (ancestrais
divinizados), e as forcas da natureza. E uma religifio que tem, por base,
a anima (alma) da Natureza, sendo, portanto, chamada de animica.

Portanto a ancestralidade ocupa um lugar especial porque faz parte da minha
esséncia, dos meus valores. (OGUM, 2017.).

Dessa forma, cabe ressaltar que os principios estruturantes aqui tratados, que sdo
inteiramente analogos as vinte e uma ascendéncias culturais mobilizadas no capitulo anterior,
sdo transversalizados, alicercados e sedimentados pelo principio motriz e continuio da
ancestralidade. Em outras palavras, a ancestralidade ¢ a mantedora e possibilitadora dos
principios estruturantes e, portanto, da dindmica social dos povos africanos e afrodiasporicos.

Sendo assim o interlocutor Alainaldo Cardoso faz uma excelente contribuicdo no
entendimento acerca da ancestralidade no contexto do Candomblé mobilizando alguns
principios estruturantes que na concepgdo dele se tornam fundamentais na maioria dos

momentos e que a compreensdo no entendimento da dindmica da ancestralidade.

A Comunidade Terreiro € intensamente marcada pela nocdo de familia
compreendida enquanto um dos pilares estruturais de sua composicdo acompanhada
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da ideia de hierarquia, o respeito aos mais velhos e o cuidado com as plantas e o0s
animais, estes também séo considerados elementos integrantes do seio familiar no
Candomblé. Para muitos, tudo que tem vida merece a nossa estima, consideracéo e
respeito por ser acatado também filho da Mae Terra, portanto, nosso irmao no
mundo.

A figura da matriarca ou patriarca naquele territério sagrado possui a funcdo
principal de dinamizar o grupo a favor do bem comum, ou seja, a propagacdo do
Axé, a energia vital que difunde o conceito de irmandade e filiagdo naquela
Comunidade. A meu ver, isso é fundamentalmente importante porque reconfigura a
nogio de grupo étnico outrora oriundo da Africa. A ideia de nago” na ritualista dos
espacos terreiros, entre outras coisas, possui a funcéo principal de afirmar a etnia
originaria de seus integrantes.

Neste sentido, a Oralidade é a expressdo maxima desta identidade. A sua relevancia
se anuncia a partir da forca - denominada “Of6” — que € emanada através dos contos,
cantos, rezas e evocacBes constituintes nas dindmicas cotidianas nos espacgos
terreiros. A oralidade, a meu ver, é o entusiasmo invisivel que fomenta a presenca
do ausente no ambiente real, concreto, perpetuando assim, a nossa interagdo com o
universo metafisico, em seu sentido pleno que nos abarca, assinalado pela crenca na
existéncia nos seres influenciadores de nossas a¢es no nosso dia a dia alterando
magicamente a energia vital com o universo intangivel, ndo palpavel, que se conecta
constantemente com o0 nosso ambiente visivel, vivo, nos alimentando e se
reconfigurando constantemente.

A ancestralidade, por sua vez, é a mantenedora desta dindmica posto que possui a
funcdo primordial de nos manter vinculados ao Axé principal da Comunidade,
aquele que nos imanta e irmana no Espagco Terreiro. Ela é compreendida pela
presenca entusiasmatica daqueles que passaram pela experiéncia da vida terrena e
continuam coordenando o intercambio da energia vital a partir do seu ambiente
metafisico. Essa comunicacéo, que é de responsabilidade dos ancides, incide através
da leitura de instrumentos sagrados que nos remetem as orientagbes daqueles que
outrora assumiram lugares de destaque nos momentos da fundagdo e manutencéo do
Espaco Terreiro em questdo.

A Ancestralidade, portanto, se caracteriza como a forga propulsora do Axé coletivo
que € composto a partir da interacdo da poténcia invisivel, o entusiasmo visivel e a
comunicagdo desses elementos expressas por meio do of6, a esséncia da energia
vital. (CARDOSO, 2017.).

Como forma de reinterar os pensamentos mobilizados nas linhas acima, apresento
abaixo a entrevista com o interlocutor Chitungane Sebastido Chachuaio da etnia Machangana
de Mocambique. A identificacdo LLF refere-se as iniciais do entrevistador ao passo em que a

identificagcdo CSC refere-se as iniciais do interlocutor.

LLF: Qual seu grupo étnico?

CSC: Ma Ronga nascido na capital (Maputo), mas me entendo como
Machangana pois todos os meus pais e avos sdo Machanganas ( Nascidos na
Provincia de Gaza)

LLF: Vocé ou algum membro da sua familia sdo seguidores de alguma religido?
Qual(is)?

CSC: Meu avd paterno, que inclusive carrego o seu nome, era um grande lider
religioso, ligado a igreja Fé Apostélica, onde foi uma das principais figuras na
fundacéo e na expansdo dessa igreja. Meus pais e 0s meus avos todos seguem
essa religido, mas as minhas irmés fazem parte de outras igrejas, pois meus pais
nos déo essa liberdade de ficar onde nos sentirmos bem.

LLF: Em linhas gerais como vocé poderia definir ou explicar os cultos tradicionais
do seu grupo étnico?

CSC: Eu diria que ndo sdo cultos apenas cultos tradicionais, e sim préticas da
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nossa identidade (o0 nosso modo de vida), pois esta presente no nosso dia-a-dia;
sdo na verdade uma forma de nos conectar com 0s nossos antepassados (que ja
ndo se encontram mais nesse plano). E como se fosse algo que nos liga, num
ciclo que ndo conhecemos um fim. Recentemente (Novembro, 2016) meu pai,
guando questionado sobre a minha personalidade de encarar as dificuldades
sem muito a ter, foi incisivo ao responder: “ele puxou um pouco ao xara dele,
meu pai, que era um grande lider”. Portanto, os cultos sio entendidos, na
minha comunidade, como uma forma de estabelecer um contato com 0s nossos
antepassados (que pra muitos, ainda se encontram entre nos, e regem até certo
ponto 0 nosso modo de vida).

LLF: Como funciona a dindmica e a relagdo dos cultos tradicionais com as demais
religides exdgenas a sua cultura?

CSC: E o seguinte: nos Gltimos 12 a 15 anos, registrou-se uma maior “invasio”
por parte das relegiGes neopentecostais e protestantes em Mocambique (em
particular na minha comunidade Ka Tembe, que é comparadamente com
outros locais da capital, um lugar que tende a resistir e preserva 0s Nnossos
valores, culturas e costumes tradicionais), porém essa resisténcia passa, acima
de tudo, de lutar para que ndo haja uma, digamos, imposi¢cdo ou até
endemonizagdo dos cultos e praticas tradicionais, sabe por que? Porque é algo
muito além do cultuar (¢ nosso modo de viver, faz parte de nds, desde que nos
entendemos como gente), e ndo abrimos mao de forma alguma. Dai que, eu
diria que as relacbes tem sido de cautela e tensdo (onde nds estamos muito
atentos quanto a essas religides que vem de fora). Importante sublinhar que,
boa parte da comunidade, cultua as igrejas de fora, ao mesmo tempo que cultua
as nossas préticas tradicionais, ou seja, ndo abrimos méo, por entender que faz
parte da nossa vida. Por outra parte as igrejas de fora sabem que mexer com 0s
cultos pode significar o esvaziamento das suas igrejas.

LLF: Vocé acredita que ha diferenca entre religido e os cultos tradicionais? Quais?
CSC: Claro que sim. Primeiro porque a religido ela vai buscar pregar a palavra
de um dnico Deus, vai se orientar através de uma Biblia, e 0 mais importante
ainda, ela ndo possibilita o contato com 0s nossos antepassados, enquanto que
0s nossos cultos tradicionais possuem algo que do ponto de vista espiritual para
nés é extremamente essencial, a possibilidade de “interagir” com os nossos
antepassados, por exemplo, através de ceriménias como “Kupalha” que
basicamente consiste em vocé fazer uma cerimdnia de agradecimento, ou de
pedido ou ate de compartilhamento com o0s seus ancestrais, no qual vocé tem
gue dar algo pra eles (na maioria dos casos, joga-se uma garrafa de vinho no pé
de uma arvore que é pra dar de beber aos ancestrais, que descansam naquele
lugar).

LLF: Qual a importancia de cultos tradicionais ou de outras religides para sua
cultura? Por qué? E na sua vida pessoalmente?

CSC: Os cultos eles sdo importantes por aquilo que eu referi anteriormente,
interagir e compartilhar e conviver com 0s nossos ancestrais, mesmo eles
estando em “outros planos”, sob ponto de vista do visivel, mas espiritualmente
eles estdo entre nés. Na minha vida, isso significa tudo, é algo que me mantém
vivo, e que segundo algumas pessoas (que por questdes estritamente
contundentes ndo posso citar), vai me guiar e acompanhar pelos caminhos
dificeis dessa minha jornada, algo que eu ndo ouso questionar, apenas aceitar,
pois é como eu bem disse, faz parte de mim, da minha vida e do meu ser.

LLF: O que vocé entende por ancestralidade? E seu grupo étnico, como entende?
CSC: Em linhas gerais, eu diria que pra mim ancestralidade é algo que me une
a todos os meus (mais velhos), aos quais néo tive a oportunidade de conhecer e
conviver, mas que hoje somos ligados por esse elo. J& para minha etnia é algo
de identitario, que se herda dos nossos ancifes e mais velhos que partiram ou
gue estdo vivos ainda.

LLF: Qual a relevancia da ancestralidade na dindmica cultural, incluindo os aspectos
sociais da sua etnia. Por qué?

CSC: Ela vai reger, por exemplo, como se orientar ou se encaminhar durante o
dia-a-dia, e algo que esta para nos guiar, entendeu? Nos orientar, sobretudo no
campo espiritual, socialmente vai nos possibilitar alguns cédigos, que ndo séo
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fechados s6 pra o nosso grupo (étnico), para que tenhamos uma vida que seja
de acordo com 0s nossos costumes e principios. Por que s6 assim, se garantiria a
preservacdo e a transmissdo dos nossas identidades, que estdo cada dia
ameacadas com a modernidade.

LLF: Que lugar a questdo ancestral ocupa na sua vida? Por qué?

CSC: A ancestralidade é uma forca, muito além das minhas forcas, sejam elas
fisicas ou mentais. Eu ndo sei se seria certo dizer que ocupa, mas que preenche,
pois entendo que vem pra preencher um espaco que somente a ele pertence,
porque ela me possibilita enxergar para além dos olhos, dialogar para além das
palavras e viver para além da vida.

LLF: Como define familia? E para seu grupo étnico qual o conceito familia?

CSC: Desde crianga, meus pais diziam: teu familiar é todo aquele que tem a
mesma historia que a sua, aquele que tem a mesmos cddigos culturais e étnicos
gue 0s seus. Para o meu grupo étnico, todos que coabitamos numa mesma
comunidade, e que possuimos a mesma lingua ou ndo. Quer dizer, familia sdo
todas estruturas concebidas e forjadas, a partir dos encontros e desencontros,
culturais, religiosos, entre outros (por exemplo, na minha comunidade mesmo,
guando familias com um determinado apelido, apelido que chamamos Xil6so
em Xi Ronga ou Changana, emigram pra la, e outros também emigram pra 14,
e ambos se encontram, e descobrem que tem o mesmo apelido, eles passam a
forjar outro tipo de familia), portanto é algo muito importante para o meu
grupo étnico, porque vai reforcar cada vez mais a nossa identidade e
ancestralidade.

LLF: Esse pensamento seria um dos pilares da organizacéo social e cultural do seu
grupo étnico? Por qué?

CSC: Seria sim. Porque fortalece e revitaliza uma toda estrutura de valores e
praticas culturais, que se buscam passar para 0s mais novos.

LLF: Qual a importancia desse conceito para vocé em especial?

Importante pra mim, porque s6 ele permite com que eu possa ndo perder de
vista, 0 que sdo os meus valores culturais e identitarios. Dai que me baseio nele
para “reivindicar” dos meus avos e pais, 0 maximo que posso ter dos outros,
mas que esses outros sdo eu ou foram eu em outros momentos (passado).

LLF: O que é a oralidade para seu grupo étnico?

CSC: Uma forma de saber, uma ciéncia capaz de curar (quando se pensa que a
maioria da cura das nossas doencas é extraida da natureza, e esse aprendizado
vem de geracBes em geracBes através da oralidade que é a transmissao de
saberes, praticas e valores), de ensinar, transformar e formar também.

LLF: Nés vemos uma grande hegemonia da escrita e outras formas de conhecimento
se estruturando em detrimento da oralidade, como é essa relagdo dentro do seu pais
ou do seu grupo étnico?

CSC: Fato, isso veio provocar um enorme alvorogo dentro da comunidade, mas
com o passar do tempo, e com uma convivéncia, digamos, regida pelos valores
culturas que operam, conseguiu-se uma relagdo relativamente estavel, pois ate
agora, como falei anteriormente, existe uma necessidade enorme de se repassar
esses saberes para as novas geracdes, para que se mantenham vivas. Mas a
escrita ela pesa sim, sobretudo se pensarmos que a modernidade conseguiu sim,
adentrar nos meios comunitarios, hoje ela se tornou essencial para algumas
situacdes.

LLF: Vocé em particular estrutura seu conhecimento a partir da oralidade? Como?
CSC: Eu diria que sim, quando estou ha minha comunidade, e quando estou
com os meus mais velhos, necessariamente, apesar desse capital critico e tedrico
que a escola e academia me proporcionaram, tenho que me “curvar” e primar
pela oralidade, pois ndo s6 ali como em outros espacos (como a propria
academia), ela vai me possibilitar outras visfes e outros tipos de debates, que as
vezes estdo distante da realidade academia, e isso € completamente
enriquecedor.

LLF: Existe na sua cultura uma interagdo com o universo metafisico? Como?

CSC: Existe sim. Quando eu falei, numa das primeiras questdes, que nés
fazemos algumas ceriménias para agradecer, compartilhar e com 0s nossos
ancestrais algumas das nossas conquistas, eu quero justamente mostrar que 0s
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Nossos universos estao ali unidos e que ndo estamos deslocados deles néo.

LLF: Existe uma crenga nas energias dos elementos da natureza? Como é essa
relacdo, por exemplo, entre o ser humano e determinado animal ou planta?

CSC: Existe sim. Na minha comunidade, quando se vé uma coruja de dia, é
sinal de sacrilégio, quando o cachorro “chora” ou “imitando sons de choro”
sinal de que algo muito sério aconteceu, ou estad por acontecer, ou ainda esta
acontecendo, a arvore de amendoeira nunca pode ser plantada num quintal de
casa, tem que ser fora porque atrai feiticeiros e outras energias negativas, assim
como outras tantas coisas que também nos é ensinado que nao podemos fazer,
porgue vamos mexer com energias negativas. Nos meses de janeiro, fevereiro e
ate margo no maximo, criancas e até adultos sdo proibidos de se banhar no mar
(pois dizem que as aguas daquela época pertencem a uma fruta que é usada
para fazer um suco que depois de trés dias fermenta e vira alcool, essa fruta
chama-se canho), algo que talvez cabe aqui.

LLF: Existe um nome para essa energia imaterial?

CSC: Bom se existe ainda nao sei...

LLF: Existe uma crenca nos seres existentes no universo intangivel?

CSC: Existe sim, pois entende-se que eles guarnecem as nossas vidas nesse
universo que esta para além dos nossos olhos.

LLF: Qual a relevancia dessa relacdo na sua cultura e individualmente para vocé?
CSC: Isso me permite, como falei ter outras vivencias, experiéncias e sobretudo
aprendizado.

LLF: Vocé pode nos apresentar exemplos de como essa energia se manifesta ou atua
junto aos seres humanos?

CSC: Rsrsrs...ndo consigo descrever isso aqui!

LLF: Considerando esses quatro aspectos dialogados anteriormente: a
ancestralidade, a irmandade, a oralidade e a magicidade. No Brasil vocé reconhece
algum espago onde sdo manifestadas, de forma semelhante, essas dinamicas
culturais?

CSC: Sim claro. Eu conheci o candomblé através dos livros que chegavam até
mim, e que falavam, mas passei a ter o contato e a vivéncia cotidiana no Brasil.
Foi muito emocionante e prazeroso demais, algo que me fez transcender para
outro lado. Incrivel!!! Dificil de explicar em palavras. Quando cheguei primeiro
dia, sai do Aeroporto (de noite) e fui levado direto para um terreiro de Nagéo
Angola em Lauro de Freitas (Itinga), onde cheguei e de cara me senti em casa,
presenciei alguns desses aspectos e outros tantos, que faziam parte da minha
identidade, naquele lugar, o que me fez ficar bastante surpreso e alegre ao
mesmo tempo, ao perceber que afinal eu ndo estava longe de casa e melhor
ainda que a casa (no caso o terreiro) era minha casa, fora da minha terra.

Encerro as linhas deste capitulo com uma citag¢@o do livro “Cultura Negra e Ideologia do
Recalque” de Marco Aurélio Luz, pois acredito ser capaz de transmitir de forma concisa parte

do esforco mobilizado para o levantamento da hip6tese deste trabalho.

Longe de ser “Opio do povo” é ponto béasico, é fonte de afirmacdo dos valores
civilizatérios negros e nicleo de resisténcia as variadas formas de aspiracOes
neocolonialistas.

Nas Américas, as religides negras se caracterizam como bem estruturadas
comunidades que mantém continuamente revitalizado o processo civilizatorio negro,
marcando substancialmente a presenca da Africa neste continente.

Além das religibes negras possuirem caracteristicas proprias genuinas, que a

diferenciam dos demais processos civilizatorios, ela possui também variaveis préprias
entre 0s povos que constituem a civilizagdo negra. ( LUZ, 2011.p.68).
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6 CONSIDERACOES FINAIS

Concebo a elaboragédo deste trabalho, ndo como uma conclusdo no tocante ao tema
proposto, mas sim, Como um ensaio ou um preparo para uma mais profunda analise sobre o
tema, tanto em termos de levantamento bibliografico quanto em termos metodoldgicos e
empiricos. Ou seja, revela-se a necessidade de trazer para baila destas discussdes, profundas
sobre temas complexos que permeiam a nossa sociedade dialogando frontalmente e
fomentando debates e rupturas paradigmaticas sobre tais temas que no Brasil ganham
contornos por demais espinhoso e intocavel em determinados aspectos, a saber:
religiosidades, racismo, neocolonialismo, dindmicas culturais e identidade. Ao passo em que,
em termos metodoldgicos, este trabalho exige uma abordagem mais imersa nos fundamentos
da memoria, oralidade, experiéncias de vida e analise de contetdo, pois considero ainda que a
elaboracdo deste trabalho instiga super alguns paradigmas candnicos da academia em termos
metodoldgicos.

Dessa forma, é inegavel que algumas ideias apresentadas inicialmente na construcdo
dessa monografia, circunstancialmente foram substituidas ou reformuladas em decorréncia da
complexidade e amplitude da proposta a principio pensada. Da mesma forma, alguns
contratempos no decorrer da estruturacdo deste trabalho no que se refere a pesquisa
etnogréfica, tal como, o didlogo com alguns interlocutores apresentaram, embargos que nos
forcaram a renortear 0s rumos da pesquisa.

Nesse sentido, desejando contemplar a totalidade da pesquisa, planeja-se propiciar um
ambiente no qual seja possivel e favoravel eclodir uma experiéncia empirica, convidando o0s
participantes da pesquisa — autdctones das etnias Mandjako e Muchangana — a vivenciarem a
rotina do terreiro de Candomblé 116 da Oxum Apara por um determinado periodo.
Seguidamente, serdo aplicados alguns métodos para coleta de dados, com o designo de apurar
e mensurar os resultados desta experiéncia. Sendo assim, serdo adotados como recursos aptos
a coleta de dados, a pesquisa de campo, a observacdo sistematica e estruturada, entrevistas
semiestruturadas, grupo focal e analise de narrativas de historias de vida. Conjuntamente, é
aplicado o método de analise de conteldo e revisdo do material bibliografico, a fim de uma
exploragdo exitosa do referencial tedrico e dos dados coletado, com a intencdo de
fundamentar as hipéteses levantadas no decorrer da pesquisa.

Ademais, um aspecto demonstrou-se extraordinario e inegavelmente proeminente no

decorrer da pesquisa para a elaboracdo desta monografia, posto que, muito embora o lastro
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cultural do Candomblé tenha majoritariamente sua esséncia vinculada aos povos Yoruba
(Nagd, Ketu, Jeje, Fon) e Bantu (Angola) — que dentre outros sdo oriundos do territorio
africano onde os limitrofes geopoliticos atuais os definem respectivamente como os Estados-
Nacdes de Nigéria, Benin, Angola e Congo —, foi possivel constatar uma latente inter-relacéo
entre 0 amago do Candomblé com os conceitos e convicgBes que 0s participantes
internacionais de Guiné-Bissau e Mogcambique carregam consigo conforme apresentado no
capitulo IV no tangente a ancestralidade e verificado acima de tudo, a partir da percepcéo dos
principios fundantes que regem sobre suas vidas como apresentados no capitulo I, sem
desconsiderar a transversalidade da unidade da ancestral que toca aos povos africanos e

afrodiasporicos.
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