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RESUMO

Estudo da moralidade ioruba, isto é, as praticas, as religiosidades e os modos de pensar,
que influenciou diferentes povos da diaspora africana que vieram para o Brasil, atraves
de um paralelismo entre alguns entrevistados — sacerdotes do candomblé, acerca de
certas regras de convivéncia para 0 bem comum e a ideia da morte que se correlaciona
com tais regras. Levando assim em conta, 0 protagonismo negro, exemplificado na
cultura e nas religiosidades afro-brasileiras, a luta contra a intolerancia religiosa, a
descolonizacdo do curriculo escolar e a insercdo de praticas interculturais e da ética da
alteridade no ensino. Para tal, o uso de falas e videos de tais entrevistados nas salas de
aula, juntamente com um texto de apoio, procura desmistificar a religiosidade e as
praticas sociais de matriz africana, trazendo a discussdo de novos conhecimentos
africanos e afro-brasileiros que podem contribuir dentro do curriculo escolar de
Ciéncias Humanas, seguindo as Leis 10.639/03 e 11.645/08 sobre a cultura e a historia
africana, afro-brasileira e indigena.

Palavras-chave: moralidade, ética, historia, ensino, candomblé.



ABSTRACT

Study of Yoruba morality, namely, the practices, religiosities and ways of thinking,
which influenced different peoples of the African diaspora who came to Brazil, through
a parallelism between some interviewees - clergyman of candomblé, about certain rules
of coexistence for the common good and the idea of death that correlates with such
rules. Thus, taking into account the black protagonism, exemplified in Afro-Brazilian
culture and religiosities, the fight against religious intolerance, the decolonization of the
school curriculum and the insertion of intercultural practices and the ethics of alterity in
teaching. To this end, the use of speeches and videos of such interviewees in the
classrooms, together with a supporting text, seeks to demystify the African matrix social
pratics and religiosity, bringing the discussion of new African and Afro-Brazilian
knowledge that can contribute within the school curriculum. of Human Sciences,
following Laws 10.639/03 and 11.645/08 about African, Afro-Brazilian and indigenous
culture and history

Keywords: morality, ethics, history, teaching, candomblé.
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PROLOGO

O que me estimulou a fazer tal pesquisa foi a necessidade que vi na sala de aula
em levantar a tematica sobre povos africanos e a cultura afro-brasileira diante de uma
constante de intolerancias religiosas e discursos racistas.

Desde de que iniciei minha vida profissional como professora de Ensino
Fundamental Il nas prefeituras de Nova Iguacu e do Rio de Janeiro, em 2009 e 2011,
respectivamente, lidava com esses casos mencionados, inclusive entre professores, 0s
quais, lhes faltavam especializacdo e tinham bastante dificuldade em desenvolver temas
além dos livros didaticos. Ademais, eu ndo via em tais livros o desenvolvimento
substancialmente de assuntos que ndo fossem do ambito eurocéntrico ou da Historia
Brasileira de forma mais abrangente. Isto é, que abarcasse elementos culturais e
historicos de povos diaspéricos, indigenas e tantos outros que se mostram as margens da
historia brasileira ou mundial, como se ndo existissem.

Estranhamente, o local que eu mais percebia falas preconceituosas era em Nova
Iguacu, Baixada Fluminense, espaco de grande quantidade de pessoas negras e pobres,
alguns até de origem candomblecista. Porém, também observei um aumento
significativo de entidades fundamentalistas neopentecostais e isto, também se alia aos
pontos contraditorios da desigualdade racial e econémica que nossa sociedade ja possui.
Parte dessas condicGes fomentam tais preconceitos e aumentam as situacGes de
violéncia fisica e simbdlica para com a populacdo de origem negra e candomblecista.
Pois, devemos pensar também no descaso do poder publico em promover harmonia e
recursos para a educacdo antirracista e a valorizagdo da histdria e cultura preta no
Brasil.

Entdo, apesar de constantemente tentar combater essas intolerancias eu percebi
que precisava ir além, buscar arcabouco académico para que eu pudesse construir uma
base argumentativa em sala de aula, algo que tivesse significancia no curriculo escolar e
que pudesse colaborar com o trabalho de docentes, principalmente de ciéncias sociais.

Havia também em mim uma grande curiosidade de saber cada vez mais sobre

essa parte da historia e da cultura africana e afro-brasileira, sobretudo o aspecto da



religiosidade. Sempre me interessei por diversas religides, religiosidades e modos de se
entender o mundo de diferentes povos.

Minha familia possui uma historia multicultural abarcando diferentes pessoas,
regides e crencgas. Assim, tendo eu sido criada entre terreiros e igrejas evangélicas e ao
mesmo tempo participando das aulas de catecismo e ja mais tarde me interessando pelo
budismo e kardecismo, tentei ver o melhor de todos os mundos. Hoje, como professora
de Historia adicionei a esse conhecimento o entusiasmo pelo saber acerca de diferentes
culturas.

Primeiramente, fiz um curso de extensdao na UERJ (Universidade Estadual do
Rio de Janeiro) com minha mée, intitulado: A redescoberta do panteon dos deuses
africanos, no candomblé e na umbanda, no século XXI, no qual, obtive maior
conhecimento sobre a parte religiosa das crencas afro-brasileiras e da parte historica que
formou seus elementos. Mas, eu ainda queria saber mais e, principalmente, buscar algo
que eu pudesse utilizar em sala de aula e ndo corresse o risco de parecer proselitismo.

A partir destas experiéncias, finalmente decidi obter mais conhecimento, através
do mestrado profissional eu iria entdo aliar a parte académica com a parte pedagogica,
sendo mais instrutivo para mim, diante das minhas lacunas profissionais. Assim comeca
minha histéria no ProfHist6ria — Mestrado Profissional, na UFRJ (Universidade Federal

do Rio de Janeiro), na qual, eu ja havia me graduado e licenciado no passado.
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Introducéo

O estudo que resultou na presente dissertacdo se iniciou quando pensei em
mudar o panorama nas escolas nas quais trabalho acerca da grande falta de
conhecimento sobre o ensino da Africa e da cultura afro-brasileira. Ao mesmo tempo,
percebi praticas racistas durante as aulas de forma muito direta e mesmo quando me
dispus a ensinar e questionar esses embates, a barreira do preconceito ainda se mantinha
grande.

Entdo, procurei ser mais incisiva em relacdo ao protagonismo negro,
exemplificando a cultura e as religiosidades afro-brasileiras, para assim combater a
intolerdncia religiosa, procurar descolonizar o curriculo escolar, inserir préaticas
interculturais e pensar na ética da alteridade no ensino.

Através da proposta da interculturalidade, foi pensado no principio de uma
convivéncia democratica entre diferentes culturas, buscando a integracao entre elas sem
anular suas diversidades [ou priorizar uma em detrimento de outra] para fomentar o
potencial criativo e vital resultante das relagdes entre diferentes agentes e seus
respectivos contextos. (CANCLINI, 2004, pp.: 15-20).

Em relacdo a ética da alteridade, a ideia foi problematizar posturas e atitudes
pautadas no odio, na imposicdo da homogeneizacdo de identidades, na incompreensao
do outro, em sua alteridade, buscando o didlogo, o encontro, a convivéncia e a
solidariedade entre os diferentes, e ndo somente, o reconhecimento do direito a
existéncia do “outro” como a tolerancia prevé. Pois, dessa maneira, o ato de tolerancia
ndo exigiria um esforco maior na compreensdo do outro em sua alteridade, no
reconhecimento de sua cultura e valores no mesmo patamar de igualdade. (COELHO, 1.,
2016, pp.: 53-55).

Portanto, falar da historia africana e afro-brasileira e o desenvolvimento de seus
saberes, desmistificando-os e promover a autorreflexdo na escola através de uma nova
proposta curricular: os valores éticos e morais do candomblé para o ensino de Histdria.

Assim, eu busquei abordar neste trabalho a chamada moralidade ioruba (modo
de ver o mundo e a religiosidade) que influenciou diferentes povos da diaspora africana
que vieram para o Brasil, através de um paralelismo entre alguns entrevistados -
zeladores de terreiros de candomblé, falando sobre certas regras de convivéncia para o

bem comum e a ideia da morte que se correlaciona com tais regras. A premissa foi



encontrar dentro das transformacdes historico-culturais, também aspectos dessa
moralidade de influéncia ioruba.

Entdo j& posso adiantar que em como todo predmbulo histérico encontram-se
mudancas e trocas e minha busca foi cruzar esse hibridismo com a dita filosofia ioruba,
formada e/ou reforcada, especialmente nos sécs. XVIII e inicio do XX (MATORY,
1998; PARES, 2018, p.: 26), e vinculada ao cotidiano dos terreiros atuais, nas
representag0es da morte e em como interpreta-se a convivéncia social dentro desses
varios ilés.

Foi preciso pensar no processo da diaspora africana e como este afetou a criacéo
e reconstrucdo desta tematica. Temos num primeiro momento, seculo XVI, escravizados
vindos da Alta Guiné (atuais: Senegal; Gambia; Guiné-Bissau; Mali; Costa do Marfim;
Libéria e Serra Leoa), muitos deles muculmanos, depois a procura mais intensa por
escravizados da Africa Central Ocidental (atuais: Gab&o, Zaire, Congo e Angola), até o
século XVIII, quando povos da Baixa Guiné (atuais: Gana; Togo; Benin; Nigéria; Guiné
Equatorial e Camardes) aparecem em maior quantidade no Brasil e muito por isso,
puderam resguardar boa parte de sua cultura, mais recente, preponderando dentro do
cotidiano brasileiro.

Desta forma, pensamos também em que medida a didspora permitiu a
transferéncia de maneiras especificas africanas, como os costumes, 0os modos de pensar,
as instituicbes, a educacdo, as relacGes sexuais, a linguagem, a cosmologia, a
religiosidade, a culinaria, dentre outros. Isto é, formas politicas que se mostraram na
organizacao da reciprocidade de diferentes individuos em uma comunidade, afirmando
aliangas e lidando com a sociedade hegemonica e assim formando o que conhecemos
hoje por cultura afro-brasileira.

Isto &, pensar também qual foi o fio condutor que uniu essas casas de candomblé
até hoje, que podem identifica-las como uma comunidade candomblecista afro-
brasileira de influéncia ioruba e o que as diferenciam, além de como esses pontos
podem ser trabalhados no seu aspecto cultural, historico, filoséfico e antirracista dentro
das escolas, no meu caso, de Ensino Fundamental I1.

Isto posto, é necessario explicitar que este trabalho ndo pensa em exaltar uma
religido em detrimento de outras e muito menos propagar uma fé com fundo
educacional. Como foi percebido ao longo da pesquisa, os principios filosoficos
iorubanos e de outros povos africanos, ainda que contenham elementos ligados as

divindades africanas e afro-brasileiras ou seus mitos, ndo sdo o ponto primordial para o
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desenvolvimento ético e moral de tal filosofia. Estes elementos sdo conectados
conforme a conveniéncia socio-historica que perpassa a liturgia também.

Por isso, preferi diversas vezes utilizar a palavra “religiosidade” ao invés de
“religido” para me referir ao candomblé. Pois, a ideia € utilizar a moralidade ioruba que
se evidencia, adaptada ao longo do tempo, no candomblé para discutir aspectos
culturais, modos de pensar e de se comportar de povos africanos e das comunidades
candomblecistas e entdo conseguir criar dialogos educacionais e antirracistas nas
escolas.

Segundo o dicionario Michaelis, “religido” se refere ao culto do sobrenatural, na
crenca de um ser superior, que controla o destino de todos e de tudo, a quem se deve
obediéncia e submissdo, a partir de uma doutrina prépria, podendo ter uma congregacao
ou instituicdo em torno da ideia de um ou Varios seres sobrenaturais. Ja “religiosidade”
se coaduna com os sentimentos religiosos ou para as coisas sagradas. (Idem, 2022, p.
757).

Desta forma, podemos concluir que a moralidade iorubd possui componentes
sacralizados, mas esta além da simples religido institucional ou ligada a uma Unica
moral de obediéncia ao divino, pois €é elastica nos seus parametros e recorre ao mito ou
ao divino para reiterar proposicGes ou regras sociais ja levantadas, segundo as condi¢des
sociais e comunitarias permitem.

Destarte, eu usei entrevistas filmadas e audiogravadas que podem servir para as
aulas, sobretudo de Historia, e um roteiro para dar suporte a estes videos. Os
entrevistados foram sacerdotes do candomblé, também chamados de babalorixas ou
mejitds, sendo eles: Marcos Antdnio Lopes de Carvalho, mejit6 do Hunkpame
Hundangbéna, de origem jéje-mahi, de culto vodun; Alexandre Carvalho dos Santos,
babalorixa do Axé 11é Ayié Oju Odé Ighd, de origem ketu, de culto orixa, o participante
Luiz Claudio Giorno do Il& Odd Oba Obitokd e Sebastido Francisco dos Santos,
babalorixd e iniciado em Ifa4, do 116 Axé Osum Joké Omi, os 2 ultimos axés
relacionados a familia Bamboxé de Oy0, de culto orixa.

Eles também sdo chamados conforme sua ligagdo a uma divindade do
candomblé, como: Marcos de Béssem, Xandi de Oxumaré, Luis de Obaluaé e Sebastido
dos Santos, como Junior de Omuld.

Alguns nomes de divindades, sejam orixas (Orisa), voduns (vodun) ou inquices
(nkisi), devem ser esclarecidas a priori. Primeiramente, no Brasil, tais divindades seriam

ancestrais divinizados que, podem ter vivido em Terra ou ndo, cOmo 0S Orixas e 0s
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voduns, estabeleceram vinculos que lhes garantiam um controle sobre certas forcas da
natureza, como o trovdo, 0 vento, as matas, as aguas doces ou salgadas, etc. ou, entdo,
assegurando-lhes a possibilidade de exercer certas atividades como a caga, a metalurgia
ou, ainda, adquirindo o conhecimento das propriedades das plantas e de sua utilizacao.
Também podem ser considerados energia da natureza, como 0s inquices.

Para o Candomblé de Angola/Bantu os NKkises nunca tiveram vida terrestre, pois
eles s&o os proprios elementos da natureza, a chuva, a beleza, o trovéo e outros, trata-se
de uma energia divinizada. (GAIA & VITORIA, 2021, p.52; AGUESSY, 1970, pp.:
25-33; VERGER, 2012, p. 18).

O candomblé, muito falado nesta pesquisa, sera usado no singular para englobar
um conjunto litargico, préaticas sociais, comportamentos e modos de pensar que foram
formados ao longo da colonizacdo brasileira, mais exatamente entre séculos XVIII e
XIX, imbricando elementos da cultura europeia, indigena e, sobretudo, africana, ou seja,
ndo é simplesmente um améalgama religioso.

No entanto, a palavra “candomblé” é datada de 1826, sendo a unido do termo
quimbundo candombe, que significa “danga com atabaques”, com o termo
iorubd ilé ou ilé (casa): “casa de danga com atabaques”. (//www.geledes.org.br/conheca-
palavras-africanas-que-formam-nossa-cultura/; BEKENBROCK, 2012, pp.: 176-179).
Mesmo assim, o candomblé ndo é U(nico, possui varias diferencas, como sera
desenvolvido no trabalho em questdo, porém, com similitudes ritualisticas, historicas e
morais que se cruzam formando pontos de confluéncias com base em sentidos africanos.

O termo axé / ase, geralmente, € usado como “assim seja” e “boa-sorte”.
Contudo, segundo as religides afro-brasileiras, axé é bem mais do que isso: é a energia
vital encontrada em todos 0s seres Vivos, seres espirituais, no mundo e que impulsiona o
universo. (JAGUN, 2019, p.:53).

Resumidamente, no Brasil, nagd e jéje, assim como angola, sdo as principais
denominacdes de tipos de candomblés com estruturas e identidades proprias, ainda que
possuam similitudes e influéncias mutuas. Em geral, “nag6” é usado para ritos com
orixas e de idioma ioruba, tendo subdivisbes, como ketu, ijexa, efon e outros,
vinculados com construcgdes identitarias que remetem aos locais, povos e familias de
origem africanos, da mesma forma ocorre nos outros candomblés. O “jéje” se refere aos
candomblés de idiomas oriundos da area africana gbé, tendo o ewe-fon sua lingua mais

usada, de culto vodun e subdividido em mahi, savalu, mundubi, etc., e os candomblés



“angola”, “bantu”, “congo-angola” ou “cabula” unem
idiomas quimbundo, umbundo e quicongo, de culto nkice.

A familia Bamboxé/ Bangbosé, mencionada no texto, apesar de ter fortes
ligagBes com o grupo Ketu aqui no Brasil, na Africa, é original do antigo reino de Oyo.

As denominacdes dadas aos entrevistados se referem ao cargo ou a funcao deles
no candomblé. Megjit5> ou Mejitod € um titulo sacerdotal que designa a pessoa cujo vodun
pertence a familia da divindade Dan, DanGbé ou Bessém (serpente ligada a criacéo e
transformacdo do mundo) e/ou que tenha iniciado pelo menos um filho para um Vodun
desta familia. Alguns definem que todo(a) sacerdote(a) que tenha iniciado filhos pode
ser denominado Mejit6. A palavra Mgjitd € traduzida como Me: pessoa; jitd: gerar, dar
origem, podendo significar “pai” ou “mae”. Outras denominagdes para cargo de
sacerdote/sacerdotisa também sdo utilizadas no candomblé jéje, tal como: Voduinns
(Vodunnon): Sacerdote do culto ao Vodun. No Benin, o sacerdote recebe titulo
conforme seu vodun, por exemplo, o vodunns de Sakpata (divindade da terra e das
doengas) chamam-se Sakpatans, o vodunn> de Avimaje (divindade mensageira da
familia Sakpata) é o Avimajen), e assim por diante.

J& Toy Vodunnd (Téi Vodunnon) ou Tscé (Toché) é o Sacerdote dos cultos de
Mina Jeje (Tambor de Mina); Nicé (Noché): Sacerdotisa dos cultos de Mina Jéje
(Tambor de Mina); Bakonn> (Bakonon): Sacerdote de F&, adivinhador; Hungbond
(Rumbéno ou Rumbénon): Sacerdote do culto ao Vodun, preferencialmente aquele cujo
Vodun € de origem nagb. Pode designar o filho mais velho de uma casa de santo. No
Benin designa o terceiro estagio sacerdotal, uma espécie de “bisavd” de santo. Também
existe Gayaku ou Ganyaku (Gaiaku): Titulo sacerdotal que designa a pessoa cujo
Vodun é um nagb e/ou que tenha iniciado pelo menos um filho para um Vodun nagé.
No 1lé jéje de Cachoeria — BA, Seja Hundg, é o titulo de todas as sacerdotisas. Ha ainda
Doné (Doné): Titulo dado as sacerdotisas cujo Vodun pertence a familia de Hevioso
(divindade do fogo e do trovéo) e/ou que tenha iniciado pelo menos um filho para um
Vodun desta familia e Doté: Titulo dado aos sacerdotes cujo Vodun pertence & familia
de Hevioso e/ou que tenha iniciado pelo menos um filho para um Vodun desta familia.
(Disponivel em: <https://ocandomble.com/2011/05/10/cargos-da-nacao-jeje/>;
<https://www.youtube.com/watch?v=RaQxcFhSETY> : entrevista com Marcos de
Carvalho. Acesso em: 14/3/22).

Enguanto que no candomblé nagd, de culto orixa, é usado babalorixa (em
ioruba: babdlorisa, Baba = pai, lo = de, Orisa= orixa/divindade) ou pai-de-santo para
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sacerdote e iyalorixa (em ioruba: iyalorisd, iya = mae, orisa = orixa/divindade) ou mée-
de-santo para sacerdotisa, aqueles que possuem conhecimento sobre 0s orixas, pai e mée
dos segredos litlrgicos de suas casas de candomblé. Ja o termo “santo” remete ao
sincretismo entre os santos catolicos e as divindades, como orixas, voduns, inquices,
pois estes termos abrasileirados sdo comumente usados em diferentes candomblés.
Esses chamamentos, mde-de-santo e pai-de-santo, sdo usados ainda nos terreiros de
umbanda e quimbanda para seus lideres, religides afro-brasileiras.

Ha também diferenca entre babalad (em ioruba: babalawo = pai do segredo) e o
iniciado em Ifa. O Ifa seria a manifestagdo material da divindade Orunmila (divindade
criadora, intima do oraculo e também divindade do destino), medido através do oraculo
composto por 256 figuras denominadas Odus/ odu e que séo portadoras de mensagens
(itans/ itan — mitos e contos), através das quais a instrugdo é transmitida aos humanos. E
por sua importancia que Ifa possui um culto exclusivo, independente dos demais, com
liturgia e cargos sacerdotais préprios, além de ser considerado o corpo literario da
tradigdo ioruba. (MARTINS, 2020, pp.:27-35).

Ifa é originario da cultura africana loruba, que, embora nédo fosse o Unico sistema
divinatorio praticado na area ioruba e gbé, foi fonte e modelo para outros oraculos
derivados por simplificacdo, simbiose e/ou interpretacdo, como o merindilogum (jogo
de bazios brasileiro).

Conforme a iniciacdo em Ifa (ritos de entrada no culto) de um dos entrevistados,
Juanior de Omulu, existe a chamada Primeira M&o ou Iniciagdo Comum, “Omo Ifa”, em
outras familias esta iniciacdo se chama Isefa, a Segunda Mao de If4, Iniciacdo para
sacerdote, “Awo Ifd” (em outras familias Itefa). As praticas do Oraculo Sagrado de Ifa
tem origem em varios territérios da Nigéria, Gana, Benin e Togo, por isto tem Ilés
(casas) que usam os nomes da inicia¢do de forma diferentes.

A iniciacdo em Omo Ifa é feita para o individuo que tem a vontade de adentrar
no culto por acreditar na forgca de Orunmila, esta pessoa nao vai necessariamente tornar-
se sacerdote de If4 (babalab). Também é feita a iniciacdo quando uma pessoa precisa de
If4 para dar e mostrar o caminho em sua vida, doencas psiquicas, fisicas e espirituais e
questdes familiares ou quando a pessoa tem um caminho no sacerddcio por
determinacéo de Orunmila Ifa, se tornando Awo Ifa, um babalad, Sacerdote do Culto de
Orunmila Ifa.

Por todos os caminhos das iniciag0es, se comeca a aprender e aprimorar 0

trabalho com o Orisa Orunmila Ifa e seus oraculos, além do estudo de varios Orikis/

6


https://pt.wikipedia.org/wiki/L%C3%ADngua_iorub%C3%A1

oriki (cancdes e saudagoes), Ofos/ ofo (rezas e oracdes), ese (poemas e itans de 1fa), owe
(provérbios) e invocacdes especiais. (JAGUN, 2019).

Em relacdo as casas/ilés de candomblé, trato das seguintes casas nag6: Casa
Branca do Engenho Velho ou IIé Axé lya Nassé Oka, no Engenho Velho (Salvador-
BA), fundado aprox. em 1830, por Francisca Silva (lya Nass6), Rodolfo Martins de
Andrade (Bamboxé Obitikd), Joaquim Vieira (Ob4 Sanyd) e Marcelina da Silva (Ob&
Tosi). Esta Casa de candomblé deu origem ao Terreiro do Gantois ou lyd Omin Axé lya
Massé, na Federacdo (Salvador- BA) fundado por Maria Julia da Concei¢cdo Nazaré, em
1849, e ao IIé Axé Opb Afonja em Cabula (Salvador- BA), fundado por Eugénia Ana
dos Santos, Tio Joaquim ou Oba Sanya, em 1910.

Menciono também o terreiro nagd Axé IIé Ayié Oju Odé Ighd, em Realengo —
RJ, criado em 1995, por Nara de Oxdssi e os Terreiros jéje: Zoogbodo Bogun Male
Rundo, no Engenho Velho da Federacdo (Salvador- BA), fundado em 1835, por
Ludovina Pessoa; Z00gbodd Bogun Malé Seja Hundé ou Roga do Ventura, fundado por
Maria Luisa Gonzaga (Maria Ogorensi) em 1858; Hunkpame Ayiono Huntoloji, criado
por Luiza Franquelina da Rocha, em 1952, ambos em Cachoeira — BA e, por
fim, o Hunkpamé Hundangbéna, em Caxias — RJ, criado por Marcos de Carvalho, em
2011.

Partindo para o produto pedagdgico, criei um roteiro para os videos para explicar
a fala de cada entrevistado e em que momento das aulas poderia ser abordado o tema,
sua importancia para a educacao e para um projeto antirracista, além de contextualizar,
até mesmo cronologicamente, a historia da cultura afro-brasileira ligada aos terreiros de
candomblé e aos povos de influéncia iorubd. Também adicionei neste roteiro referéncias
gerais sobre a historia africana para que o docente se familiarize e possa adequar sua
aula sobre Africa interligada ao Brasil de maneira mais confortavel.

E preciso salientar que os entrevistados algumas vezes usaram 0s termos:
“tradicao” e/ou “tradicionalista” que me parece uma visao do que eles e, provavelmente,
suas comunidades candomblecistas, entendem como as praticas, 0s rituais e 0s
fundamentos ideais para representar 0s antigos terreiros ketu, jejé e bamboxé, o que é
antigo e valorizado e ainda uma forma de manutengéo da cultura afro-brasileira.

Porém, eles deixam claro que a despeito de possuirem certo entendimento do
que ¢ apropriado para a manutengdo da dita “tradi¢ao”, cada il€ segue do jeito que bem
Ihe aprouver para o melhor funcionamento dentro do terreiro. Logo, é mantida uma

certa diplomacia quando se referem a outros candomblés.
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Assim, usei de dois modos esses termos, ao utiliza-los entre aspas representei a
fala dos entrevistados e seus ideais e valorizacao a respeito do candomblé, e usando-o0s
sem aspas significa simplesmente a referéncia do que é visto no senso comum dos
antigos costumes transmitidos por geracgoes.

Também quando me refiro aos ditos terreiros de candomblé, como popularmente
sdo chamados, eventualmente substituo a expressdo por casas de candomblé, axés ou
ilés, como também podem ser chamados por seus adeptos.

A presente pesquisa poderia ter se aprofundado mais a respeito do género e de
problemas de classe dentro dos terreiros, porém a falta de tempo, o desenrolar da
pesquisa ao longo da pandemia e mesmo a dificuldade de mais encontros com 0s
entrevistados, ndo permitiu maiores analises.

Ainda assim, percebi que a ideia inicial que vinculava a filosofia ioruba as casas
de candomblé brasileiras nao se fez de forma plena. Isto é, ndo sem conflitos, insercédo
de outros modos de pensar e praticas. A chamada moralidade iorubd, apesar de ser
observada nas falas e praticas dos ilés, ndo é a Unica e foi imbricada por diversas outras
propostas e ainda hoje se mostrar dindmica, integrando e retirando ideias, conforme as
interpretacdes de cada casa ou o contexto historico-social.

No capitulo 1, intitulado: CANDOMBLE, EDUCACAO E MORALIDADE
IORUBA foi falado brevemente acerca de alguns trabalhos que se debrucaram sobre
candomblé, intolerancia e educacdo. Iniciei também a conceituacdo de racismo e
intolerdncia e por isso o porqué da importancia dessa pesquisa para as salas de aula,
assim como a inser¢do dos temas relacionados a cultura africana e afro-brasileira de
forma mais enféatica no curriculo escolar e ainda a discussdo entre autores que estudam
praticas e modos de pensar de sociedades iorubas, vinculando a dimensdo da escravidao
e o desenrolar da cultura afro-brasileira.

No capitulo 2: VOZES DO CANDOMBLE, é o0 momento no qual as falas dos
entrevistados aparecem, transcritas e analisadas conforme o tema do trabalho (ética
ioruba e o ensino de histéria). E assim, dado espaco de destaque para que Os
mencionados sacerdotes e estudiosos do candomblé deem sua opinido que valoriza ndo
sO seus terreiros e suas religiosidades, como também promovem a informacéo sobre o
que sdo as religibes de matriz africana e como elas também fazem parte da cultura
brasileira.

Ja no capitulo 3: ENTRE IORUBAS, CANDOMBLES E AFINIDADES
CULTURAIS, é percorrido o processo de legitimagdo dos terreiros nagds e como se deu
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sua predominancia nos terreiros e nos estudos sobre religides afro-brasileiras,
mostrando 0s concorrentes poderes envolvidos que valorizaram certos ritos e grupos
como puros e ideais, obliterando e desmerecendo outros.

O processo que envolve a escravidao, a diaspora africana e o sincretismo de
religies africanas e afro-brasileiras com os credos catélicos e depois, kardecistas serdo
analisados para o melhor entendimento da formagdo dos candomblés e suas influéncias
no Brasil.

Assim como, o capitulo é fechado com a reflexdo acerca da colonizagéo
europeia e seu modelo imbricado a cultura africana [e indigena] que foi sendo
readaptada e construida no Brasil.

Por isso se fez bastante pertinente o uso da Historia da Africa e Diaspora
Africana, adotando ideias como as de J. Thornton, J. Sweet, G. Hall, N. Lopes, N.
Parés e de autores criticos da colonizacdo, tais como Boaventura Santos, Quijano,
Mignolo, Mbembe. Além disso, em referéncia a questdo da moralidade e filosofia de
povos africanos, sobretudo, os de influéncia ioruba, os autores: O. Abayomi, O.
Anwuluorah, J. Asike, B. Balogun, J. Bewaji, P. J. Nel, S. Nwosu, os quais, utilizam
bastante o termo “moralidade iorubd” para se referirem a certos modos de pensar e
praticas, religiosas ou ndo, que permeiam ainda hoje sociedades de influéncia ioruba,
assim como nos terreiros brasileiros. Completando essas ideias Elbein dos Santos,
Abimbola e Verger explicam o conceito de ser humano, interligado ao mundo espiritual
e terreno e sua formacdo conforme a cosmologia iorubana.

J& quando se trata em falar sobre a historia dos terreiros de candomblé e
religiosidades, os pensadores: N. Parés, J. Beniste, V. Berkenbrock, S. Capone, L.
Castillo, M. Jagun, O. Olaigbo e os proprios entrevistados para além de suas falas
ajudaram bastante com suas publicacdes (no caso de S. Santos Junior e M. Carvalho).

Os autores da Historia da Africa e Diaspora Africana, assim como os criticos da
colonizacdo, ttm em comum a percepcao de que as sociedades africanas ndo adotaram
atitudes pacificas diante da hegemonia e da violéncia colonial, se valendo de estratégias
de sobrevivéncia, de experiéncias populares da fé, de ressignificacbes e do modo como
se associaram as instituicdes, fazendo empréstimos e transformando os produtos
culturais. Isto permite que se possa cruzar movimentos ainda que distintos no tempo, no
espaco e entre 0s povos e se atinjam comparacdes que conduzam as interseccoes e

outras vivéncias no mundo que estdo além do pretenso absolutismo eurocéntrico.



Da mesma forma, os escritores que intencionaram falar sobre moralidade ou
ética ioruba convergem para o ideal de cuidado comunitério nas sociedades iorubanas.
A premissa de que bom e belo s&o entendidos conforme a funcéo social benéfica de um
individuo dentro de sua sociedade. Assim, a responsabilidade recai sobre cada sujeito e
seus atos positivos ou negativos para seu entorno, 0s quais, irdo interferir inclusive nos
seus ancestrais e em todo o mundo.

Também verifiquei a mencdo da importancia dos ancestrais como parte dessa
sociedade, sendo estes, aqueles que podem interferir nas regras sociais, as quais, sdo
dindmicas. Assim como, os cultos as divindades que obedecem a funcionalidade de
certa situacdo, logo, também ndo sendo permanentes e estaticos.

Desta forma, tais autores demonstram a légica de funcionamento e pensamento
de muitas comunidades africanas, na verdade, distante da moral puramente religiosa ou
da onipoténcia e unicidade divina.

Esse ponto se interliga com a critica que muitos intelectuais fazem a colonizagéo
e ao modelo de pensamento universalizante europeu, pois exatamente essa filosofia e
religiosidade de origem africana se desenrola ainda hoje nos terreiros de candomblé e
vai ser um ponto diacritico ao ideal europeu.

Os terreiros se tornam espacos fisicos, sociais e psicologicos que unem historias
e fazem a interface entre o novo e o antigo, entre diferentes modos de pensar e entender
a fé. O terreiro tem suas proéprias leis, seus segredos e fundamentos que permitem que
ele se mantenha vivo até hoje.

Portanto, quando tratei, em conjunto com 0s autores que trabalham acerca da
religido e religiosidade afro-brasileira, percebi que tais autores dizem muito mais do que
sobre a religido em si, eles relacionam a formacdo e resisténcia cultural afro-brasileira,
explicaram as permanéncias e rupturas internas em relacdo aos diversos pensamentos
africanos e assim pretenderam desmistificar valores, religiosos ou néo, abrindo espaco
para a discussdo sobre a tolerancia religiosa e histéria de povos africanos e de seus
descendentes [além de outros].

Para tal argumentacdo, a pesquisa imbricada com os autores da Historia e
diaspora africana me permitiu analisar as origens dos povos candomblecistas, seus
rituais, mitos e sincretismos ao longo da colonizacdo no Brasil. Esses autores explicam
que a despeito de tal desvalorizacdo das culturas e das religibes africanas e afro-
brasileiras, havia uma contradicdo no Brasil, vista na Africa também, pois além de

muitos europeus recorrerem aos religiosos africanos e afro-brasileiros, ocorreu um
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sincretismo religioso que atinge tanto o cristianismo quanto as religibes mencionadas.
(REIS, 1991, pp.: 49- 170; SWEET, 2007, pp.: 137-141; 258-265).

Esse sincretismo ndo se formou em uma unido de crengas e sim na
ressignificacdo dessas religides, apropriadas conforme o entendimento dos cristdos e
dos adeptos das religibes de matriz africana, formando um novo cristianismo fora da
Europa e surgindo novas religides de origem africana, como o candomblé e a umbanda.
Encontrei aqui a resisténcia cultural de aborigenes africanos e brasileiros que se
manteve diante da colonizacéo e da influéncia crista e racionalista europeia.

Entendi que a ordem social colonial foi ampliada, incluindo espacos de agéncia
para 0s descendentes africanos e outros origindrios do Brasil, permeando a
interculturalidade que o tempo todo é desafiada na tentativa de apagamento e de
desclassificacdo das chamadas culturas e conhecimentos outros (de outros povos nédo
europeus ou do Norte-Global), mas que podem ser retomados no ensino de histéria e
revisitados para se entender as transformacdes e nuances na atualidade brasileira.

Por isso, o conceito de interculturalidade, mencionado por Catherine Walsh se
mostra como uma pedagogia decolonial e politica em contra resposta a hegemonia
geopolitica do conhecimento, partindo da necessaria diferenca colonial rumo a
construcdo de um mundo diferente, onde saberes multiplos possam estar em igualdade
de dialogo no ensino de historia. (WALSH, 2019, pp.:15-16).

Dai a pesquisa em questdo ndo se basear somente nos legados coloniais
eurocéntricos e ndo partir dos centros geopoliticos de producdo de conhecimento, como
0 Norte-Global. De fato, tentei demonstrar aqueles que sdo chamados de outros, das
zonas periféricas mundiais, considerados sem valor ou negativados cientifico, cultural
ou historicamente a partir, sobretudo, da colonizagdo europeia. Entdo, propus retomar
esses saberes obliterados ndo para serem inseridos artificialmente nos conteddos
escolares, académicos e culturais e sim mostrar as interlocugdes, além das
interconeccdes que ja existem entre diferentes povos e conhecimentos, mas que parecem
estarem suspensas e totalmente afastadas.

Tomar o conhecimento, a cosmovisdo de certos povos africanos e grupos afro-
brasileiros e os colocar em didlogo critico com o saber e com as formas de
conhecimento tipicamente associadas ao mundo ocidental. Isso é, olhar para novas
formas de civilizagdes no mundo e reconceitualizar o curriculo e as mentes dos jovens.

Nesse sentido, me atentando para esse viés da historia utilizei metodologias e

criticas da Historia Cruzada e de autores que discutem a colonizacdo europeia. Ademais,
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a Historia Cruzada que induzi aqui remete a debates sobre a dicotomia centro-periferia,
muito discutida entre autores decoloniais e criticos da Modernidade, pois conforme esse
método também afirma ha uma assimetria quando um elemento afeta outro e depende
de inumeros fatores: sociais, politicos, econdémicos, culturais, religiosos, etc.

Quanto aos autores e criticos mencionados me refiro aos autores que
participaram das discussdes do Grupo Modernidade/Colonialidade, os quais, muitos se
autodenominam decoloniais e aqueles também criticos a heranca colonial etnocéntrica,
que pensam de forma analitica o paradigma de conhecimento europeu adotado no
mundo colonial, sobretudo, a partir do séc. XVII. Mas, além desses, incluo outros, como
Mbembe, Kilomba e Fanon que ndo fazem parte do referido Grupo, mas produzem
discussOes acerca da colonizagdo e descolonizacdo do pensamento e do conhecimento
que séo pertinentes.

No que concerne ao método da Histéria Cruzada, intencionei entrelacar e
comparar de forma analitica, observando as reciprocidades e assimetrias entre diferentes
historias. Mas, também uma forma de romper a historiografia de uma perspectiva
eurocéntrica, pois reparei possibilidades polifénicas de diferentes povos que
participaram da colonizacdo brasileira e pensei nas diferentes leituras da historia que
ndo estejam orientadas s6 pelo olhar europeu, ou que, pelo menos, incluam os outros
olhares possiveis.

Assim, a Historia Cruzada, juntamente com os estudiosos da diaspora africana,
demonstrou que ndo ha uma padronizacdo cultural, a ideia de uma pretensa pureza
cultural, isto €, uma cultura ou um povo que ndo tenha se conectado ou ter sido
influenciado por outro. Da mesma forma, os terreiros e o candomblé no Brasil também
passaram por esse processo de mescla cultural, para sobreviver, como formas de criar e
resignificar e/ou compreendendo outros saberes a sua maneira sem um motivo explicito.

Nesse sentido, apesar da naturalizagdo de determinadas hierarquias de origem
colonial (territoriais, raciais, epistémicas, civilizacionais, culturais e de género) e da
subalternidade de conhecimentos, experiéncias e formas de vida dos povos para além do
Norte-Global, esse trabalho foi concebido para demonstrar saberes e subjetividades,
expandindo os horizontes educacionais em torno das religiosidades, comportamentos e
posicionamentos de origem afro-brasileira, valorizando e desmistificando o papel social

dos candomblés na formacéo e resisténcia da cultura de matriz africana.
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Capitulo 1: CANDOMBLE, EDUCACAO E MORALIDADE IORUBA

1.1 - Outros olhares, mas sera a mesma questao?

Neste capitulo tratarei brevemente sobre os autores que estudaram a tematica do
candomblé e a educacdo para assim demonstrar a importancia do tema nas salas de aula,
veiculando com a questdo da intolerancia religiosa, do racismo e do conhecimento
acerca dos saberes préprios do candomblé que justificam a criacdo de tal trabalho. Além
disso, conceituarei a chamada moralidade iorubd, a importancia de sua popularizacao e
sua interferéncia na comunidade candomblecista, assim como, o dialogo entre as casas
Ketu, Jéje e a familia Bangbosé no Brasil.

Assim, apresento alguns estudos em torno do meu tema: candomblé e educacdo
e do meu objeto: a moralidade candomblecista e o significado da morte e do viver no
candomblé.

Na dissertacdo de mestrado profissional da UFRRJ - O Axé na Sala de Aula:
abordando as religides afro-brasileiras no ensino de historia de Isabelle Coelho (2016),
a autora de forma minuciosa e a0 mesmo tempo didatica trata das lacunas curriculares
nas aulas de Histdria ao abordar o ensino da cultura afro-brasileira, indigena e africana,
conforme a Lei 11.645/08 (atualizacdo da Lei 10.639/2003), perpassando O racismo
epistemoldgico e a colonialidade do curriculo escolar, ou seja, como a producdo do
nosso conhecimento escolar e académico é predominantemente de cunho europeu e
ainda ignora e trata de forma menor culturas e saberes diferentes deste predominio.

Coelho trabalha com os conceitos: ética da alteridade e descolonizagéo do ser e
do saber, os quais, também utilizarei para falar da mudanca no curriculo escolar atual e
a tentativa de promover uma discussao que ao invés de promover a simples tolerancia
religiosa, alimente a reflexdo e curiosidade sobre outras formas de saberes e ndo apenas

uma forma de se aturar algo. Essa forma de descolonizar o curriculo ainda leva ao
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entendimento dos proprios alunos sobre si mesmos e sobre o mundo que ainda
permanecem pautados em praticas e contetdos colonializantes.

No entanto, a autora ndo apresenta a questdo da moralidade e da ética em relacéo
a morte e o viver no candomblé e tampouco expde 0s povos originarios do candomble,
0 que seria interessante para retirar visdes generalizantes do contetdo de Histdria afro-
brasileira.

Da mesma forma, Guilherme Vieira (2018) com seu trabalho de mestrado
profissional pela UFSC: Religiosidades em colecfes didaticas de historia - Historia
Sociedade e Cidadania [2013] e Nova Historia Integrada [2015] também nédo foca no
objeto pretendido neste trabalho, porém faz uma critica pertinente sobre a escassez de
conhecimentos acerca das religibes de matriz africana nos livros didaticos,
demonstrando a colonialidade do saber quando se retrata ou se oblitera as religides de
matriz ndo-judaico-cristas. Neste sentido, Vieira se aproxima do tema desta pesquisa
(Candomblé e ensino de Historia), pois denuncia o etnocentrismo dentro da educagéo
quando pouco se fala da cultura e das religibes de povos e grupos, como 0s afro-
brasileiros e africanos.

Assim como eu, o autor vislumbra um curriculo escolar e livros didaticos que
consigam se aprofundar neste tema para demonstrar conhecimentos de povos néo-
europeus que se interliguem com a cultura colonial e ndo se submeta a esta. Vieira, da
mesma forma que a pesquisa pretendida, ao utilizar autores ditos decoloniais, pretende
refletir sobre o tipo de educacdo que se promove na Contemporaneidade e a necessidade
de subverté-la para algo mais intercultural, ou seja, que abarque na mesma importancia
religiosidades e culturas de origem europeia, africana, indigena e outras.

J& Leonardo Tavares em Esse terreiro tem histdria: ensinando histéria e cultura
afro-brasileira por meio de um estudo sobre o candomblé, dissertacdo de mestrado da
UFRRJ (2019) se baseia na vida da lyalorixa Dona Teresa; sua vivéncia no Candombleé e
0s ensinamentos que a tradicdo do Candomblé lhe proporcionara, associando-a com
caracteristicas dos griots africanos (mensageiros, contadores de histdria, mitos e regras,

presentes em inimeros povos, da Africa do Sul & Subsaarianal).

! Disponivel em: < https://aventurasnahistoria.uol.com.br/noticias/reportagem/historia-griots-contadores-
de-historias-da-africa-antiga.phtml>. Acesso em: 22/2/2021.
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Tavares trabalha ainda com o conceito de violéncia simbélica de P. Bourdieu?
para identificar a intolerancia religiosa, 0 apagamento e 0 menosprezo que muitos
grupos pertencentes as religides de matriz africana passam. Tal conceito pode ser
correlacionado com a violéncia epistémica que Quijano menciona e que utilizo em meu
trabalho quando observo o curriculo escolar e a producdo de conhecimento acerca da
histdria africana e afro-brasileira. (QUIJANO, 2005).

Este autor também destaca certas concepcdes filosdficas africanas através do
trabalho oral e dos valores desenvolvidos no terreiro de candomblé e que podem me
servir para 0 maior entendimento de praticas culturais de origem africana e afro-
brasileira.

Nesse ponto, ele se interliga bastante com o tema e certos pontos do objeto da
presente dissertacdo, pois trabalha os conhecimentos religiosos para Educacdo, tais
como 0 respeito aos mais idosos, ajuda mutua, aprender e ensinar com 0 proximo e
respeito as regras para a harmonia do todo, do grupo. Porém, ele ndo penetra
especificamente nos valores morais e éticos em relacdo a morte, mas em parte aborda o
que seria 0 bem-viver nas comunidades de candomblé, sem mencionar possiveis origens
africanas.

Ainda assim, a pesquisa deste autor é uma referéncia para se trabalhar a questdo
das religides afro-brasileiras no ensino de historia, devido seu dialogo historiografico
com importantes autores dentro desta tematica e sobre as relagcdes étnico-raciais, pois
ele também busca garantir a interculturalidade, a alteridade, o conhecimento menos
eurocéntrico nas escolas e analisar a racializacdo do conhecimento, isto é, a valorizacao
do conhecimento de origem cristdo e racionalista europeu em detrimento dos saberes de
povos africanos, indigenas e asiaticos.

Nessa mesma linha de trabalho, Alessandro Araujo com a dissertacdo em
mestrado profissional pela UFRRJ: Umbanda - patrimonio cultural imaterial da
cidade do Rio de Janeiro — ensino de historia, formacédo de professores e combate ao
racismo religioso (2020) propde a ampla difusdo de informacdes sobre as religides de
matrizes africanas e a aplicacdo da educacgdo antirracista para criancas e adolescentes
em todas as etapas da Educacgdo Basica. Para tanto, ele perpassa uma breve historia do
racismo no Brasil, uma discusséo sobre curriculo de Historia e formagdo continuada de

professores, bem como uma apresentacdo da historia e das caracteristicas da Umbanda,

? E a violéncia, segundo o autor, vista como a forma de coagéo que se apoia no reconhecimento de uma
imposicéo determinada, seja esta econémica, social ou cultural, causando danos morais e psicolégicos.
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destacando o Calundu, o Candomblé, a Macumba (crencas de matriz africanas) e
aspectos do Kardecismo (espiritismo cristdo), no processo historico-cultural de
formagéo das religides afro-brasileiras.

Desta maneira, essa dissertacdo conflui com o propoésito da pesquisa projetada,
porque trata da importancia da historia das religiées de origem africana no Brasil ndo s
para uma educacgdo antirracista, quanto ainda ensina valores proprios de tais religiGes
para a autopromocdo do sujeito negro e a valorizagdo da solidariedade, da
ancestralidade e da vida comunitaria (praticas desenvolvidas nos terreiros).

Mas, ainda assim, deixa uma lacuna sobre as origens africanas dentro do
candomblé em relagdo & moralidade e a ética e também ndo se direciona para
proposicOes referentes a boa morte e 0 bem-viver no candomblé, pondo de maneira
geral as caracteristicas da coletividade e dos antepassados para os candomblecistas.

Partindo para a Revista Histdria Hoje percebe-se que esta possui um importante
artigo que conversa com o estudo pretendido. Neste artigo intitulado: Os cadernos
diarios nos cotidianos do lle axé omi laré iy4 sagba, Marta Ferreira, analisa 0s escritos
de participantes de um terreiro, 0s quais, atraves dos ensinamentos orais, registram seus
afazeres, suas rezas, regras, etc. (FERREIRA, 2015, pp.: 348-365). Eles sdo cadernos
particulares que os proprios jovens iniciados escrevem nessa rede de conhecimento que,
segundo a autora, demonstram aprendizagens tdo complexas quanto as escolares. Sao
cadernos que juntamente com a oralidade mantém os saberes, as tradicdes e a cultura
afro-brasileira vivos.

A escrita ndo é inexistente nos terreiros, contudo, os fundamentos e certas regras
individuais procura-se manter em “segredo”, dai esses cadernos tdo pessoais, feitos
pelos jovens iniciados e para eles mesmos, mas que ainda assim é um modo de se
perpetuar a tradicao.

Esse estudo observa uma escola viva, na qual, a oralidade, as teorias e as praticas
sdo ensinadas e reensinadas no cotidiano, onde cada iniciado nos terreiros passa para a
frente seu conhecimento, tornando-se também produtor do conhecimento, ganhando
importancia e respeitabilidade.

Logo, nos terreiros a ancestralidade esta vinculada ao seu tempo de iniciacdo e
ndo propriamente a idade, valorizado o jovem que saiba relacionar o novo com as
tradicdes e entenda um pouco de cada assunto, compreendendo o todo e o especifico,

proprio de sua iniciacdo. Essa visdo da ancestralidade é diferente do entendimento de
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muitos povos africanos, 0s quais, veem 0s ancestrais como parte da formacao cosmica,
protetora e familiar nas linhagens. (MUNANGA, K. 2009, p.: 33).

A autora também mostra que a educacdo e a cultura ndo estdo ligadas s6 com a
escola e que conforme o tema e parte do objeto da pesquisa pretendida sobre moral,
ética, candomblé e ensino de histéria, o ensino-aprendizagem pode ser apreendido de
diferentes formas, partindo das préprias tradi¢cbes candomblecistas. No entanto, esta
autora delimita seu artigo somente ao espaco do terreiro, ela ndo discute a producdo do
conhecimento eurocéntrico em contraposicao aos saberes candomblecistas ou mesmo os
antecedentes cosmoldgicos que fundam o candomblé.

Logo, a partir dessa brecha poderei ampliar essa discussédo, adotando o
entendimento da morte e do viver no candomblé para explicar um aspecto filosofico
africano, o qual, se moldou na sociedade afro-brasileira e que pode ser retomado.

Assim como M. Ferreira, Jodo Victor Ferreira, em seu artigo, Terreiro € lugar de
aprender: pensando as infancias nos espagos educativos dos terreiros, da revista
Giramundo, propde uma reflexdo sobre a constru¢do dos terreiros de Umbanda e
Candomblé como espacos educativos, indo além do entendimento de ensino-
aprendizagem somente no ambiente da escola. (FERREIRA, J. 2019, pp.: 103-116).

O autor pensa o0 terreiro como espaco de memoria da histéria e da cultura dos
descendentes africanos e logo, um lugar de resisténcia cultural, assim como um local
para se exercer a criatividade e a autonomia. Essa postura diante da educacdo ou das
religibes afro-brasileiras é uma das habilidades da minha pesquisa, promovendo uma
outra visdo historiogréafica, ainda que dentro do campo do mestrado profissional, para
abrir espaco de dialogo e independéncia do discente e reflexdo sobre como os terreiros
podem ser espacos educacionais.

Para Jodo Ferreira, o terreiro carrega simbolos e representacfes que transbordam
seu espaco, acompanhando o fiel, principalmente os jovens participantes, na sua vida
cotidiana. O autor levanta a questdo de como os valores dos mitos e da ancestralidade
desenvolvidos nos terreiros podem conscientizar 0 jovem sobre a importancia do
passado para o presente deles e nesse ponto concordo plenamente.

A despeito da intolerancia religiosa, para o autor, as subjetividades criadas a
partir da ritualistica de cada membro dos terreiros contribuem para o reflgio e o
equilibrio que transformam o terreiro em um local de apoio, 0 qual, seria interessante
para a insercao dos jovens. Ferreira também fala que essa intolerancia advém de anos de

impedimentos legais na construgdo historico-social brasileira, influenciada pelo
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colonialidade do poder, do saber e do ser, citando Quijano (2005). (Idem. 2019, pp.:
103-116).

Assim, tornando o que ndo € branco, cristdo e eurocentrado algo inferior e
passivel de exterminio. Desta forma, o autor partindo de tedricos da colonialidade faz
uma critica do que é considerado conhecimento digno de se aprender e o que foi
considerado menor. Na verdade, ele argumenta que exatamente os saberes culturais e
religiosos afro-brasileiros e indigenas devem ser utilizados como uma nova concepgao
educativa cidadd, decolonial e de autonomia do jovem.

Portanto, o trabalho de Ferreira esta de acordo com o tema proposto na pesquisa
que se pretende, apesar de ndo esmiucar, 0s comportamentos, regras, fundamentos e
pensamentos proprios dos terreiros ou suas origens africanas ou coloniais, a partir dai
meu trabalho poderia ampliar tais questdes.

Por fim, os trabalhos pesquisados se debrucam sobre as relacbes étnico-raciais,
representatividade, candomblé e cultura africana e afro-brasileira na educacéo escolar,
mas nem sempre conversam com o campo da ética e da moralidade do viver e do morrer
no candomblé. De qualquer forma, tais pesquisas ndo se orientaram para um campo
mais filosofico das praticas e modos de pensar das culturas africanas e afro-brasileiras,
possuindo visdes similares sobre essas formas culturais.

Diante disto, apresentarei esta pesquisa retomando principios sociais e morais de
antigas sociedades africanas (alguns povos de influéncia ioruba, inclusive da regido do
Daomé e seu entorno) para desenrolar as continuidades e mudancgas que se interligam
com o candomblé, demonstradas através das entrevistas com os sacerdotes dos grupos:
Jéje, ketu e bamboxé.

Mas, para tal ambicéo, é salutar falar sobre por que é tdo necessaria esta parte da
cultura africana e afro-brasileira. Obviamente que a motivacdo estd pelo simples
conhecimento historico em demonstrar a riqueza de povos que Sd0 muitas vezes
esquecidos ou desmerecidos ao longo da Historia e do curriculo escolar. Infelizmente,
tal fato s6 ocorre devido o racismo e a intolerancia religiosa presentes na estrutura

social, inclusive nas escolas.

1.2 — Devemos tolerar o intoleravel?
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O motivo desta pesquisa ndo se refere apenas a simpatia e a busca do
conhecimento sobre as religiGes de matriz africana, também é de cunho pessoal, diante
de situacdes conflitantes dentro do meu trabalho como professora. Casos de
desmerecimento da cultura africana e afro-brasileira com um grande teor
preconceituoso, sobretudo, em relacéo as religides afro-brasileiras, e a0 mesmo tempo a
curiosidade de outros alunos criaram a vontade de trabalhar sobre tal assunto.

Assim, o titulo dessa parte do texto, busca refletir sobre nosso papel como
educadores em permitir que o racismo e a intolerancia religiosa continuem em sala de
aula e como ja menciono, ndo, sdo praticas intoleraveis. Mas, como resolvé-las?

Durante as entrevistas, um dos babalorixas relatou situagdes como essas
mencionadas, por isso, é necessario abordar tal assunto. Curiosamente, percebemos que
tal relato ndo ocorreu com os outros entrevistados de pele clara, havendo uma grande
possibilidade dessa questdo amenizar também a intolerancia religiosa.

Percebemos que tem havido um embranquecimento relativo aos adeptos do
candomblé, sobretudo se pensarmos nas casas da regido Sudeste e Sul. E de fato um
ambiente inter-racial, porém é curioso pensarmos que ocorrem embates mais acirrados
nos ambientes de maioria negra ou nos locais com lideres negros do que nos espacos de
maioria branca. E nesse ponto que observamos uma grande conecgao entre racismo e
intolerancia religiosa para com as tradi¢gdes de matriz africana e, entdo, partimos do
relato de Alexandre dos Santos, homem, negro e candomblecista para desenvolvermos
tal ideia.

Entretanto, caimos em uma contradicdo, infelizmente, nos propomos a valorizar
a cultura africana e afro-brasileira e dar voz aqueles que representam parte desta cultura,
mas, boa parte dos entrevistados séo sacerdotes brancos ou pardos, demonstrando esse
embranquecimento que o candomblé passa que retira o poder de influéncia de muitos
lideres negros retintos ao longo do tempo e diminui a percepcdo da questdo racial, a
qual, é muito importante, j& que trata de um ambiente que fala da ancestralidade
espiritual e bioldgica, da histéria de antigos lideres africanos e afro-brasileiros e de
divindades, comportamentos e ritos intimamente ligados com a cultura negro-africana.

Assim, ndo contemplamos inteiramente essa busca pelo protagonismo negro,
mas, ainda assim, observamos essa dinamica entre o racismo e a intolerancia religiosa
com religides de matriz africana, partindo a priori do relato de Alexandre dos Santos.

O babalorixa Alexandre dos Santos descreve com indignacgdo as varias vezes que
ele passou por problemas nesse sentido. Ele comenta que devido nosso conhecimento
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ser pautado no eurocentrismo e no cristianismo, ndo a toa ha muitos casos de violéncia e
intolerancia contra os terreiros e seus adeptos, dessa maneira ha um desmonte do corpo
e do conhecimento preto para que ele ocupe outra memoria que ndo € a dele.

Este babalorixa reitera que ocorre um apagamento e silenciamento colonial para
além da intolerancia. Xandi de Oxumaré é um homem preto, candomblecista, de meia
idade, o qual, fala o quanto sofreu episddios de racismo e de intolerancia religiosa.

Ele diz que seu corpo € atravessado por muitas falas, muitos olhares e
intolerancia. Porém, ele ndo relata agressdes fisicas, até porque segundo ele diz, o
préprio nunca gostou de briga e sempre esteve atento ao ambiente que estd. Ele da o
exemplo que quando entra no Onibus com roupa branca e com seus fios de conta, as
pessoas procuram nado sentar perto dele, sendo assim, diz ele que percebe uma sociedade
racista, intolerante e a0 mesmo tempo faz o reconhecer na sua identidade.

Alexandre dos Santos relata também que quando era mais jovem, em sala de
aula, um professor dele comentou que a Africa ndo tinha nada para contribuir, s6
“macumba”, fazendo-o discutir com o professor, pois ele estava amparado pela
educacdo que advinha do terreiro, que ele ja frequentava.

Ele fala ainda que no mercado em Realengo ele encontrou uma iad (jovem
iniciada) preta com roupa de santo que estava sendo incomodada por 2 jovens, 0s quais
estavam sendo intolerantes, falando bobagens (ele ndo especificou o que exatamente).
Ele percebeu a situacdo e foi conversar com ela, intimidando os jovens que se
dispersaram, assim ele diz que mostrou a moca que ela ndo estava sozinha naquele
momento e via a importancia da iniciacdo dela. (BABALORIXA ALEXANDRE DOS
SANTOS, 12/8/2021, 56:11).

Aqui, Xandi dos Santos, demonstra a importancia da religiosidade de matriz
africana como forma de sustentar uma identidade cultural de origem afro-brasileira,
além de ser uma maneira de se sobrepor ao racismo e ao preconceito religioso ao se
construir uma forma identitaria que é reforcada atraves desta fé candomblecista. Percebi
entdo que nas situacgdes relatadas pelo babalorixa Alexandre dos Santos, a intensidade e
a frequéncia das ofensas foram muito maiores comparadas ao que foi falado pelos
outros entrevistados.

Entretanto, devemos definir alguns conceitos. O que é racismo, intolerancia

religiosa e por que tém afetado tanto as religies afro-brasileiras?
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Conforme Silvio de Almeida, o racismo possui um sentido social, ndo é uma
patologia ou um fato exdgeno a sociedade. Essa categoria pressupde a ideia de raga, a
qual, ndo é estética, é relacional e historica. (2018, p.: 24).

Durante a Idade Média, “raga” se referia a casta da nobreza, ligada ao sangue
nobre, e entre as Cruzadas e o inicio da Idade Moderna, com os conflitos entre
mulgumanos e cristdos na peninsula Ibérica, tal termo segue para um sentido étnico,
aplicado aos impuros de sangue ndo-cristao.

Depois, com a expansao ultramarina europeia “racga” se interliga com os povos
africanos e americanos. No século XVIII, o termo na Europa, podia se referir ainda ao
género feminino, exatamente em um momento de ebulicdo de movimentos pelos
direitos das mulheres.

A partir do séc. XIX, com o desenvolvimento dos nacionalismos, “raga” passou
a ser equiparado a nacdo. Atualmente, a palavra pode subverter o sentido pejorativo e
servir como forma identitéria de um grupo. (BETHENCOURT, 2018, p.: 29).

Segundo Almeida, “o racismo é uma forma sistematica de discrimina¢do que
tem a raca como fundamento, e que se manifesta por meio de préaticas conscientes ou
inconscientes que culminam em desvantagens ou privilégios para individuos, a
depender do grupo racial, ao qual pertengam”. (2018, p.:25).

Para Francisco Bethencourt, o racismo é anterior a constru¢do da categoria
moderna de raca, se relacionando a ascendéncia étnica de nascimento ou religido, porém
também é relacional e se combina com a acdo discriminatéria. Ambos os autores veem
essa forma de preconceito motivada por projetos politicos. (2018, pp.: 21-22).

Mas, a partir do desenrolar mercantilista, da escraviddo moderna e das Grandes
NavegacOes, o conceito de raca passou a ser melhor elaborado, diferenciando o
“selvagem” do “civilizado”, formulado, sobretudo, em relacdo a cor da pele e
justificando a colonizacdo e escravizagdo. Embora, ao longo dos projetos coloniais e
imperiais, a conjuntura politica permitisse, certas vezes, a abertura de espaco para a
negociacdo, a tolerancia racial e cultural, assim como estratégias de sobrevivéncia e
ascensdo social de grupos normalmente discriminados pelas metropoles europeias.
(Ibidem, 2018, pp.: 281-333).

Entretanto, em geral, firmou-se ao longo desse processo dicotomias que
separavam cada vez mais as populagdes ditas “brancas” das “ndo-brancas”, construindo
artificialmente os limites de uma suposta raga para outra. 1Sso nos remete a construgéo

das etnias europeias em detrimento de seus povos coloniais. H4 o reconhecimento da
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diversidade de diferentes povos que passam a ser conhecidos, mas também a criacao de
uma escala mais graduada de esteredtipos.

Alids, segundo Mbembe, o proprio ser branco é resultado de uma construgdo
social que se expressa na dominacdo exercida por individuos considerados brancos,
categoria esta que estd no encontro do Direito e dos regimes de extorsdo da forca de
trabalho, influenciando até mesmo a estética. (MBEMBE, 2018, p.: 88). Isto é, as
desvantagens sociais e circunstancias historico-culturais definem o que é ser branco e o
que € o0 Sser negro, e ndo somente a cor da pele.

Portanto, o padrdo referente a branquitude [e cristianismo] foi naturalizado ao
longo do tempo interligado com as estruturas politicas, econdmicas, religiosas, culturais
e estéticas.

Para Almeida e Fanon, a desumanizacdo e o determinismo bioldgico tipicos
dessa construcdo estavam vinculadas as praticas discriminatorias e a exploracdo de
territdrios e populacdes, como foi o caso do Colonialismo a partir do século XV e o
Imperialismo iniciado no século X1X. (ALMEIDA, 2018, p.: 37; FANON, 2008).

Nos relatos de viajantes, missionarios e outros nestes periodos mencionados,
foram classificados os continentes, seus povos, seus fenotipos e personalidades de
forma generalizada. A América era vista com a imagem do canibal e do desnudo, a
Africa ligada & escraviddo e ao comportamento barbaro, a Asia pela indoléncia e
sensualidade e a Europa pelo trabalho e sofisticacao.

Mas, os adjetivos pejorativos podiam ser trocados conforme a contexto literario,
politico ou econdmico do escritor, atribuindo aos continentes africano, americano e
asiatico outras classificagdes inferiores. (BETHENCOURT, 2018, p.: 220).

Na verdade, ideias desse tipo entendia outros nao-cristianizados como barbaros e
demoniacos, reforcando um ideal de inferioridade e condenacdo até mesmo em relacéo
a certos grupos que viviam no continente europeu. Mas, esta premissa se tornou muito
exaltada pelos relatos dos viajantes e missionarios que passaram, principalmente, pela
Africa e América (NOGUEIRA, 2017, pp.: 37-42).

O que percebemos é que as formas de preconceito acompanhavam a varia¢do da
conjuntura politica e a partir do século XVIII, com o contexto colonial e a formulacéo
das teorias raciais, a discriminacdo ganha maiores formulacdes teoricas.

Logo, a questdo da raca foi ligada ao fenotipo do individuo, a sua terra e a sua
cultura. Assim, foi definido, sobretudo nos meios académicos, divisdes raciais para um

grande numero de pessoas. Autores como, Arthur Gobineau, Cesare Lombroso, Enrico
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Ferri, e no Brasil, Silvio Romero e Raimundo Nina Rodrigues elaboraram essas divisoes
de modo minucioso, tendo grande aceitagdo no mundo cientifico e no cotidiano da
época (final do séc. XIX e inicio do XX).

Mas, foi com Gobineau que a teoria racialista europeia chegou a seu apice em
1855 com o discurso da superioridade da “raca branca”, que acabaria por influenciar
pensamentos e justificar desde o imperialismo e escravizagdo até a ideia da
superioridade ariana que fundamentaria o0 nazismo e o fascismo, posteriormente.

Portanto, o racismo perpassa 0 funcionamento e as regras das instituicbes e dos
Estados; possui dimensdo ideoldgica, produzindo um imaginario social; afeta os ativos
econémicos e a mobilidade social, definindo aqueles que mais tem poder financeiro;
condiciona o comportamento humano e estrutura a sociedade. (ALMEIDA, pp.:31-137).

O racismo também atribui tragos fisicos e mentais, reais ou imaginarios, a certos
grupos étnicos, 0s quais, seriam consanguineos, climaticos ou préprios da esséncia da
cultura destes, contudo sdo quase sempre tracos inferiores ou divergentes da norma que
cria a referéncia, justificando a segregacdo. Porém, apesar de outra configuracdo
historica atual, tal desumanizacéo e expropriacdo sdo ainda comuns.

Ja referente & intolerancia religiosa, Ivanir dos Santos® nos relata que o
preconceito religioso ndo ocorre apenas no Brasil ou sé com grupos de religibes afro-
brasileiras, porém, devido ao quadro de diferenciacdo racial, social, religiosa [e
econémico] que foi construido no Brasil, determinados grupos sociais, como negros e
indigenas, sdo mais atingidos com esse tipo de cenario.

Segundo o autor, isso foi reforcado ao longo do periodo colonial no Brasil que
via o catolicismo como Unica religido oficial ou no maximo o protestantismo, permitido
a partir do séc. XIX, diferente de outras veias religiosas relegadas ao ostracismo. Além
disso, a falta de equidade social entre diversos grupos brasileiros ainda hoje influencia o
poder de decisdo do que é visto como adequado culturalmente e o que ndo é. (DOS
SANTOS, 2017, pp.: 40-42).

“Num Brasil diverso e mdltiplo, constituido e construido a partir do
encontro entre as trocas, pacificas ou de resisténcias, experiéncias

* Professor, doutor da UFRJ e babalad, ativo no combate da intolerancia religiosa e promogao da cultura
africana e afro-brasileira hd mais de 40 anos. Ivanir dos Santos recebeu ao longo dos anos diversos
prémios na area de Direitos Humanos, combate a intolerancia e racismo. (Disponivel em: <
https://racismoambiental.net.br/2019/07/18/professor-e-doutor-babalawo-ivanir-dos-santos-recebe-
premio-em-
washington/#:~:text=Prof%20e%20Dr.,luta%20contra%20%C3%A0%20intoler%C3%A2ncia%20religio
sa.> Acesso em 29/1/2022).

23


https://racismoambiental.net.br/2019/07/18/professor-e-doutor-babalawo-ivanir-dos-santos-recebe-premio-em-washington/#:~:text=Prof%20e%20Dr.,luta%20contra%20%C3%A0%20intoler%C3%A2ncia%20religiosa
https://racismoambiental.net.br/2019/07/18/professor-e-doutor-babalawo-ivanir-dos-santos-recebe-premio-em-washington/#:~:text=Prof%20e%20Dr.,luta%20contra%20%C3%A0%20intoler%C3%A2ncia%20religiosa
https://racismoambiental.net.br/2019/07/18/professor-e-doutor-babalawo-ivanir-dos-santos-recebe-premio-em-washington/#:~:text=Prof%20e%20Dr.,luta%20contra%20%C3%A0%20intoler%C3%A2ncia%20religiosa
https://racismoambiental.net.br/2019/07/18/professor-e-doutor-babalawo-ivanir-dos-santos-recebe-premio-em-washington/#:~:text=Prof%20e%20Dr.,luta%20contra%20%C3%A0%20intoler%C3%A2ncia%20religiosa

entre as cultura amerindia, negra e luso-cat6lica — dado o encontro
entre a religido crista e as religiosidades africanas em solo brasileiro —
a intolerancia religiosa no Brasil, faz parte de um processo dicotdmico
da dominacéo social, politica e religiosa entre a boa e a ma religido,
onde os adeptos das religiGes africanas, com suas culturas e suas
representacdes, configuram um mal a ser combatido pelos néo-
adeptos a estas religiosidades, travado desde o periodo colonial”.
(Ibidem, 2017, p.: 41).

Conforme Ivanir dos Santos, as concessoes, tolerancias ou liberdades religiosas,
durante o periodo colonial e republicano, ndo eram dadas ou permitidas para o livre
culto das religiosidades afro-brasileiras e isso se deu pelo processo de construgéo
negativa acerca das culturas e sociedades africanas que foram demonizadas e
estigmatizadas antes mesmo da introducdo dos colonizadores europeus em solo
africano.

Mas, ainda hoje, o combate ao que alguns segmentos sociais veem como ma
religido ganhou um aspecto de ‘“guerra santa”, sobretudo, por certos adeptos
neopentecostais, 0s quais, cresceram no cenario social, politico e econémico brasileiro.

Ainda que encontremos no passado e no presente a participacdo de clientes e
adeptos nos candomblés e umbandas muito além da comunidade negra e de classes
sociais distintas, a diversidade social dos terreiros ndo espelha uma sociedade inclusiva
frente aos adeptos das religides de matriz africana. Até mesmo porque dentro das casas
de candomblé e umbanda percebemos disparidades de classe, género, raca, proprias das
sociedades, nas quais, essas casas sao formadas.

Nesse sentido, a intolerancia se baseia na ideia de uma verdade absoluta, seja na
religido ou socialmente, ocasionando perseguices e/ou exclusdes. No mais, segundo
Nogueira, € um conjunto de ideologias e agdes ofensivas a crengas, rituais e praticas
religiosas consideradas ndo hegemonicas. (NOGUEIRA, 2020, p.:39). Ja a
discriminagdo religiosa, que também é comum no Brasil, se refere ao tratamento

desigual levado a cabo devido o preconceito racial, de classe, de género ou religioso”.

* A exemplo disso, conforme Diniz et al., apenas 5% do contetido citado nos livros de Histéria tratam de
religiGes indigenas e de matriz africana contra 65% de referéncias as crengas cristds. (DINIZ et AL.
2010). Entre 2011 e 2018, 59% dos casos denunciados de intolerancia religiosa sdo referentes as religides
afro-brasileiras, sendo o Rio de Janeiro o estado que mais teve denlncias. Em 2021, essa proporgao se
repete. (Disponivel em: <https://portal.aprendiz.uol.com.br/2019/07/17/terreiros-sao-alvo-de-intolerancia-
religiosa-e-racismo-brasil/>; <https://g1.globo.com/rj/rio-de-janeiro/rj1/video/intolerancia-religiosa-
religioes-de-matrizes-africanas-foram-as-que-mais-sofreram-em-2021-10232260.ghtml>.  Acesso em:
9/2/2022; NOGUEIRA, 2020, pp.: 70-71).
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Inclusive para Santos, o racismo e a intolerancia sdo experimentados de
maneiras diferentes pelos seus praticantes, a partir da cor de suas peles. Uma pessoa
considerada branca, adepta das religides afro-brasileiras, diante de sua opcéo religiosa,
experimenta a intolerdncia, o preconceito e o desprezo, j& uma pessoa negra, nesse
sentido, passa também pelo racismo [e isso é o que foi observado nas entrevistas]. (DOS
SANTOS, I., 2017, p.: 43-48; 2019, p.:37). Partindo para outros critérios, como classe
social e género o problema tende a aumentar®.

Assim, a partir do lugar de poder e dominagdo esses atos sao perpetrados, pois se
trata de uma questdo mais relacionada a politica do que a espiritualidade. Logo, 0s
grupos menos favorecidos na sociedade ao longo da histéria ou com menos poder
politico e de direitos sdo os mais afetados, como os adeptos de religides de matriz
africana, mulheres, negras e pobres.

Por isso, este trabalho visa fomentar maior conhecimento sobre a cultura e
religiosidade africana e afro-brasileira para promover, principalmente, maior didlogo
etnicorracial e religioso. Dai a tematica acerca da moralidade candomblecista de
influéncia ioruba, muito comum nos terreiros brasileiros, que podera demonstrar

aspectos da vivéncia e do modo de pensar desses espagos.

1.3 Cosmologias, Filosofias, Modos de vivéncia e Educacao

Com a promulgacéo da Lei Federal 10.639/03° intensificaram-se as publicacdes
de material didéatico e paradidatico sobre a Historia da Africa e dos africanos e de seus
descendentes no Brasil. Porém, conforme Eduardo Oliveira, passou-se “de uma fase
generalista para uma fase de especializagcdo, mas sem a oportunidade de desenvolver
uma visédo de conjunto, ou um corpo de publicacfes cientificas e, portanto, especificas o
suficiente para se formular teorias sobre a cultura africana dos dois lados do Atlantico”.
(OLIVEIRA, 2012, p.: 30).

> A intolerancia religiosa no Brasil tem género e raga. De 2011 ao primeiro semestre de 2018, 59% das
vitimas eram negras e 53%, mulheres, segundo denincias recebidas pelo Disque 100. Entre
agressores/suspeitos, 56% sdo brancos e 43% negros. Em relacdo ao género, a propor¢do é mais
equilibrada, com mulheres na maioria (52%). (Ibidem, 2019).

® Lei que estabelece as diretrizes e bases curriculares nacionais para a Educacio das Relagdes Etnico-
Raciais e para o Ensino de Histdria e Cultura Afro-Brasileira e Africana.
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Da mesma forma, Aline Moraes analisa livros didéaticos de 2014 a 20177, e
também percebe poucas informacGes acerca da cultura afro-brasileira e africana, muito
resumida, desenvolvendo interpretagcdes confusas, ndo dando espaco para as agdes de
negros e miscigenados na historia brasileira, mencionando demasiadamente apenas a
relacdo destas populacbes com a escravidao, apesar dos livros abordarem a questdo do
racismo. Segundo a autora, os topicos dos livros, em relagdo a historia da Africa,
parecem desconexos. As explicagdes, em geral, sdo resumidas, aleatorias e ddo pouca
énfase ao protagonismo de populagdes africanas ou afro-brasileiras nos percursos de
mudancas sociais, politicas e econdmicas na historia. (MORAES, 2017, pp.:32-49).

Portanto, o que encontramos muitas vezes é uma superficialidade ao se tratar da
cultura africana e afro-brasileira e em termos da abordagem da questdo religiosa
raramente € mencionada no conteudo curricular comum nas escolas, sobretudo, quando
se comparada a imbricacdo do cristianismo na historia mundial. Nesse mesmo sentido,
0s mencionados, Vieira (2018) e Tavares (2020) abordam os livros de Histdria e a
preparacdo dos professores, respectivamente, para demonstrar a falta de contetdo ou um
trabalho mais critico acerca da parte cultural.

Parece que se perpetua a ideia hegeliana® de uma Africa e América a-historia,
selvagem e supersticiosa, assim como o que se entende acerca de seus descendentes.

O entendimento dos sistemas filosoficos, politicos e comportamentais, se
pensarmos em termos comparativos, prioriza a historia europeia, justificando essa
formulacdo com uma premissa de superioridade sobre o resto do mundo a partir de
critérios artificiais, transformando em metafisica o que era apenas um dado histérico,

isto &, construido socialmente.

7 A autora analisa livros didaticos das colegdes: Histéria e Sociedade (de 2014 & 2016) e Integralis
(2017).

® Sobre a América e os indigenas, Hegel fala: “A inferioridade desses individuos [indigenas], sob todos os
aspectos, até mesmo o da estatura é facil de se reconhecer. A fraqueza dos nativos americanos, a preguica,
foi a razdo de se levar negros para as Américas. ” (HEGEL, G. H. Filosofia da Histéria. Sdo Paulo: UNB,
1987, pp.:74-75).

Sobre a Africa, Hegel diz: “A principal caracteristica dos negros é que sua consciéncia ainda no atingiu
a intuicdo de qualquer objetividade fixa, como Deus, como leis, (...) por isso carece do conhecimento de
uma esséncia absoluta, que seria um outro, superior a ele mesmo. O negro representa 0 homem natural,
selvagem e indomavel. Neles, nada evoca a ideia do carater humano”. “Entre os negros os sentimentos
morais sdo totalmente fracos, ou melhor, inexistentes.”

“Deixamos Africa. Ndo vamos aborda-la posteriormente, pois ela ndo faz parte da Historia mundial; ndo
tem nenhum movimento ou desenvolvimento para mostrar, e 0 que porventura tenha acontecido nela,
melhor dizendo, no Norte dela — pertence ao mundo asiatico e europeu. Este autor também desdenha dos
aspectos religiosos dos africanos, comparando-os com a religido cristd, fala de forma generalizada de
canibalismo e tirania de seus reinos. (Ibidem, 1987, pp.: 84-88).
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Os autores do lluminismo, em geral, alimentaram a perspectiva do a-
historicismo da Africa e da América, bem como a naturalizacio da inferioridade pelos

aspectos de género e de raga.

Vale lembrar que toda a indlstria da Modernidade foi pensada em
torno de relagBes de raca e tal empreendimento foi justificado pela
ciéncia moderna. Assim, os grandes avancos tecnoldgico-cientificos e
filosdficos da Modernidade, de um modo ou de outro, beneficiaram-se
da exploracdo dos africanos na Africa ou na Diaspora. O modelo
cientifico, por exemplo, naturalizou a “superioridade ariana” sobre a
“inferioridade africana” dando a essa taxonomia um status de
cientifica. Ao “biologizar” o social, naturalizou os papeis de inferior
para os negros e de superior para os brancos. (OLIVEIRA, 2012, p.:
33).

Esse padrdo intelectual ainda € o prioritario, assim como a formatacdo da
Academia se baseia no mesmo. Seja em termos de raga, classe ou género ha uma
disparidade no meio académico de quem produz conhecimento ou sobre o que
produzem®.

As formas culturais através das quais sdo investidos os discursos e os trabalhos
cientificos seguem nesse contexto europeu-cristdo (e hoje também estadunidense),

sendo a base da propria estrutura social.

“Todas as experiéncias, histdrias, recursos e produtos culturais
terminaram também articulados numa sé ordem cultural global em
torno da hegemonia europeia ou ocidental. Em outras palavras, como
parte do novo padrdo de poder mundial, a Europa também concentrou
sob sua hegemonia o controle de todas as formas de controle da
subjetividade, da cultura, e em especial do conhecimento, da producéo
do conhecimento. Os colonizadores exerceram diversas operagdes que
ddo conta das condi¢Bes que levaram a configuracdo de um novo
universo de relagdes intersubjetivas de dominagdo entre a Europa e o
europeu e as demais regides e populacfes do mundo, as quais,

® As mulheres sdo, atualmente, 60% dos estudantes universitarios brasileiros; entre os mestres, sd0 53%:;
entre os doutores, caem para 47%. Na hora de avancar na carreira, no entanto, vai se acentuando a
tendéncia ja visivel nos dados anteriores: mulheres sdo apenas 23% entre os pesquisadores 1A do CNPq,
e muito menos do que isso entre os professores titulares. A despeito dos enormes avangos, ainda se
observam disparidades de género tanto na escolha pelas diferentes areas de atuagdo e carreiras como na
ocupacdo de cargos de chefia, com maiores salarios e/ou de maior prestigio. Esse € um cenario presente
em praticamente todos os paises e setores, inclusive na ciéncia. Quando se fala em mulheres pretas,
mesmo compondo 28% da populacéo total brasileira, elas ocupam apenas 0,4% dos cargos de lideranga e
ainda sdo a maioria abaixo da linha da pobreza. Quanto ao acesso ao Ensino Superior a maioria ainda sdo
estudantes declarados brancos e da classe A. (https://www.cartacapital.com.br/sociedade/mulheres-nas-
universidade-cristiane-brasileiro-fala-porque-precisamos-aprender-a-contar/;
https://www.abrasco.org.br/site/noticias/formacao-e-educacao/a-presenca-da-mulher-brasileira-no-
mundo-academico-e-cientifico-por-jacqueline-
leta/20541/>;<https://diariodocomercio.com.br/negocios/numeros-expoem-desigualdade-racial-no-pais/>;
<https://seer.imed.edu.br/index.php/REBES/article/view/2392/2298> . Acesso em 19/2/2022.
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estavam sendo atribuidas, no mesmo processo, novas identidades
geoculturais.” (QUIJANO, 2005, p.:121).

Segundo Nkolo Foé, a perpetuacdo dos discursos de inferiorizagdo e
estigmatizacdo da Africa e do africano ainda hoje repassa a ideia de barbérie e humanos
em estado bruto, como se necessitassem seguir a linha evolutiva do mundo capitalista
contemporaneo para serem considerados civilizados. S&o expressfes que dificultam o
entendimento e o didlogo entre diferentes paises atuais, pois pressupde que o africano
ndo consegue ou ndo quer seguir a mesma evolucdo dos paises europeus, dos EUA e
outros que procuram pensar com a mesma Vis&o.

Para Foé, a defesa ou a condenacdo da escraviddo, a legitimidade ou a
ilegitimidade do racismo, a tolerancia ou a nega¢do do principio de reciprocidade entre
0s povos, dependem da ideia do ser negro como aquele pertencente da humanidade,
junto com outros povos, ser visto também como ser humano. (FOE, 2013). Este autor
analisa os preceitos da Europa da Idade Moderna e por que procurou, em geral, tratar
com desigualdade outras populaces. Isto se deve as politicas econémicas que
buscavam a exploracdo imediata para obter lucro méaximo e rapido, acumulacdo de
capital através da escravidao, da pilhagem, da exclusdo e do uso da forca de trabalho
desvalorizada.

Foé, citando Marx, explica que o lluminismo ndo conseguiu resolver essas
diferencas, pois estava baseado em desigualdades costumeiras, tais como: “as
desigualdades préprias ao antigo regime dominado pela nobreza; em seguida, as
desigualdades induzidas pelas novas relacbes capitais; e, por fim, as desigualdades
originadas da escraviddo” (FOE apud MARX, 2013, p.: 183).

Segundo Foé, muitos autores iluministas reiteraram essas desigualdades e até
formularam de tal maneira outras, reforgcando a inferioridade intelectual e moral de
povos, sobretudo, negros, inclusive ja anunciando uma diferenciacdo de raca bioldgica,
a qual, o cientificismo, do século XIX, ira ostentar. Esses autores iluministas europeus
julgam os negros sob uma visdo de mundo europeia, classificando o comportamento
destes dentro de uma escala de civilizacdo e barbérie.

Evidentemente, existiam autores iluministas que iam em outra direcdo, como
Olympe de Gouges e Mary Wollstonecraft, com posi¢fes abolicionistas e sem o tipico
desprezo pelo ser negro, mas foram excecdes. Para Gouges, por exemplo, “s6 a forga e

0 preconceito condenaram esse povo a horrivel escraviddo, que a Natureza ndo tem nada
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a ver com isso, e que a injusti¢a e o forte interesse dos brancos explicam tudo”. (FOE
apud DE GOUGES, 2013, p.:193).

O mais interessante a ser falado é que tais exce¢des sdo pouquissimas vezes
mencionadas nos livros didaticos, enquanto 0s outros autores, a saber: Locke,
Montesquieu, Smith, Kant, Condorcet, VVoltaire e outros, sempre aparecem no capitulo
acerca do Iluminismo nos livros de Historia nas escolas ou sdo 0s autores mais
mencionados nas universidades. Sobre os autores iluministas africanos: Zera Yakob e
Anton Amo, nenhuma menc¢do até o momento. (HERBJORNSRUD, 2017,
NASCIMENTO, 2018, pp. 179-195).

Assim, a heranca cultural de muitos povos nativos conquistados pelos europeus
foi obliterada e ainda hoje h& ndo s6 uma escassez de fontes, de trabalhos, como uma
dificuldade de trazer para o modelo de conhecimento atual, formas de saberes e
conceitos tdo distantes de nossas categorias de pensamentos. Mesmo alguns autores
europeus iluministas que criticam a escraviddo, contraditoriamente veem a colonizagéo
como uma politica civilizatéria para povos atrasados. Entdo, ainda mantém uma
condescendéncia daqueles que mostram sua cultura como superiores. E uma ideologia
de missédo civilizadora que se une ao discurso racista.

A exemplo disto, temos os trabalhos que analisaram diversos livros usados nas
escolas. E o caso de Vieira, o qual, trabalha com a escassez de conhecimentos acerca
das religides de matriz africana nos livros didaticos, além de Maria Aradjo e Alessandro
Araljo que estudam sobre o curriculo de Histéria e a formacdo continuada de
professores que exaltam a pouca abordagem de temas africanos e afro-brasileiros.
Também Rodrigues que analisou algumas cole¢des de livros didaticos de Historia e
entrevistou professores de Histéria do Ensino Basico. (VIEIRA, 2018; A. ARAUJO,
2020; M. ARAUJO, 2016; RODRIGUES, 2018).

Materiais de apoio, livros, métodos de ensino, além da qualidade do
conhecimento devem se fazer presentes nas escolas ndo apenas para o desenvolvimento
intelectual do aluno, como também para o aprimoramento do docente.

Levando em conta que muitos professores seguem com poucas modificagdes 0s
livros didaticos e a base curricular, ndo se observa grandes mudancas, mesmo apos a
criacdo da lei acerca da historia e cultura africana e afro-brasileira. Pois, este mesmo
material ndo fornece informacdo qualitativa e quantitativa suficiente para uma
abordagem multifacetada nas escolas. (RODRIGUES, 2018, p.: 27).
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Devemos ainda pensar que um livro escolar ndo é s6 um material de apoio
pedagogico é também formado por sistema de valores, ideologias, discursos, tempo e
espaco. (Ibidem, p.: 28).

Nessa mesma linha de pensamento, A. Ferreira (2021, pp.: 83-98), analisou 5
selecBes de livros didaticos'™® sobre o tema em questio e também chegou a uma
concluséo similar. Para a autora, a divisao cronoldgica ainda é bastante eurocéntrica. “A
Historia africana, que ndo é ensinada a partir de um eixo proprio €, na verdade,
intercalada com as historias do Brasil, europeia, americana e asiatica, sempre
aparecendo como coadjuvante dos grandes feitos europeus” [ou no maximo abordando
mais o Brasil neste meio, j& que sdo livros didaticos brasileiros].

Para A. Ferreira, pode ter ocorrido a simples insercdo de conteldos acerca da
Africa [ou mesmo da cultura afro-brasileira] apenas para seguir os critérios da Lei
10.639, com muitos dados sintetizados e até discordantes. Ainda assim, muito dessa
historia se da sempre em contato com os povos e a dominagdo europeia, sem demonstrar
outros aspectos e periodos de formas mais complexas. (Idem, 2021, p.: 83).

Desta maneira, a reproducdo acritica desse material reproduz a falta de
criatividade, etnocentrismo e uma visao superficial da historia perpetuada ao longo dos
anos pelas instituicdes que produzem tais materiais, a Academia que cria 0s conteudos e
a propria sociedade que reprisa essas ideias conservadoras.

Dentro dessas construc@es histdricas nos livros didaticos, constamos, de acordo

com o Rodrigues:

(...) a imagem da sociedade apresentada pelos livros didaticos
corresponde a uma reconstrucdo que obedece a motivacBes diversas,
segundo época e local, e possui como caracteristica comum apresentar a
sociedade mais do modo como aqueles que, em seu sentido amplo,
conceberam o livro didéatico gostariam de que ela fosse, do que como ela
realmente é. Os autores de livros didaticos ndo sdo simples espectadores
de seu tempo: eles reivindicam um outro status, o de agente. (CHOPIN
apud RODRIGUES, 2018, p.: 43).

Dessa forma, é preciso falar sobre a falta de pluralidade étnica e discursiva que
os livros ainda possuem. Ao olharmos brevemente o suméario de um livro didatico ou

boa parte dos livros paradidaticos que chegam as escolas, percebemos uma historia que

'% A autora analisou as seguintes colecdes: Historia, Sociedade e Cidadania (2017), Histdria: das Cavernas
ao terceiro milénio (2017), Por dentro da Historia (2017), Histéria Global (2017), Contato Historia
(2018).
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aborda basicamente o Norte Global ou um Brasil que parece estar alheio aos
movimentos do mundo. E mesmo em relagdo a historia brasileira a parte referente aos
conhecimentos dos povos indigenas, africanos e seus descendentes sdo ainda
folclorizados ou minimizados.

Para além disso, quando séo buscados autores africanos nos livros didaticos, eles
estdo em minoria, segundo A. Ferreira, mesmo com um bom volume de publica¢des
traduzidas para o portugués e uma vasta historiografia africana corrente desde a década
de 1940. Sendo assim, para ela esses autores africanos parecem ainda ser desconhecidas
pelos produtores dos livros didaticos brasileiros ou, quicd, conhecidos e deixados de
lado, 0 que seria mais preocupante. (Idem, 2021, p.: 87).

Ademais, quando se trata dos aspectos religiosos de indigenas, africanos,
candomblecistas, umbandistas e outros, temos um vacuo de informacgdes que seguem
ora ignoradas, ora diminutas dentro dos saberes escolares. Coelho e Regiane abordam
bem essa temaética, analisando os parametros da producdo do saber, ambas tratam de
formas teoricas e religiosidades africanas.

Entretanto, Coelho em seu trabalho propde de forma mais minuciosa formas
pedagdgicas de se trabalhar em sala de aula com contetdos afro-religiosos. (COELHO,
2016; REGIANI, 2016). Conforme Regiani: “Segundo o censo oficial do Brasil a
populacdo afrodescendente é mais da metade percentual, em valores absolutos, porém,
esta realidade ndo e contemplada pelo curriculo formal, nem pelo curriculo real”. (Idem,
2016, p.:122).

Sobretudo, sobre a Africa e a América indigena, ndo ocorre nenhuma mencao
sobre o pensamento filoséfico ou mesmo uma moralidade que condicionasse as
condutas sociais, apenas a religiosidade como centro da vida social e das técnicas, assim
como atividades préaticas, como a metalurgia e constru¢Bes arquitetdnicas. Ndo ha
também conexdes entre o contexto historico desses territorios nesse momento e 0
restante. do mundo. (BRINGMANN, 2021, pp. 53-82; LAMAS; VICENTE;
MAYRINK, pp. 124 -139, 20 16). A Africa subsaariana e os amerindios aparecem
entdo como isolados, a-histéricos, dominados pela ‘“natureza selvagem” e pelas
“praticas misticas”. (Ibidem, p.: 126).

De fato, por motivos também burocraticos e politicos, certos temas séo
obscurecidos, isto é, € comum a simplificacdo de conteudos para os alunos, contudo,
essa simplicidade corre o risco de cair na superficialidade ou em um conteudo por

demasiado enxuto e desconexo, por consequéncia. Apesar da insercéo de leis, diretrizes
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e decretos que procuram fomentar as minorias sociais, ainda ha uma resisténcia dentro
da producéo do saber para tratar desses grupos de forma mais abrangente.

Por isso, 0 que se critica ndo é apenas 0s conceitos, mas também a condicdo de
producdo destes, que sdo racializados, generificados e passam pelo classismo. Portanto,
ndo basta so tolerar e permitir que outras vozes sejam representadas na sociedade, como
ainda pensar nas préaticas e subjetividades que as formam e que as combatem.

Aprendemos a reconhecer o rosto do Outro, a mulher, o ser negro, o pobre e
outros, agora é a vez de pensar nas diferentes formas culturais que condicionam
variadas narrativas. Assim é o caso das diversas formas culturais e discursivas africanas
e afro-brasileiras que devem ser mais exploradas. (SILVA; BATISTA; SOARES, 2018,
pp. 36-49).

Percebemos, segundo o0s autores pesquisados, essa perpetuacdo de um
epistemicidio nos saberes escolares e académicos ou mudangas diminutas com a
tamanha informagdo que poderia ser desenvolvida com os alunos, como aspectos
filosoficos e culturais africanos e afro-brasileiros que ficam perdidos ou escondidos
dentro de uma histdria eurocentrada e voltada para guerras, impérios e governancas.

Desta forma, conforme Miranda, deveriamos materializar o Movimento do
Sankofa. Ou seja, Sankofa € um ideograma Yoruba, um desenho que traz um péssaro
com o corpo em um sentido oposto ao pescogo € a cabega e significa: “Nunca ¢ tarde
para voltar ao passado, pegar o que ficou perdido e ressignificar o futuro”. A ideia para
este autor é ecoar os valores civilizatérios de povos, como os africanos, que ficaram
perdidos, apagados e silenciados pelo cimento eurocéntrico. Para ele, seria a
decolonialidade afro-brasileira ou epistemologia dos odus, uma forma de descentralizar
0 saber, o sentir e 0 ser para outras visdes além do eurocentrismo e da padronizagao
branca, heterossexual, cristd, burguesa e patriarcal.

Assim, Miranda nos convida a reflexdo sobre a relagdo entre humanos-natureza,
resignificar o que é estigmatizado, 0 que € a medicina para certos povos, pensar as
relagbes de poder, analisar as filosofias e modos de viver de povos afro-brasileiros e
africanos e refletir como as culturas e historias africanas, afro-brasileiras e indigenas
produzem as espacialidades brasileiras. (MIRANDA, 2022, pp. 28-40).

Nesse sentido, o autor em questdo busca fortalecer outros conhecimentos
enquanto estratégia politica que quebre pactos coloniais que perduram na cultura e,

sobretudo, na educacdo brasileira.
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Assim como existe essa diversidade cultural pouco trabalhada, vemos que a
propria escola possui uma grande variagdo entre os alunos e profissionais da Educacéo,
entdo, é salutar transpor essas diferengas para as discussdes em sala, para criar maior
dialogo e fomentar a alteridade para a formacéo de cidaddos realmente conscientizados.

Dai retomamos a premissa de um maior conhecimento académico e que se
popularize para as escolas acerca das cosmovisoes, filosofias africanas e dos povos que
as criaram, mas, no meu caso, me remeto neste trabalho, a cosmologia e a filosofia

ioruba e suas influéncias no Brasil.

1.4 Moralidade ioruba

Inicialmente planejei utilizar esse titulo conceituando moral e ética, pois a
despeito de desenvolverem nuances, produzem caminhos distintos. De forma geral,
entende-se que a moral abarca um conjunto de valores, normas e nogfes do que €
considerado certo e errado dentro de uma sociedade, logo € propria de um grupo e um
periodo.

Tal moralidade também mantém os lacos de coesdo e convivéncia social,
organizando a coletividade, assim, todos os povos tém concepg¢des morais que oS regem.
Ja a ética se refere a pensar essa moral ndo como algo natural, estatico e acritico, e sim
como um referencial de andlise. Isto é, investigar os principios que motivam, distorcem,
disciplinam ou orientam o comportamento humano, pensando acerca da esséncia das
normas, valores, prescrices e exortacdes presentes em qualquer realidade social para
entdo determinar o que é apropriado dentro da moral para cada povo ou situagdo™.

Entretanto, me deparei com uma contradi¢do teorica, pois se meu produto e
finalidade de tal pesquisa é tentar descolonizar o conhecimento advindo da Academia
sobre a Africa e a cultura afro-brasileira, como tratar da categoria ética e até mesmo
moral quando esses termos foram apropriados e universalizados durante tanto tempo
dentro dos estudos filos6ficos por autores eurocentrados?

Desta maneira, muitos autores se debrucaram sobre a ideia de moral e ética, e

mesmo ndo confluindo para a mesma conclusdo sobre tais temas, idealizaram esses

" Disponivel em: <https://brasilescola.uol.com.br/o-que-e/0-gue-e-sociologia/o-que-e-etica.htm>. Acesso
em: 30/12/20. Disponivel em: <https://brasilescola.uol.com.br/sociologia/o-que-moral.htm>. Acesso em:
30/12/20.
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conceitos como respostas a partir do mundo europeu e definidas dentro de um critério
de objetividade que ndo permitiu visualizar outro saber além do Atlantico e do
Mediterraneo para dialogar sobre moral e ética, ou o que é também bom e mal para
outros povos.

Sendo assim, o elemento cultural aqui é interessante, ja que sé foi possivel certos
atos abominaveis (como a escraviddo, a colonizagdo, o apagamento da historia africana
e afro-brasileira, etc.) na Historia devido esse univoco caminho sobre a construcéo
filosofico-pratica da moral e da ética ao longo da Modernidade®?, permitindo a um s6
“grupo”, o europeulg, definir o “bem e o “mal”, os critérios do que ¢ ser um humano
com base em sua propria cultura e estética (o que € belo e bom).

Entretanto, o sujeito que seria moralmente bom em um tempo, espaco e
raciocinio ndo é necessariamente 0 mesmo para um outro povo, logo esta ética e moral
universal de origem oitocentista europeia ndo pode ser aplicavel ao povo de influéncia
iorubd ou qualquer outro grupo além mencionado aqui. Aliés, dentro da perspectiva
ioruba “bom” e o “mal”, ndo faz sentido, os termos “positivo” e “negativo” S0 mais
apropriados. Quando falamos nestes primeiros termos € porque 0s autores, apesar de
africanos, possuem uma carga cultural académica ligada ao cristianismo e a colonizagédo
que apregoa em seu sentido linguistico tais palavras que ndo possuem a mesma
significancia em muitas sociedades africanas que encontramos dentro da logica de
origem europeia e judaico-crista.

No entanto, adotamos de forma ampla o termo moralidade ioruba para falar das

similaridades entre um conjunto de povos que ao longo da didspora e colonizagdo

2 Mignolo separa a Modernidade em trés fases cumulativas (e ndo sucessivas): a fase ibérica e catélica,
liderada pela Espanha e Portugal (1500-1750, aproximadamente); a fase “coragdo da Europa” (na acepgéo
de Hegel), liderada pela Inglaterra, Franca e Alemanha (1750-1945); e a fase americana estadunidense,
liderada pelos Estados Unidos (1945- 2000). Desde entdo, uma nova ordem global comecou a se
desenvolver: um mundo policéntrico e interconectado pelo mesmo tipo de economia. (MIGNOLO, p.: 4,
2017).

B A construgio do que é ser “europeu” ou a “raga branca” europeia também foi trabalhada ao longo dos
séculos. Mas, obteve a partir do séc. XVIII caracteristicas mais definidas, pois muitos intelectuais
europeus tinham um certo consenso de que essa categoria se referia a uma pessoa branca, com origem que
retomava a cultura greco-romana, posteriormente de formacao crista e seres “bem-dotados” de sua razao,
sendo esta 0 modelo civilizacional que justificava a expansdo de impérios coloniais pelo mundo, pois se
contrapunha aos outros povos, ditos desprovidos de razdo ou infantis.

Sendo assim, ser europeu, ser branco sdo categorias criadas artificialmente, delimitando povos e
territorios. O mesmo ocorreu para classificar outros povos, a conceitualizagdo “negro”, por exemplo, teve
a forca de discursos e praticas promovendo a imagem de um ser desqualificado moralmente, selvagem e
esteticamente inferior. (MBEMBE, 2020, pp.: 60-61; 74; 79; 119).
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portuguesa no Brasil formaram comunidades socio-religiosas com principios
argumentados por autores que trabalham essa conceituagéo tedrico e pratica.

Ademais, conforme Thornton, muitos dos escravizados enviados para as
Ameéricas foram retirados de regides divididas segundo critérios culturais e linguisticos:
a Alta Guiné, a Baixa Guiné e a Africa Central ocidental. Para ele, em cada uma dessas
regides, as populagfes tinham muito em comum, partilhando valores, crengas e
costumes. (Idem, 2004, p.: 17).

Assim, dentro da regido da Baixa Guing, existia maior predominancia da cultura
e lingua ioruba, muito devido a influéncia do Império de Oyd (dentre os sécs. XV e
X1X), assim como o reino do Daomé (séc. XVII — inicio XX).

Desta maneira, podemos concluir que certos aspectos em comum desta regido
foram transportados e adaptados para a condicdo da sociedade colonial brasileira ao
longo da escraviddo, se tornando um foco predominante por terem sido um dos Gltimos
povos a virem em grande quantidade para o Brasil e por conta da valorizagéo académica
e ascensdo social dos ditos nag6s-iorubas entre os séculos XIX-XX.

I O corpoeamorte

Antes de tratarmos dos aspectos morais e éticos de influéncia iorubd, faz-se
necessario falar um pouco sobre como povos de origem ioruba entendem a formacéo do
ser humano e a relacdo comportamental que eles tém com a morte e, consequentemente,
com 0 Vviver.

Para tal, utilizaremos autores que trataram com minucia esses topicos, tais como:
Fabio Leite, Elbein dos Santos, Verger e Abimbola. Fabio Leite em sua tese: A questao
ancestral (2008) analisou as caracteristicas contidas nas ideias de ancestralidade,
inclusive os cultos aos ancestrais e como tratar dos mortos para se obter positividade na
vida. Tais ideias de cunho similar entre os povos pesquisados por ele: de idioma ioruba
(Ketu - Benin, Ifé e Oyo - Nigéria), os agni (Ndenie, Samwy e Morofoe — Costa do
Marfim) e os senufo (Burkina Faso e Mali), além dos povos ewe, adja e fon de Gana,
Benin e Togo.

Ja Elbein dos Santos em Os nagd e a morte (1986), examina certas concepgdes
de morte, elaboradas dentro do candomble, sobretudo, nagd, especificamente, na Bahia

e assim comparando entre os valores iorubas entre a Nigéria e 0 antigo Daomé através

35



de textos orais de babalads de Ifa e analises a partir dos terreiros bahianos: I1€ iya Nass6
Oka ou Engenho Velho, Gantois e Afonja.

J& Wande Abimbola (1981), juntamente com Verger (2002) e Bascom (2012),
trabalham com as concepgdes iorubas da alma e do corpo, entendendo a matéria e 0
espirito interligados e cada parte destes uma juncdo de outros elementos de origem
divina, podendo conter particularidades do individuo, de seus ancestrais e da divindade
criadora.

Em suas pesquisas, Leite evidenciou que para os iorubas, o corpo humano possui
representacdes visiveis e proprias do campo espiritual. O corpo material (ara) é
concebido como um complexo externo e interno em constante dindmica, no qual, a
cabeca (ori) esta a parte, como divindade pessoal e privativa do ser, interligada com os
pés (ese), os quais, se relacionam com os ancestrais familiares ou origem (ipilése).
(Idem, 2008, p.30). Isto significa que cada ori possui uma ligacdo pessoal,
comportamental e espiritual com seus ancestrais, 0s quais, condicionam seu destino,
através de caracteristicas proprias da familia.

Segundo Abimbola, ese também € visto como um orixad. Ese é reconhecido
pelos iorubas como uma parte vital da personalidade humana, em ambos os sentidos,
fisico e espiritual. E o simbolo do poder e atividade, o elemento que habilita 0 homem
para lutar e agir adequadamente na vida, para que ele possa realizar o que foi designado
para ele, pela escolha do Ori. (Idem, 1981, p.17). Em vista disto, o ori ndo €
simplesmente predestinacao, ele possui atributos que revelam a liberdade do agir de um
sujeito, permitindo que a partir da ética, este escolha o melhor caminho para seguir sua
vida.

Da mesma maneira, 0 coragdo (okan), corresponde a um sistema vital de
dimensdo fisica e espiritual. O coragéo fisico, representa os sentimentos individuais que
formam a individualidade, o “pensar”, inerente ao carater, iwa, e estes sentimentos e
suas disposicoes, serdo levadas pelo morto, para o reino dos ancestrais, onde voltara a
ser um ara-orun (corpo do mundo espiritual), e novamente um espirito eterno, tendo
entdo cultuada sua memoria [se ndo retornar em um novo ser vivente]. (ABIMBOLA,
1981, p.7).

Outro principio vital constituinte do ser humano ioruba é o emi, ligado ao
coracdo e representado pela respiracdo (éémi). Verger chama eémi de sopro vital, alma e
Elbein dos Santos nos diz que este émi se manifesta pela respiragdo, estando ligado aos
pulmdes. Seria o sopro da divindade criadora do universo e senhor do Orun (plano
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espiritual), Olodumaré, colocado nos corpos modelados pelo orixa Oxala para anima-
los. Para os iorubds, émi deixa o corpo do morto e assim tornar-se um elemento
constitutivo de outro individuo, através da sombra de um recém-nascido da propria
familia deste morto, ou reintegrar-se a massa originaria, Olodumaré. (LEITE, 2008, p.
51; VERGER, 2002; ELBEIN DOS SANTOS, 1986, p.59).

Existe ainda a sombra ou o duplo humano, 0jiji, ligada & emi. Conforme
Bascom, A sombra ndo tem nenhuma funcdo durante vida; ndo faz nada de mais, s
seguir o corpo, transformando-se em areia apés a morte. (Idem, 2012, p.3). Porém, €
através desta sombra vulneravel que se acredita poder fazer maleficios ao dono desta.
Alids, segundo as pesquisas de Leite, os iorubds e outros povos no seu entorno
acreditam que boa parte das mortes sdo ocasionadas por questdes espirituais, como
maldicbes, feiticos, negligéncia para com seu ancestral e com 0s preceitos morais de
uma comunidade. (LEITE, 2008, p.30).

Nesta perspectiva, a morte ideal seria na velhice, ap6s deixar descendentes que
irdo cultua-lo como ancestral, ap6s conquistar certos bens materiais (ndo especificados)
e ter tido comportamento ético apropriado, sendo considerado um individuo sabio para
sua comunidade. (LEITE, 2008, pp. 96-99). Todos estes elementos se referem a
moralidade ioruba, o que se espera de um sujeito perante sua comunidade e familiares,
Ou seja, COMO uma pessoa se comporta, através da boa utilizacdo dos elementos de seu
corpo e alma para desenvolver prosperidade a ela e todos em volta, incluindo uma vida
longa.

Da mesma forma, o contrério, levara a mortes indesejadas e infortinios como:
doengas, epidemias, fendmenos naturais destruidores, abortos, infertilidade,
afogamentos, loucura, deficiéncias fisicas, etc. Assim, para cada tipo de morte ou
doenca devera ser feito um ritual que reequilibre ou renove as energias faltantes da
situacdo. Por isso, estes revezes coadunam com a falta de algum equilibrio, no &mbito
individual, familiar ou até mesmo politico, levando em conta que o ori de um
governante influencia as vidas de sua populagdo. (Idem, 2008, p.120).

Essa perspectiva aparece na fala dos entrevistados em relagdo a morte,
diferenciando, ainda que de forma menos minuciosa, a ideia de uma morte ideal, na
velhice e a possibilidade do retorno da alma ao mundo terreno. As diferenciagdes entre
sopro divino, sombra, coracdo e ancestrais de uma pessoa ndo sdo tdo evidenciadas nas
falas dos sacerdotes, provavelmente porque diversos tracos culturais dos povos da
Africa Ocidental acabaram sendo adaptados as condicdes sociais da colonizagéo e do
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cristianismo, vinculando os atributos espirituais a interpretacdo cristd de alma e o
retorno ao mundo terreno a reencarnagdo kardecista.

Retomando o elemento individual e divino, Ori, ele se refere a individualiza¢do
da personalidade e do destino do sujeito. Segundo a cosmologia iorubd, os ori sdo
elaborados pelo oleiro divino, Ajala, de forma aleatéria e as pessoas escolhem seu ori,
sem saber sobre suas qualidades e defeitos. Isto posto, o ato de estar selecionando ori
[destino] na casa de Ajald, é reconhecido como livre-arbitrio.

Por isso, dentro da concepcdo iorubd, a melhor maneira de se conhecer o préprio
ori seria através da consulta periddica aos jogos divinatérios do Senhor do destino,
Orumila-1f4'*. Os versos de Ifa, adaptados para a realidade brasileira, no jogo
merindilogun, passaram a representar ndo s6 os mitos e histérias da ancestralidade
ioruba, como formas de refletir acerca do melhor comportamento para si mesmo e para
0 conjunto social em que se Vvive.

Ori € a sede da inteligéncia, destarte, merece rituais proprios, inclusive ha ritos
especializados para os ori dos monarcas iorubas, vinculando a acdo do destino deste
com a prosperidade do reino. No Brasil, obviamente ritos aos governantes dessa forma
ndo ocorrem, porém € comum consultas divinatorias ao jogo de If4 e merindilogun e
rituais para equilibrar o ori de um sujeito, o bori.

Quando um sujeito morre, para 0s iorubas, o ori que ndo retorna na familia, se
torna um egun, um ancestral que passa a ser cultuado para a protecdo familiar e guia dos
preceitos morais. (LEITE, 2008, pp.51-53). Diferentemente, no candomblé brasileiro,
em geral, o retorno de um individuo ndo necessariamente seria feito dentro do seio
familiar do morto e o culto ao ancestral se restringe ao ambito dos terreiros.

Excetuando-se o culto Egungun®, em poucas regides do Brasil, no qual, ha o culto aos

' 14, entre os iorubas, Fa, entre os fons, é um sistema divinatério que permite ao babalawo (bokonon,
entre os fon), Pai do Segredo, resolver para as pessoas os diversos problemas que elas possam ter. As
possibilidades Ihes sdo ditadas pela interpretagdo dos versos de Ifa, obtidos pela manipulagdo de nozes de
dendezeiro, bizios ou opelé. (VERGER, 2002, 1986).

> E um culto exclusivo de homens, sendo Alapini o cargo mais elevado dentro do culto, tendo, como
auxiliares, os Ojés. Todo integrante do culto de egungum é chamado de mariud. O mais conhecido desses
cultos é o professado na Ilha de Itaparica (BA). Considera-se que a alma dos mortos volta para a terra, em
certas familias, sob a forma de eguinguin. Elas aparecem para seus descendentes debaixo de belos
panejamentos, decorados com retalhos bordados e enfeitados com buzios e lantejoulas. Sociedades
estritamente reservadas aos homens cuidam destes egingun, invocando-os durante as cerimdnias em que
os mortos da familia devem ser honrados. Os egungun saudam seus descendentes com voz rouca e
profunda (segi), garantindo-lhes sua prote¢éo e prodigalizando-lhes ben¢dos. Em contrapartida, o antigo
culto no Brasil, voltado s para as maes ancestrais da Sociedade Gelede parece ter sido extinto,
permanecendo apenas nas regides da Nigéria e Benin. (Disponivel em: < https://ich.unesco.org/es/RL/el-
patrimonio-oral-gelede-00002>. Acesso em: 2/5/22; VERGER, 2002).
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ancestrais de uma comunidade mais hermética, familiar, sendo esses ancestrais
sacralizados.

Portanto, vemos aqui os diferenciais entre a visao iorubg, e povos proximos, e 0s
sentidos desenvolvidos nas comunidades de axé brasileiras. E interessante pensarmos
esses contrastes para entendermos o que permanenceu e o0 que foi adaptado ou
eliminado. Assim, podemos observar como essas discrepancias foram absorvidas pela

cultura afro-brasileira e o que podemos instruir a partir desta oOtica.

Il Diélogo sobre a questdo da moral ioruba

Ha autores que definem o que é a moralidade ioruba, ou seja, conceituando o
que é visto como positivo e negativo para o individuo e para a sociedade em que vive.
Levemos em conta que iremos trabalhar com esse conceito explicando o que se poderia
entender a respeito do bem-estar dos outros e do individuo em comunidade.

Entretanto, esse termo ndo parece percorrer um longo caminho na historia, sem
reveses. Mesmo assim, 0s autores abaixo utilizam principios dentro desta filosofia, a
respeito das permanéncias nas sociedades iorubanas, eles simplesmente ndo tratam das
diferentes regras de convivéncia, e sim das convergéncias entre os variados grupos de
influéncia iorubg, sobretudo no idioma.

E sabido que para cada grupo, sociedade e pessoa, as formas comportamentais
ndo sdo Unicas no espaco e no tempo, contudo, assim como tais autores, seguimos com
0s pontos de congruéncia para organizar e definir conceitualmente essa chamada
“moralidade ioruba”.

Os autores abaixo entendem de forma mais geral um modo de pensar oriundo de
povos de influéncia ioruba, ou seja, que possuiriam pontos da mitologia, religiosidade,
costumes, historias, idioma e estética em comum, criando um conjunto cultural que
pudesse ter tal classificagdo moral e ética.

Os estudiosos africanos aqui mencionados adentram neste tema a partir do seu
conhecimento atual de mundo, de onde eles vivem ou cresceram, fazendo correlagdes
entre 0 antigo e o moderno, inclusive alguns advogando sobre a necessidade dos
parametros morais e éticos iorubas para o melhor funcionamento hoje das comunidades

de matriz ioruba, comparando a Africa pré-colonial com a atual politica e
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comportamento liberal™® e globalizacdo'’.  (NWOSU, 2002, pp.: 467-481;
ANWULUORAH & ASIKE, 2015, pp.: 190-195).

N&o adentramos em todas as minucias do uso desse campo filoséfico-
comportamental para cada comunidade africana, ainda que existam diferencas,
sobretudo, com a inser¢do continua de culturas estrangeiras em terras iorubas [0 que
sempre ocorreu]. Neste ponto, caberia um estudo mais aprofundado de diversas
sociedades de influéncia iorubd em territério africano. Deixamos para tratar de certas
especificidades quando analisamos os terreiros, como espacos interligados a esta
moralidade ioruba.

O que estd evidente sdo as imbricacBes entre as vivéncias e pensamentos
africanos, como na area ioruba e gbé, e a moral de origem europeia. Pois, a influéncia
cristd e os moldes europeus de comportamento foram grandes marcos da colonizagédo
europeia pelo mundo. A estética, as vestimentas, as formas de governo, o idioma, as
leis, a questdo do género e a religiosidade foram afetados pelo colonialismo, conforme
Quijano e Mignolo explicam. (QUIJANO, 2005; MIGNOLO, 2017).

Tanto Thornton, Sweet, Heywood, quanto varios estudiosos de Africa e diaspora
africana, teorizam sobre as tradi¢cdes africanas que interagiram com crencas e praticas
cristds, o que tendeu a certa reproducdo, no mesmo sentido, também nas sociedades
diaspdricas nas Américas. (SWEET, 2007; THORNTON, 2004; HEYWOOD, 2019). O
novo senso comunitario criado a partir dessa interacdo pode se encaixar nas premissas
da moralidade ioruba, ja que esta pressupBe um alargamento ético nas regras sociais,
permitindo elementos estrangeiros, contanto que atenda as necessidades da melhor
convivéncia ou sobrevivéncia.

Nesse ponto, nem sempre tal jun¢do ocorreu pacificamente, ja que € entendido
formas de violéncia simbolica, fisicas e imposi¢Ges coloniais ao longo da historia, bem

lembrados por Fanon, Césaire e Kilomba ao denunciarem modelos de pensamento

16 0 pensamento liberal politico advém da filosofia jusnaturalista do fil6sofo inglés John Locke, dentre
outros, do séc. XVIII em diante. Para Locke, o ser humano possui direitos naturais, que s&o,
fundamentalmente, o direito a vida, a liberdade e a propriedade. A propriedade privada, para ser
legitimada como um direito natural, deveria ter uma funcdo social que atenda a comunidade.

Muito além dos ideais jusnaturalistas, o liberalismo admite que ndo deveria haver um sistema opressor
que retirasse dos individuos a sua liberdade, deixando-os livres, na medida do possivel, para viverem e
produzirem. (Disponivel em:< https://brasilescola.uol.com.br/sociologia/liberalismo.htm>. Acesso em
19/10/2022.)

YA globalizacdo pode ser compreendida como a fase de expansdo que o capitalismo atingiu na
atualidade, impactando a economia, a politica, a cultura e o espago geografico, tendo como base
caracteristicas dos paises dominantes da economia e politica mundial, localizados no chamado Norte
Global. (GARCIA (2013); LUCCI (2005); SENE (2009).
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oriundos da colonizagdo europeia vinculados a inferiorizacdo da figura do(a) negro(a)
(FANON, 2008; CESAIRE, 1978; KILOMBA, 2019).

Voltando a questdo da moralidade, adaptacOes e recriagdo ocorreram de ambos
os lados, europeus, africanos e outros, principalmente no que diz respeito a fé, o que
poderia definir o que é considerado bom ou mal em uma comunidade®®.

Por exemplo, a ideia de se tornar um cristdo com batismo, uso de cruzes e
imagens santas, na Africa quanto nas Américas, para obter maior legitimidade social e
ao mesmo tempo cultuar seus ancestrais € uma forma de adaptar-se ao cristianismo e
agir estrategicamente para evitar persegui¢es. Assim como, recorrer a adivinhos e
curandeiros ou utilizar amuletos, de origem africanos e afro-descendentes, por europeus
também foi e é bastante comum. (SWEET, 2007, p.: 155; COSTA & GOMES, 2016,
pp.: 150-168; TORNTHON, 2004, pp.:312-354).

Levando em conta todas essas nuances preliminares € possivel compreender
como muitos aspectos da moralidade ioruba permaneceram, ressignificados ao longo da
didspora, mas tendo a base no bem-estar comunitario, o qual também se adapta as
situacbes e ao periodo, como a obediéncia de regras segundo os mais altos cargos
hierarquicos dentro dos terreiros.

Para Onifade Abayomi, filésofo nigeriano, na Otica ioruba, o “positivo” esta
interligado ao bem comum e o que o autor chama de omoluabi - a pessoa boa. Assim,

ele diz:

“Etimologicamente, 'moral' é derivado da palavra latina "mores", que
significa "aquilo que diz respeito ao carater, comportamento ou acgdes.
Moralidade é um conjunto de regras, particularmente proibicdes e
prescrices que orientam as a¢Ges humanas. (...) € 0 que constitui uma
absoluta referéncia para carater e comportamento. E um cddigo de
conduta autorizado em questdes de certo e errado”™®. (ABAYOMI,
2021, p.: 2).

¥ As interferéncias das praticas chamadas de feiticarias sdo exemplos de acdes, insufladas pela moral
cristd e que podem ser vistas ainda hoje em muitas areas do territdrio africano como uma agdo de
desiquilibrio social, pois sdo vistas como as causas de doengas, infortinios e mortes dentro do discurso
socio-religioso, assim como sdo instrumentos para justificar crimes cometidos, reproducdo de hierarquias
e discurso de poder. (MENEZES, 2010; FERRAZ, 2018). A pratica tipica do cristianismo europeu da Era
Moderna, de exorcismos e atear fogo nos supostos feiticeiros também foi verificada atualmente na Africa
Subsaariana. Ademais, esses feiticeiros estariam com espiritos malignos, crenca de origem africana,
percebida em vérias comunidades no continente. (HARPER, 2010. Disponivel em: <
https://www.bbc.com/portuguese/noticias/2010/07/100717_albinos_rc> . Acesso em: 10/9/22.)

9 Etymologically, ‘moral’ is derived from the Latin word “mores”, meaning “that which concerns
character, behavior or actions. “Morality is a set of rules, particularly prohibitions andprescriptions which
guide human actions.” (...) and that which constitutes an absolutereference for character and behavior. It
is an authoritative code of conduct in matters of right and wrong. (ABAYOMI, 2021, p.: 2).
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Segundo ele, na perspectiva africana 0 ser humano possui uma propensao
ontoldgica para a perfeicdo moral, como um principio moral interno - uma consciéncia
embutida aberta as leis positivas divinas e humanas, que se realiza somente na dinamica
da interacdo social. Dentro desse sistema moral, manter boas relagdes na comunidade,
hospitalidade, respeito aos mais velhos e o que é considerado sagrado, assim como o
bom uso da linguagem e dos provérbios conclui a cultura para a manutencdo da
sociedade.

Logo, esta forma de humanismo se refere ao entendimento do individuo como
aquele que é reconhecido pelos seus atos em comunidade. Nesse ponto, a acdo divina
ndo é a unica responsavel pela melhora social. J& dentro da perspectiva ioruba, em
relagdo ao que € visto como “negativo” seria tudo o que ¢ prejudicial, doloroso ou
calamitoso. A palavra ioruba para mal [negativo], ibi, denota algo que ndo é bom, € a
auséncia do positivo ou a “corrupgao”.

Assim, acredita-se que existam pessoas que cometem a maldade, os ika eniyan
(pessoas perversas) ou onise ibi (mal trabalhador), os quais, também sdo genericamente
chamados de eni buburu, conotando uma pessoa ma. Tais pessoas podem infligir
problemas fisicos e também na forma sobrenatural aos outros. Percebemos que essa
calamidade inclui aquele que nédo consegue contribuir para sua comunidade, sendo entédo
um trabalhador ruim.

Em contraposicdo, o “bem” se relaciona com o equilibrio social e aos valores
comunitarios de paz, seguranca, liberdade, dignidade, respeito, justica, igualdade,
satisfacdo e tudo que leve ao bem comum. Ademais, retomando o conceito de omoluabi
(pessoa boa) se refere ao sujeito que tem qualidades divinas, demonstrando a virtude e 0
valor inerentes ao iwapele (carater bom ou gentil), sendo a base da moral.

Assim, sdo incluidos varios principios que um omoluabi possui: oro siso,
(palavra falada), iteriba (respeito), inu rere (ter boa mente para 0s outros), otito
(verdade), iwa (personagem/caréater), akinkanju (bravura), ise (trabalho arduo) e opolo
pipe (inteligéncia). Sendo o contraste dessas qualidades o0 Omokomo, aquele sem valor,
0 qual, ndo tem habitos que geram o iwapele e assim ligados ao iwa buburu / iwa
buruku / iwa ibaje (carater ruim / negativo). (ABAYOMI, 2021, pp.: 4-10). Muitos
desses conceitos encontramos exaltados nos terreiros de candomblé, sobretudo ligados

aos seus lideres, ainda que na prética eles ndo se desenvolvam plenamente.
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Até mesmo a estética, em parte, esta conectada com esse principio, implicando
em uma pessoa de bom caréter, por mais feia fisicamente que seja, € moralmente bonita,
enquanto sua contrapartida com mau carater, embora possa ter um visual atraente, é
considerada como moralmente repulsivo, seguindo o dito: iwa [’ewa omo eniyan ("a
beleza de uma pessoa consiste em seu carater").’ Porém, a idealizagdo contemporéanea
brasileira de beleza segue, em geral, principios fisicos, influenciados pelas formas
europeias corporais, se afastando da utilidade aliada a beleza fisica.

Dessa forma, as professoras nigerianas, Ogugua P. Anwuluorah (Religido e
Cultura) e Jude C. Asike (Filosofia), também se referem a iwa
(personagem/carater/comportamento) como o meio pelo qual o ser regula sua vida para
evitar conflito com as forgas sobrenaturais e viver em harmonia com seus semelhantes.

Assim, acredita-se que em um sistema dominado por for¢as sobrenaturais e uma
estrutura social predominantemente hierarquica, os povos de influéncia ioruba pensam
que cada individuo deve cultivar um bom iwa para viver em equilibrio com as forcas
gue governam o universo e os membros de sua sociedade. (2015, p.:194).

Ademais, seguindo o filésofo sul-africano Christopher S. Wareham, diferentes e
diversas condicOes culturais e ambientais podem contribuir para diversificados valores
morais, sem verdades absolutas, mas que mantém o papel dos valores comunais, a
depender da comunidade correspondente.

Conforme Wareham, esse tipo de moralidade derivada de crencas africanas tem
muito para contribuir atualmente e ndo devem ser vistas a partir de outras teorias de
cunho iluminista: “Muitos africanos ndo concordariam com a intuicdo utilitarista
fundamental de que o bem de qualquer individuo é tdo importante quanto qualquer
outro. As relagbes comunitarias sdo altamente valorizadas. Eles podem, portanto,
discordar dessa intuicdo, acreditando que o bem daqueles com quem eles estdo em
relagbes comunitarias € mais importante”. (Idem, 2017, pp.:3-6). Isto é, uma pessoa é
considerada como tal por meio da visdo de outras, criando uma personalidade
relacional, a qual, surge através de consensos da comunidade, conforme a harmonia que

este sujeito gera.

2% Outro termo de origem ioruba é odara (belo). Salami explica que além de belo, odara também traz o
sentido de util. Isto justifica o fato de que certas partes do corpo sejam representadas na lingua ioruba
com maior proeminéncia do que outras, por desempenharem fungdes de maior utilidade fisica e simbolica
do que as demais. (POLI apud SALAMI, 2019, p.:9). Assim, novamente, a estética e a moralidade
caminham juntas, pois a utilidade se interliga com a fun¢&o social da coisa mencionada.
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Nesse mesmo sentido, o professor de teologia sul-africano, P. J. Nel, advoga que
a moralidade africana ndo é necessariamente baseada na religido ou fé, mas em valores
familiares e bem-estar comunitario, sem dissolver o carater do individuo.

Nel explica que esse conhecimento acerca das regras morais se baseia na
cognicdo e muito provavelmente é complementado por ameacas sociais de repulsdo ou
promessas de recompensa. E um saber criado a partir do habito e incorporado na acio
dos membros da comunidade e nas instituicbes do grupo, e ndo necessariamente
ensinado. E um sistema constituido por regras intercambiéaveis entre comunidade e o
individuo, a partir de suposi¢des e acoes.

Este autor afirma que durante o contato mais intenso com os europeus, ao longo
da Colonizagdo, as ideias dicotdmicas de “bem” e “mal”, “salvagdo” e “pecado” foram
sendo inseridas em muitas sociedades africanas, desequilibrando os principios morais de
formato comunitario que se voltavam para “positivo”, “negativo” e equilibrio.

Entretanto, Nel acredita que embora esta estrutura de pensamento possa variar
entre grupos e sociedades africanas, tracos universais reconheciveis sdo perceptiveis,
como a integracdo de trés aspectos distintos: meio ambiente, sociedade e meio
espiritual, os quais, interligados, mantém ou transformam o contexto sociocultural e
espiritual. (NEL, 2008, pp.: 33-47).

Desta maneira, toda acdo tem impacto no ambiente, nas pessoas e no mundo
espiritual. A justica e o equilibrio se ddo a rebote das atitudes humanas, sendo assim,
uma acdo desencadeia uma reacdo, boa ou ma, segundo os principios morais de certa
comunidade. Ndo que ndo haja tenséo entre o sujeito e o seu entorno, de fato, conforme
Nwosu, qualquer sociedade é baseada na relacdo tensa entre o individuo e a
comunidade.

A tensdo decorre devido os individuos buscarem (re)afirmar sua respectiva
individualidade a fim de direcionar a comunidade a refletir sobre seus préprios valores e
aspiracdes; juntamente com a tentativa da comunidade de resistir a individualidade
indevida e de promover sua propria prescricdo social/moral e de “remodelar” os
individuos de acordo com seus valores e necessidades percebidas. (NWOSU, 2002, p.:
470).

Desta maneira, é preciso ndo romantizar tais formas morais, exatamente porque
0s mesmos falam da busca incessante pela harmonia ou equilibrio social e ndo que eles
s&0 necessariamente conquistados na pratica. E assim reconhecido que cada pessoa é
um ser Unico dotado de personalidade e talentos, e motivado por suas necessidades e
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aspiracdes particulares, mas a individualidade e liberdade de uma pessoa é sempre
contextualizada dentro do equilibrio social e das circunstancias historicas.

Percebemos também que ndo h& dentro dessa moralidade um humano com
esséncia boa ou mé e sim aqueles que séo definidos segundo o que fazem ou néo fazem.
Essa dialética faz parte da cosmovisao ioruba, se remetendo em como 0 mundo funciona
em termos de equilibrio e desequilibrio, positivo e negativo.

A mesma dialética também é expressa atraves de proveérbios, dos mitos e da
tradicdo oral, em geral, sendo sacralizada, mas ndo “dada” pelas divindades, e mesmo
posteriormente, com a cristianizacdo de costumes e rituais africanos e afro-brasileiros.
Percebemos aqui que aspectos da tradicdo oral sdo vinculados & moral dos terreiros,
passados ao longo das geragdes, dos mais velhos aos mais novos, tendo a fala dos
lideres das casas como preponderantes nessa relacao.

A crenca em espiritos e ancestrais também se inserem nesse aspecto, fornecendo
a sacralidade para muitas regras sociais e a conexdo com o parentesco, 0S ancidos e 0s

governantes que remontam as origens mitoléogicas.

As avaliagdes morais sdo feitas por referéncia a conjuntos de valores e
padrbes prescrito pela tradicdo, costume, pratica, bem como codigos
sociais e familiares. Esses codigos morais ndo sdo fixados em um
sentido absoluto como universais, mas podem mudar com a
transformagdo da sociedade. Embora a presenca dos ancestrais e 0s
conselhos sdo parte do quadro de referéncia moral, e a orientagdo pode
ritualmente ser procurados, eles sdo vistos como uma extensdo da
comunidade e ndo como parte da instrucdo da divindade. O fato é que
esta moralidade ndo necessariamente envolve uma justificagdo com
referéncia a uma divindade. Isso ndo quer dizer que a cosmologia [de
muitos africanos] desconhece uma divindade criadora. Esta divindade
é, no entanto, ndo percebida como o guardido ou guardido do cddigo
moral. (NEL, 2008, p.: 47).

Nessa logica, a religido é importante, ndo como o fundamento da moral, mas
como um instrumento para garantir o bem-estar do individuo e da sociedade. Dizer que
muitos dos sistemas morais africanos ou afro-brasileiros sdo essencialmente religiosos é
perder esse ponto. P. J. Nel ndo define qual sistema moral africano ele menciona, neste
ponto ele generaliza, o caso da nossa pesquisa se refere basicamente aos povos oriundos
da Baixa Guiné ao longo dos sécs. XVIII e XIX. Ndo pretendemos expandir esses

conceitos e vivéncias para todos os povos africanos, ainda que possuam similitudes.
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O universo neste entendimento estaria dividido entre 0 mundo dos mortos e dos
Vvivos, possuindo os vivos constante ligagdo entre suas divindades territoriais e seus
antepassados, muitas vezes divinizados. Tais ancestrais se inserem na intervengéo das
disputas comunitarias, assegurando as regras e padrfes morais em cada comunidade.
Para tal, ha a necessidade de respeita-los contribuindo para ceriménias que
homenageiem o0s antepassados, as quais, fazem parte do comportamento exigido
socialmente para obter bonancas.

Interessante pensar que neste mesmo sentido, € dada bastante importancia para
0s ancestrais dentro dos terreiros de candomblé, como aqueles que aconselham e trazem
benesses ou a partir de suas histérias miticas que orientam os rituais das casas de
candomblé. Da mesma maneira, ancestrais podem trazer maleficios através de atitudes
erroneas escolhidas por um sujeito para com sua comunidade ou o esquecimento do
individuo sobre os ritos em prol do seu ancestral. Lembrando que ancestrais no Brasil se
referem, na maioria das vezes, aos ancestrais espirituais e ndo propriamente aos
familiares consanguineos dos membros do grupo. Isto se deu, devido as dificuldadesde
manutencdo das familias causadas pela diaspora africana.

De qualquer forma, o desenrolar das consequéncias boas ou ruins para um
sujeito ou seu entorno depende das atitudes do ser humano em relacdo a sua
comunidade, seja ela espiritual ou mundana.

Os africanos, particularmente os iorubds, sdo muito pragmaticos em sua
abordagem da moralidade, e embora a religiosidade possa servi-los como uma forca
motivadora, ndo é o apelo final em questdes morais. (GBADEGESIN apud
BALOGUN, 2013, p.:110).

As injuncBes da moralidade, na medida em que se relacionam com a
religiosidade no meio [de certos] africanos, serdo motivadas por
consideragGes humanisticas. Assim, a invocacdo do Ser Supremo, das
divindades, dos ancestrais e de outras forcas em questdes morais
destina-se principalmente a dar legitimidade, por meio de um
mecanismo de reforco j& disponivel, ao que muitas vezes é dado como
moralmente obrigatério no sentido humanistico. Ser moralmente
correto ndo € uma questdo de agradar as forcas sobrenaturais, mas sim
de promover o bem-estar humano (BEWAJI, 2006, 398-399).

Aliés, autores como J. Sweet explicam que a fé em certa divindade dependia da
eficacia desta na correspondéncia com o mundo humano. Se a divindade ndo produzisse

os resultados esperados, era possivel procurar outro apoio espiritual que os cumprissem.
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(Idem, 2007, p.: 137). Isso demonstra que os deuses africanos ndo possuiam uma
relacdo de onipoténcia com seus fiéis e sim de conveniéncia.

Segundo Anwuluorah e Asike, as virtudes importantes sdo expressas em
proverbios ou expressos na forma de um conto popular com uma moral, contendo
prescricdes para a acdo ou como agir em julgamentos. Provérbios sdo frequentemente
citados em uma discussdo, podendo resolver a disputa instantaneamente, pois estes
teriam sido transmitidos pelos ancestrais e predecessores a quem se deve a experiéncia e
a sabedoria comuns. (Ibidem, 2015, p.: 192). Eis alguns provérbios iorubas, como

exemplos:

A se gbe kan kosi; a se pamo lowa — As a¢gdes humanas nunca sdo
impunes, ainda que sejam ocultas.

Eni ti o gbin ebu ika, ori omo re ni yio hu le - Aquele que semeia a
semente da maldade, é na cabega de seus filhos que ela crescera.

Ika a to on’ika; rere a ba eni rere - A maldade seguird o impio;
bondade seguird o (moralmente) bom. (BALOGUN, Babalola J.,
2013, pp.: 104-105).

Tais provérbios exemplificam a questdo da moral ideal, da justica e da ideia que
dependendo das acdes dos individuos, elas levardo a consequéncias proporcionais aos
atos.

Nesse mesmo sentido, os orikis (saudacdo), conforme Poli, representam a
opinido publica sobre uma pessoa, sendo assim eles carregam aspectos morais referente
ao individuo que o identificam perante a sociedade.

Os orikis podem conter uma enumeracdo de nomes que descrevem o status, 0s
apelidos e a aparéncia da pessoa; um relato de suas realizacdes e de suas facanhas e
comentarios. S&o elaborados no decorrer da vida de uma pessoa a partir de frases,
qualificativos, apelidos criados por seus contemporaneos e amigos intimos. Os proprios
orikis podem utilizar provérbios e sentencas do imaginario popular para serem
proferidos. (POLI, 2019, pp.: 17-25).

Da mesma forma, o mito contido no corpus literario Ifa nos diz como Orunmila,
ao buscar o sucesso, foi aconselhado a casar com iwa, e como 0 casamento rendeu
grandes sucessos. A implicacdo disso, € que através das lentes criticas de iwa que o
sucesso genuino surge na vida, incluindo a vida apds a morte, dai a expressdo: iwa nii

bani de saree; owo / ola ko je nkan fun ni — o carater € aquele que segue alguém até o
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tumulo; dinheiro / riqueza ndo ajuda ninguém (quando ocorre a jornada para a vida apos
a morte). (OYESHILE apud BABALOGUN, 2013, p.: 112).

Ainda nesse ponto, observamos que a ldgica do corpus dos odu de Ifa [e outras
literaturas de matriz africana] exigem personagens que se mostram a partir da pratica
social e de acdo com a energia do mundo e ndo em uma moral hermética, pois demanda
andlise com cuidado e intelecto e ndo mera obediéncia. (ABAYOMI, 2021, p.: 16).

Os odus aparecem nos jogos divinatdrios de origem nigeriano, muito usados no
Brasil nas casas de candomblé por sacerdotes, sacerdotisas e especialistas em
divinagdes, como os babalads.

Dentro dos odus estdo os caminhos e as possibilidades que cada individuo
carregard em vida. Nesse sentido, 0s odu sdo os destinos possiveis de cada um, podendo
conter as coisas que se deve evitar, 0s eventos que podem colocar em risco a vida, as
comidas que fazem bem, as comidas que fazem mal, as aptiddes profissionais, a relacdo
com os ancestrais, as folhas que curam e que matam, os eb6s** que salvam e 0s orixas
que o acompanham. Representam assim, os caminhos: ire (positivos/equilibrio) ou
ibi (negativos/desequilibrio) através dos valores, virtudes e propostas que impactam na
vida social. (SALAMI, S., 1999, pp.: 141-354; OLAIGBO, O., 2011).

Desta maneira, o conhecimento desses “caminhos” traz a tona a responsabilidade
individual para lidar com problemas, refletindo sobre os odus para manter o equilibrio
pessoal e do seu entorno e desta feita utilizando apropriadamente o carater.

Tanto esta ocorréncia de divinacdo dos odus quanto as adivinhacdes entre muitos
povos africanos, como os da Africa Central Ocidental, da Costa da Guiné e da Mina
(Alta e Baixa Guiné), leva em conta as opinides e o sentido moral de uma sociedade,
visando o bem-estar coletivo e individual. (SWEET, 2007, p.145; 157).

Para se entender a funcdo de iwa nessa moral, é preciso ainda falar de esan
(Justica cosmica), a qual, ira se desenvolver conforme o carater do sujeito, é a
consequéncia dos atos morais, interferindo no proprio agente ou em sua familia. Pode
também influenciar as relages sociais se estendendo até os membros mortos de uma
comunidade. (BALOGUN, 2013, pp.: 115-116).

Desta forma, essa moralidade tem grande valor comunitario e ndo é normativa,

uniforme ou absoluta, pois é cambiavel conforme a pertinéncia social de certo

*! Rituais de banhos, preparacdo de comidas e oferta de objetos sagrados com a finalidade de obter
energia positiva, equilibrio e expurgar os maleficios. [Nota do autor].
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individuo, exatamente porque interfere o meio social do sujeito. Tal esquema nao tem
um sistema fixo de avaliacdo com base no qual as a¢des devem ser julgadas corretas ou
erradas. Logo, a aprovacdo ou condenacdo se referem as consequéncias benéficas ou

prejudiciais ocasionadas ap6s o ato perpetrado.

1.5. Escraviddo brasileira e reconstrucéo ioruba

O Brasil acolheu povos africanos, ndo so escravizados, entre o0s séculos XV e
XIX, do que qualquer outra colonia europeia e esse destino teve um impacto cultural
que moldou a sociedade e as instituicfes sejam elas do tempo colonial até nossos
tempos.

Até o século XVII, 90% dos escravizados eram da Africa Central, atendendo a
demanda dos engenhos de acUcar brasileiros. Em fins desse século, devido a uma forte
seca, fome e doencas nessa regido, os mercadores brasileiros se direcionam para a Costa
da Mina na Baixa Guiné.

Com a descoberta de ouro e diamante no Centro-Oeste brasileiro, a partir do
século XVIII, aumentou-se a necessidade de escravizados, sendo buscados em diversos
portos africanos na Alta e Baixa Guiné, Africa Central e Oriental, mas predominando os

da Baixa Guiné.

Fig. 01. Nac0es e areas africanas, segundo documentos brasileiros
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Fonte: SWEET, 2007, p.: 37.

Dentre os povos da Baixa Guiné, muitos eram chamados de minas, devido a
obtencdo de escravizados na feitoria de S&o Jorge da Mina (Gana), estes que em sua
maioria inicialmente eram de origem aja/adja, ligados com a historia dos fon do reino
do Daome.

A entdo Costa da Mina correspondia a area ocidental africana, onde europeus em
finais do seculo XV negociavam ouro, na atual Gana. Entre 1482-84, Portugal construiu
nessa localidade o forte de Sao Jorge, chamado, posteriormente, de S&o Jorge da Mina,
assim como seus escravizados vindos de 14. A Costa da Mina passou a abranger as
regides de Shama e Edina ou Costa do Ouro, a costa do Sotavento, isto €, a leste do
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Castelo de S&o Jorge, Pequeno Popo (Aneho, no Togo), Ajuda (Uida, Whidah, no
Benin), Jakim (Godomey, no Benin) e Apa (Badagri, no territdrio nigeriano) que se
estendia do delta do rio Volta, em Gana, até a desembocadura do rio Niger, na Nigéria.
(NASCIMENTO, 2010, p.: 23).

Mas, ao fim do século XVIII, devido guerras internas®’, o numero de
escravizados de lingua ioruba e os halgas se fizeram mais presentes do que 0s outros.
(SWEET, 2007, pp.20-33). Ademais, sendo uma das linguas francas da regido, o iorub4,
percebemos a amplitude da iorubalandia e sua influéncia que fazia correlagdo com o
comércio da Costa da Mina. Porém, essa proeminéncia se fez melhor a partir de fins do
século XVI1II em diante.

Esta mudanca ocorre, pois, Allada, territério dos fon-adja e reino do litoral do
atual Benin, absorvido pelos fon do Daomé, até entdo era tributario do reino do Benin,
em fins do século XVII, foi invadida e submetida pela cavalaria de Oyé (ioruba). Ao
longo do século XVIII, guerras entre povos daomeanos e Oyd foram constantes,
terminando num acordo, no qual, Uida permaneceria como porto daomeano e a divisao
de Allada entre os dois reinos, surgindo Porto Novo, territorio de comércio de Oyo.

Desta forma, o dominio de Oy0 sobre a Costa da Mina, através de Porto Novo,
garantiriam a esse reino o controle do principal centro do trafico escravo da regido,
juntamente com o porto de Onim (Lagos), na Nigéria. Além disso, disputas internas, no
final do século XVIII, e a jihad — guerra santa — do Império muculmano de Sokoto,
aplicada as terras ao norte da lorubalandia, culminaram com o enfraquecimento e

subsequente derrota de Oy6 em guerra contra o exército do Daomé.

22 Em meados do século XVI, é provavel que portugueses tenham estabelecido contato com o reino de
Allada (no Benin), habitado principalmente pelos fons Adja-Tado, reino que detinha o poder hegemdnico
na Costa da Mina, dando inicio ao monopdlio portugués, a partir desse reino, do trafico escravo para o
Novo Mundo. O fim desse monopdlio aconteceria com a alianga de Portugal com o rei de Castela (a
instituicdo da Unido Ibérica em meados do século XVII), que seria o pretexto da Companhia Holandesa
das Indias Ocidentais, que vivia em conflito politico com a Espanha, para invadir e dominar as possessées
portuguesas de ultramar. Em 1637, os holandeses conquistaram a principal feitoria portuguesa na Africa,
o0 Castelo de Séo Jorge da Mina. Em 1640, Luanda, o principal porto de embarque escravo angolano, foi
conquistada, permanecendo sujeita & Companhia Holandesa das indias Ocidentais até 1648, quando foi
recuperada por Portugal através de tropas brasileiras enviadas do Rio de Janeiro. A partir dai a presenca
de holandeses, franceses e ingleses nessa regido daria origem a uma série de disputas comerciais e a
subsequente busca pelo monopélio do trafico escravo em torno da producdo de aglcar de suas possessdes
nas Antilhas, que refletiria no surgimento de pequenos reinos nesse territorio africano, tais como Popo e
Hueda. A partir de 1680, com a chegada dos gas e dos fanteanés e a subsequente fundagdo do reino Gen
(Pequeno Popo) nessa regido, disputas interétnicas entre esses pequenos reinos viriam a se exacerbar e
inaugurar um periodo de grandes tensdes sociais e guerras, nas quais, estavam envolvidos Coto, Aneho,
Popo, Uid4, Allada, Offra e Jakin. (NASCIMENTO, 2010, pp.:23-24).
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Assim, o reino do Daomé, passou a controlar o comércio escravo na Costa da
Mina a partir de Uid4 e milhares de africanos falantes do ioruba, habitantes no territorio
daomeano (Sabe, Ketu, Awori, Afonyin, Ohori, Idaisa, Ifé, Isa, Manigri) foram
submetidos e escravizados. (NASCIMENTO, 2010, pp.:26-27). Foi entdo neste periodo
e ao longo do séc. XIX, que aumentou consideravelmente o nimero de povos
escravizados para o Brasil de falantes do ioruba (nagd no Brasil) e aqueles de origem
mugculmana (malés, no Brasil®).

De fato, ainda que houvessem dispersdes e separacdes causadas pela escravidao,
guerras e outras contendas, ha autores que defendem que tanto a captura, o costume de
embarque em certos portos, a relevancia comercial de certo porto, quanto a preferéncia
de etnias africanas permitiam uma maior aglutinacdo étnica de africanos que eram
trazidos para as colénias. (SWEET, 2007, p.:17; HALL, 2005, pp.: 131-133).

No entanto, percebemos ainda que o possivel isolamento durante o trafico
Atlantico ndo impediu os rapidos agrupamentos feitos pelos africanos. Assim, amizades
e redes de parentesco eram reconstituidas, sendo este movimento exemplificado nas
familias-de-santo dos terreiros ou no apadrinhamento que se apresenta na histéria de
Bangbosé Obitik6. Outro termo relatado é a denominacdo malungo que significava
camarada, parente ou irmao utilizado nos navios negreiros.

Ademais, a predisposicdo para adotar estranhos era comum em algumas
sociedades africanos possibilitando também uma mistura de parentesco e culturas.
(SWEET, 2007, p.: 51-69).

Para Thornton, as Américas foram formadas apds a colonizacdo, com variadas
culturas de origem africana, tendo a cultura europeia, mais homogénea, se tornado o elo
de ligacdo entre diferentes povos que vieram para o continente americano, além dos
indigenas.

Os africanos escravizados foram separados por nacdes etnolinguisticas com
culturas distintas, mas mantiveram similaridades basicas entre eles, como conceitos

religiosos, filosoficos, principios estéticos ou heranga artistica. (Idem, 2004, p.: 256-

> De fato, malés era uma referéncia aos muculmanos, podendo ser povos falantes do arabe, devido a
religido, e também falantes de outros idiomas, como os haugas, nupes, bornos, borgus e outros, 0s quais,
mesclavam culto do isld com o dos orixas ou outras divindades. Estima-se que entre 75 a 124 mil
africanos malés foram transportados entre 1800 e 1850 para o Brasil, especialmente para a Bahia, dando
inicio a uma mudanca na configuragdo étnica, nomeadamente a feicdo, a lingua, visdes de mundo e
postura ante a escravidao, do africano baiano. Incluidos entre eles estavam também oy®0s, ekitis, yagbas,
okuns, além de iorubas do Norte, também transportados para a Bahia em levas numerosas.
(NASCIMENTO, 2010, p.27).
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257). Além disso, contatos comerciais, guerras ou casamentos entre clds também no
continente africano interligavam essas diferentes populacoes.

O proprio iorubd era uma lingua franca ao longo da costa do Benin, assim como
a presenca em comum das mesmas divindades e estilo de arte nesse territorio. No
mesmo sentido, na costa da Angola as linguas quicongo e quimbundo eram as linguas
mais faladas nessa area, tendo muitos vocabulos em comum. (THORNTON, 2004,
pp.:260-262).

Novamente, isso significa que os escravizados africanos tinham ja fortes
ligacGes culturais antes de embarcarem nos navios, tendo similaridades que irdo
transparecer também nas Américas. Além disso, como ja dito, os portos de embarque
africanos obtinham populacGes relativamente homogéneas, unidas ou pelo comércio e
idioma franco ou por pertencerem a etnias proximas.

Ademais, haviam muitos compradores que obtinham inimeros escravizados de
uma mesma etnia. Isso possibilitou no continente americano a partilha de nocoes
culturais comuns entre pessoas de um mesmo grupo, o0 que serviu de base para certa
continuidade e transmissdo de costumes de origem africanos®.

Diferentes grupos africanos reuniam-se muito préximo uns dos outros nas
cidades e fazendas americanas, conciliando suas diferengcas em um novo cosmos afro-
americano®,com base africano, teor cristio e propriedades indigenas. Isso
provavelmente facilitou a insercdo dessa cosmologia na sociedade colonial americana,
ainda gque passasse por constantes julgamentos.

As demandas por escravizados dependiam além de preferéncias particulares, de
problemas com governos europeus e guerras internas entre reinos africanos. Por isso, s6
por volta do séc. XVIII, devido a conjuntura africana que africanos escravizados de
influéncia ioruba comegam a chegar em maior quantidade no Brasil.

Também ¢ a partir do séc. XVIII, que houveram condi¢bes materiais, sociais e
politicas para a criacdo e organizagdo estrutural de préaticas sincréticas que formaram o
candomblé nas suas multiplas facetas, com os grupos jéje, ketu e outros. Condigoes

essas como 0 aumento da urbanizacdo, crescimento das cidades e ascensdo econdmico-

* Por exemplo, muitas revoltas nas Américas tinham como maioria um mesmo grupo étnico,
desenvolvendo estruturas politicas e costumes conforme entendiam sua identidade étnica de origem
africana. (THORNTON, 2004, p.:274-277).

* Termo utilizado pelo autor para explicar as relacdes ao longo da colonizagdo entre africanos e
amerindios nas Américas, desenvolvendo maneira impar de entender o mundo terreno e sobrenatural.
(THORNTON, 2004, pp.:345).
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social, inclusive de negros alforriados e libertos, a proeminéncia cada vez maior das
irmandades negras que ajudavam seus compatriotas, assim como 0S outros grupos
filantropicos, brasileiros e africanos, que reiteraram a forca étnica e religiosa de certos
grupos. Além do crescimento do movimento abolicionista. (VIEIRA, 2018; GOMES,
2009; GOMES & NEGRO, 2010).

Em Cachoeira, Sdo Felix e Maragogipe, municipios localizados no
baixo Paraguacu e aninhados no fundo da Baia de Todos os Santos, [e
Salvador] as manifestacGes religiosas de cunho africano foram
marcantes. Cachoeira, especificamente, foi nos séculos XVIII e XIX
uma vila populosa e rica. Sua riqueza, como mencionado, Se
alicercava na sua condigdo portuaria e zona de engenhos de acUcar,
que floresceu no Iguape, na sua porcéo sul, e zona de producgdo de
tabaco, que desenvolveu na sua por¢do oeste. A sua urbanidade
possibilitou a vinda de ex-escravos, principalmente africanos jéjes e
nagds, que em bairros residenciais formados nas zonas afastadas da
area urbana fundaram os primeiros nicleos de cultos religiosos.
Devido a presenga expressiva de africanos oriundos da Costa da Mina,
esses nucleos mais tarde se institucionalizaram com variadas
denominagGes, tais como jéje marrin (mahi), jéje efan, jéje savalu, jéje
modubi, jéje mina e também jéje-nagd. Trata-se de topdnimos (savalu,
mahi) e etnénimos (efan, modubi) da Costa da Mina, que foram
utilizados para designar, no &mbito do candomblé, a estrutura ritual de
“terreiros” oriundos dessas localidades e povos. No caso especifico da
denominacdo jéje-nagd, trata-se de cultos a divindades de diferentes
povos africanos mesclados no Brasil. E, baseado no fato de que a
maioria das nomenclaturas hierarquicas e espaciais de um terreiro é de
étimo adja-fon-ewé, é provavel que tenham sido os jéjes os primeiros
a se organizarem socialmente enquanto uma institui¢do religiosa, além
de emprestarem seu modelo para a formacdo de terreiros de outras
“nagdes”. (NASCIMENTO, 2010, p.131).

A despeito do desenvolvimento de comunidades étnicas africanas e suas
semelhancas no Brasil, é visto que a cultura estd em constante mudanca em razdo de
politicas, mudancas ambientais, crescimento populacional, etc. Isto €, temos entdo nem
a aculturacdo, nem a continuidade plena das culturas africanas e sim principios
organizacionais africanos que davam coeréncia para as nagdes viventes na América.

Alids, essa denominagdo em “nagdes” de muitos grupos africanos vindos para as
Américas, entre os séculos XVII e XVIII, era utilizada por muitos traficantes de
escravizados, missionarios e funcionarios da administracdo de feitorias europeias. No
contexto da Africa Ocidental, esse termo estava determinado pelo senso de identidade
coletiva que prevalecia nos estados monarquicos europeus e gque se projetava em suas

empresas comerciais e administrativas na Costa da Mina, por exemplo.
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O paralelo feito entre sociedades africanas e europeias se dava, principalmente,
na afiliacdo por parentesco a certas chefias, organizadas em torno de instituicdes
monérquicas. Entretanto, a identidade coletiva de muitas sociedades africanas estava
articulada com os grupos étnicos, com a religiosidade, o territorio, o idioma, a
organizacdo politica, vinculos de parentesco e de ancestralidade em comum. Mesmo
assim, essas identidades estavam sujeitas a transformacdes diante de guerras, unides
matrimoniais, apropriagdo de cultos religiosos ou mudancas politicas. (PARES, 2018,
pp.: 23-25).

Assim, é nessa perspectiva que sdo aplicados o termo “nagdes” africanas no
contexto colonial brasileiro que estava muito mais vinculada aos interesses escravistas
das classes dominantes coloniais e de forma alguma eram homogéneos ou englobavam
grupos fechados propriamente.

No Brasil, a chamada nacdo nagd compreende nagb-ketu, nagb-ijexa, efon,
dentre outras, falantes do ioruba e tendo como culto principal, os orixds. A jéje
diferencia-se entre jeje-mahi, jeje-savalu e jeje-mudubi de culto vodun e idioma ewe-
fon, basicamente. A nacdo angola, congo-angola ou bantu inclui as linguas quimbundo,
umbundo, quicongo, com o culto aos inkices. (CAPONE, 2015; BENISTE, 2019;
PARES, 2018). Assim, essas subdenominacdes podem se associar a antigos povos,
regides ou reinos africanos, sendo formas que foram encontradas para a valorizagédo de
identidades africanas em terras brasileiras.

Ha também os chamados caboclos, embora as casas que cultuam exclusivamente
essas entidades de origem indigena, raramente reivindicam constituir uma “nagio”.
Porém, os caboclos estdo na maioria das casas de candomblé nag6, sendo em muitos
casos retratados como um dos aspectos de Oxdssi, deus da caca e do mato ja que se
referem as entidades originaria dos indigenas, ligados as matas também. Cada uma das
trés principais “nagdes” ¢ dividida em subcategorias ligadas a regides ou familias
africanas particulares.

Logo, conforme Thornton, também é possivel associar elementos africanos,
europeus [e indigenas] que culminaram na fusdo e diadlogo de diferentes tradicGes,
sobretudo religiosas. (Idem, 2004, p.: 320-321). Porém, € preciso lembrar que esse

didlogo nem sempre foi pacifico.
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l. Etnias africanas no Brasil: o caso nago e jéje

Nesta dissertagdo entrevistei participantes dos grupos jéje (de culto vodun) e
nago (de culto orix4)?®, mas que no caso nago se subdivide em ketu, o qual, por sua vez,
esta ligado com a familia Bamboxé (ainda que esta familia tenha sua origem em Oyo0).

No Brasil, os termos “nagd” e “jéje” se popularizaram e foram apropriados pelos
criadores dos terreiros para se remeter aos povos mais ligados aos orixas e ao ioruba
(chamados de nagds) e os povos mais conectados aos voduns e a lingua fon (chamados
de jéje).

As casas da nacio ketu?’ tém uma histéria com o antigo Reino de Ketu, no atual
Benim (Africa), um subgrupo dos falantes do ioruba, assim como os habitantes de Oy
e Ifé?®. Conforme esses reinos foram crescendo a lingua e a influéncia ioruba também se
expandiram, incluindo o culto aos ditos orixas (divindades locais), absorvendo e
mesclando os cultos e cultura entre cada cidade das regifes sob influéncia ioruba. De
fato, divindades de outros povos, como os voduns, do Reino Daomé e adjacéncias,
também entraram nesse cruzamento.

N&o se sabe exatamente de onde provém o termo jéje que s6 aparece na Bahia no
século XVIII, mas passou a compreender todos povos com cultos voduns, 0s quais,
estavam, em geral, sob a lideranca do Reino do Daomé (da area linguistica chamada
Gbe).

% Os Orixas e os voduns sdo divindades que correspondem a pontos de forca da Natureza. A
caracteristica de cada um aproxima-os dos seres humanos, pois eles manifestam-se através de emocdes
como nds. Sentem raiva, cilimes, amam em excesso, sao passionais. Cada Orixa ou vodun tem ainda o seu
sistema simbolico particular, composto de cores, comidas, cantigas, rezas, e espacos fisicos. (PARES,
2016; SILVA, R. 2015, p.37).

%’ Esse termo nagdo é multidimensional, usado por europeus na Africa remetendo ao senso politico-
administrativo dos Estados europeus, aos portos em que os escravizados eram embarcados ou seguindo as
articulagBes africanas, era ligado ao parentesco, englobando etnia, religiosidade, territdrio, lingua e
governabilidade. A partir do séc. XVIII, com as migracdes e guerras africanas e a maior intromissdo de
europeus no continente, o termo se torna mais genérico, colocando diversos grupos, relativamente
préximos cultural e territorialmente, dentro de poucas classificagdes, como iorubas, nag6s, jéjes, angolas,
etc. (PARES, 2018, pp.: 23-62).

® Oy6 e Ifé sdo cidades africanas, pertencentes & atual Nigéria. As duas foram habitadas por povos
falantes do ioruba entre os séculos VI e Xl e a partir do século XV, passaram a ser submetidas ao alafim,
rei de Oy6. Oy se torna um grande centro politico-econdmico e Ifé um famoso centro religioso. (LOPES,
N. 2004, p.: 505; 336).
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Povos da area dos falantes do conjunto linguistico gbe, como os arda, coda, fon,
savalu, mahi, adja-ewe, aizo, hula, gen e outros aparecem em alguns inventarios
baianos, mas aos poucos a denominacao “jéje” parece ter suplantado e englobado todos
esses grupos aqui no Brasil por similaridades religiosas, linguisticas e culturais em
geral.

Abaixo a imagem mostra a area dos gbe-falantes e principais grupos étnicos -

século XVII-XIX, os quais, serdo denominados no Brasil de ioruba/nago e jéje. (Fig.
02)
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Fonte: PARES, 2018, p.: 30.

Ja entre 0s povos antigos falantes do ioruba encontramos os de Ketu, Oy0, Save,
como os anagb, gun, idje, egbas, dentro outros. Segundo Smith, Merlo e Vidaud,
podemos englobar tais povos em areas linguisticas com mais ou menos as mesmas
tradicdes, no quesito religioso, principalmente, e no Brasil todos esses povos serdo
chamados de “nagds”. (Smith, Robert. 1988; Merlo e Vidaud. 1984).

Esses falantes do iorubd, habitavam um territorio para além das fronteiras atuais

da Nigéria, Gana, Togo e Benin. A chamada lorubalandia do passado abrangia,
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aproximadamente, entre os rios Niger, Rio Okpara e para além do Rio Benué, se

misturando a outros povos. (COSTA E SILVA, 2021, p.51).

Fig. 03. Limites da lorubaléndia conforme os rios da regiéo
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Fonte: COSTA E SILVA,
2021, p.51.

Fig. 04 Area de influéncia ioruba e algumas etnias (século XV I11/X1X)
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Acesso em: 30/5/2022.

O mais comum eram classificacdes bem definidas das etnias entre 0s proprios
africanos quando se autodenominavam em suas irmandades e outros agrupamentos. As
generalidades metalinguisticas acabaram por serem adaptadas posteriormente,
sobretudo, nos meandros religiosos do candomblé.

Essas denominacdes, como nagd e jéje, ndo eram utilizadas na Africa, sendo
(re)construidas conceitualmente pela historiografia e etnografia brasileira, entre finais
do séc. XIX e 1940, para classificar os varios grupos da Africa Ocidental que foram
escravizados e enviados, sobretudo, para a Bahia, no século XIX, os quais, tinham
grande influéncia ioruba.

Também acabou sendo uma forma de classificagdo para autovalorizagdo da
identidade iorubd através de uma elite religiosa e académica vinculada ao idioma ioruba
e a Nigéria, tendo ligacdo com os pesquisadores brasileiros, os quais, priorizaram a
religiosidade advinda dos ritos e da linguagem ioruba, pressupondo inclusive, que o
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termo “nagd” seria uma corruptela de anagd, uma etnia da Nigéria e do Benim, assim
como um termo pejorativo dado aos habitantes de Oyd pelo reino do Daomé.
(MATORY, 1998; PARES, 2018, p.: 26).

Desta maneira, um dos primeiros terreiros documentados no Brasil foi
denominado jéje-nagd, pois continha muitas influéncias tanto dos falantes do ioruba
quanto dos falantes do ewe-fon, mistura linguistica corrente no reino do Daomé e
proximidades, ainda que ndo fossem os Unicos idiomas. (LOPES, N. 2004, pp.: 373;
344. PARES, 2018, pp.: 25-35).

Ainda assim, haviam criticos a esta denominacdo exdgena, o antropélogo
Melville Herskovitz questionava a categoria jéje-nag0d que na verdade foi cunhada pelo
estudioso Nina Rodrigues. Herkovitz recomendava distinguir de forma mais minuciosa
as distin¢des entre 0s grupos e os rituais daomeanos e iorubanos. Ele percebia diferentes
denominacBes em sua época, tais como ketu, ijexa, caboclo, mahi, savalu, congo-
angola, entre outras.

A despeito das generalizagdes, o termo “nagd” se tornou comum e imagina-Se
que seja pela maior coneccdo entre estudiosos e religiosos entre Brasil e Lagos
(Nigéria), passando a denominar todos aqueles de influéncia ioruba. Nessa mesma
esteira de unificacdo os varios grupos de cultura vodun também foram conceituados
como jéje, inclusive se autoidentificando como tais. (PARES, 2016, p.: 135).

Segundo Sweet, 0 numero de africanos escravizados de influéncia ioruba
aumentou durante o século XVIII em detrimento dos ja comumente escravizados do
Centro-Oeste africano, devido uma grande seca e fome que diminuiu o excedente de
pessoas na regido central da Africa, levando o mercado de escravizados a se direcionar
para a Costa da Mina (Benin). O crescimento de portos no Golfo do Benin concorreu e
limitou os portos daomeanos, explicando também a vinda desses grupos falantes do
ioruba e outros, como haucas, tapas e etc.

Ademais, com a descoberta do ouro e diamante no Centro do Brasil criou-se
uma demanda por m&o-de-obra para além da regido agucareira do Nordeste. (SWEET,
2007, p.: 33).

Assim, aos poucos a importacdo de povos das regides da Alta e da Baixa Guiné
(que inclui o litoral dos atuais Gana, Togo, Benim, Nigéria) suplantou a do Centro-oeste
africano e isso se refere exatamente aos grupos que aqui vieram chamados de ketu, jéje

e a familia Bamboxé de Oyo.
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Entretanto, ha de salientar que principalmente, na Bahia, os chamados jéje, eram
ainda majoritarios em Salvador entre os libertos até meados do séc. XIX, o que 0s
facilitou na estruturacdo do seu candomblé e facilitou na predominéncia do seu culto
vodun em regides como o Recéncavo.

Ainda assim, conforme Sweet, muito do pensamento e religiosidade de
diferentes etnias do centro e da Africa Ocidental ao entrarem em contato ao longo da
escraviddo se mesclaram, partilhando suas crencas de adivinhagéo, significados e
restauracdo do equilibrio temporal através da intervencdo espiritual, por exemplo. Para
este autor, a instituicdo da adivinhacdo e divinacdo mudou muito pouco na transicdo da
Africa para as Américas, porém, certas adaptacdes ocorreram, se equilibrando as
necessidades coloniais.

Ademais, costumes e a religiosidade de povos africanos ocidentais ja tinham
fortes ligacGes. Ha& evidéncias de que em meados do século XVIII, os sistemas
religiosos das cidades falantes de culto orixa ja penetravam no sistema religioso vodum
de maneira mais contundente do que o reverso. (PARES, 2018, p.:37).

Diferente do que muito se pensou ao longo do tempo, a formacdo cultural e
familiar de grupos africanos foi possivel, apesar de toda a dificuldade advinda da
didspora. A adocdo de filhos, agregados, filhos de santos, afilhados, e toda uma rede
mista de parentesco € relatada por Sweet, Parés e Sheila de Castro permitindo a
recriacdo de praticas culturais africanas, como a dos iorubas, em territorio brasileiro.
(PARES, 2007, pp.: 111-152; DE CASTRO, 2001, pp.: 289-329; SWEET, 2007, pp.:
159-164).

De fato, conforme Hall, h& evidéncias de que muitos africanos identificavam
suas proprias etnias, mostradas em documentos juridicos, comerciais e religiosos e ndo
apenas denominagfes étnicas conforme os portos de suas vendas, sobretudo, aqueles
que estavam a mais tempo nas Ameéricas e tinham maior dominio da lingua local.
(HALL, 2017, pp.: 71-96). Logo, como j& mencionado, a ideia de uma grande
fragmentacdo dos povos africanos ao longo da escraviddo por varias regides americanas
ndo permitiria nenhuma ou quase nenhuma transmissdo de elementos culturais por tal
territorio.

Entretanto, hoje é sabido que 0s navios negreiros portavam em lugares
especificos, majoritariamente na mesma costa, de forma rapida para evitar revoltas e

logo retornavam para terem maior probabilidade de obter mais “mercadorias” vivas no
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translado. Até mesmo no inicio do trafico atlantico poucas etnias estavam envolvidas no
processo.

Assim, africanos das mesmas regiGes, como os chamados jéje, do Daomé, os
povos de Ketu, o grupo de Oyo e outros do entorno, falantes do ioruba, comumente
chamados de nagd, chegavam a varios lugares das Américas em ondas. (HALL, 2017,
pp.: 114-124).

Os préprios escravizados ao longo do percurso procuravam seus compatriotas,
como uma forma de sobreviver a tal situacdo. (THORNTON, 2004, pp.: 253-278).
Assim, aos poucos, a despeito da mescla de agrupamentos, as aglomeracbes vdo se
dando também, resignificando novos modos de estar no atual territério chamado Brasil.

Por fim, as associagdes de carater religioso providenciaram formas que
reforcaram o sentimento de comunidade. Assim, as irmandades catdlicas que podiam
ser separadas em nacdes ou ndo, os batuques® e por Gltimo, os candomblés, com a
“familia de santo”, contribuiram para manter os lagos culturais para além do parentesco

consanguineo.

I1. A invencdo da Africa no Brasil: ketu, jeje e bamboxé

O modo como os grupos: Ketu, Jéje e Bamboxé se entendem no Brasil ndo estao
isolados de suas historias na Africa com permanéncias que s&o visiveis em ritos,
linguagens, imagens e o contato muitas vezes direto com pessoas ilustres do continente
(geralmente ligadas ao seu grupo/familia de origem). Isso pude perceber ao entrevistar
brevemente os participantes do candomblé dessas nacdes e familia.

A historia desses grupos esta interligada, sobretudo, a chamada nacéo ketu e o
cla Bamboxé, que remete a constru¢do da Casa Branca do Engenho Velho. Porém, a
cultura de povos ditos jéje também vao aparecer, principalmente, nos ritos

candomblecistas do Nordeste. 1Isso é demonstrado através de autores que unem historia

»® O Batuque é uma forma genérica de denominar as religides afro-brasileiras de culto

aos orixas encontradas, principalmente, no estado do Rio Grande do Sul, de onde se estendeu para os
paises vizinhos, como Uruguai e Argentina no inicio do século XIX. Mas, no passado colonial, batuques
se referiam as “casas de batuque”, organizagdes religiosas com altares e ja um inicio de centralizagdo
religiosa-ritual em um espaco mais restrito, vistos em parte como festas e dancas comuns com batucadas e
por vezes fazendo parte de uma ritualistica religiosa. Essas organizagGes passam a se unir de forma mais
regular e assentada a rituais e ideias que antes estavam mais restritos aos esporadicos e fragmentados
curadores-adivinhos do Calundu (ainda que também ja formassem sociedades com cultos de calundus).
(PARES, 2018, pp.: 101- 123; COSTA, R., 2016, pp.: 41-58).
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oral com documentos escritos que datam desde o século XVIII, incluindo papeis de
heranga, plantas de terrenos, registros policiais, jornais e outros.

A uni&o de diversos grupos faz-se inicialmente de modo mais centralizado em
confrarias. Nestas, a exclusividade étnica ndo ocorria de fato, ainda que houvessem
irmandades com uma maioria étnica. Exatamente por essa heterogeneidade que muitos
conflitos dentro das confrarias ocorriam e a0 mesmo tempo o reconhecimento de uma
identidade coletiva. Havia hierarquia nesses grupos relacionadas as funcoes
desempenhadas e até mesmo a critérios de cor, diferenciando pretos, pardos, africanos e
0s nascidos no Brasil.

A partir dessas irmandades surgiram entdo os primeiros terreiros de candomblé
documentados, no Nordeste, fruto dessa heterogeneidade. A dialética jéje-nago
representada nesses terreiros vai ser expressa por esses grupos mencionados, 0s quais,
possuem tracos em comum que remontam aos contatos desde a Africa (comércio,
migracGes e conflitos entre o reino de Daomé, Oyo, Ketu e outros reinos) até a
imbricagdo desses povos aqui no Brasil. Além disso, até mesmo a lingua iorub era de
grande influéncia, mesmo na area gbe / vodun, facilitando o reencontro e aglutinacdo de
povos advindos de regides distintas. (PARES, 2018, pp.: 91-92).

Diferentes nacOes e terreiros se conectavam em uma rede de congregagoes
estabelecendo complementariedade, cooperacdo e também conflitos. Muitos desses
conflitos, de fundo ritualisticos, principalmente, visavam criar maior legitimidade para
certo grupo.

Entretanto, ainda na Bahia os jéje tiveram uma importancia, muitas vezes nao
mencionada, sendo desde o século XVIII, um grupo que ja desenvolvera um senso de
comunidade e identidade coletiva, fazendo parte entre os séculos XVIII e XIX, da
institucionalizagdo do candomblé junto com outros grupos.

Mas, é preciso salientar que os candomblés mesmo contando com um nUmero
significativo de escravizados e fugitivos, era liderado essencialmente por libertos, pois
estes possuiam maior mobilidade e disponibilidade de tempo e recursos para
desenvolver e manter os rituais. Nesse sentido, na Bahia, nos periodos mencionados,
possuia uma grande quantidade de libertos de origem jéje que merecem destaque na
fundagédo dos candomblés, além dos povos ditos nagés. (REIS, J., 2001, pp.: 116-34).

Percebemos um processo que vai da atividade individual de especialistas
religiosos até a formacdo de cultos organizados em congregacdes mais estaveis e

regulares. Essas sociedades se conectavam a outras, garantindo o funcionamento de suas
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atividades seja pela reafirmacéo ritualistica seja pela diferenciacdo com outro grupo ou
terreiro para constituir sua identidade, em detrimento do outro.

Inicialmente, as liderancas eram majoritariamente homens africanos com a
maioria de participantes mulheres, ao longo do tempo, em fins do séc. XIX, sobretudo
na Bahia, as liderancas femininas suplantam as masculinas.

Parés explica que essa mudanca se desenvolve por VvArios motivos: primeiro,
haviam terreiros administrados por 2 lideres - mulher e homem, o que ndo era estranho
ja na area gbe africana, o pos-abolicdo também diminuiu sensivelmente a entrada de
africanos no Brasil. Ademais, a possessdo no inicio era relacionada a um papel
simbdlico feminino e passivo, no qual, a devota é “montada” pela divindade e por fim,
como a maioria dos participantes eram mulheres, conforme os lideres africanos foram
morrendo e a chegada destes no Brasil diminuiu muito, estas participantes foram
tomando seus lugares na lideranca dos axeés. (Idem, 2018, p.: 136-150)

Ademais, segundo Sheila de Castro, as mulheres negras no sistema escravocrata,
sobretudo nas cidades, tiveram maior independéncia econdmica e mobilidade social do
que os homens, facilitando a participacdo delas nos candomblés. (SHEILA, 2001, pp.:
289-329). A partir dessa informacdo encontramos nos primeiros terreiros baianos
liderancas femininas que se fazem preponderantes até hoje. Porém, ao longo do século
XX, com a expansdo da ritualistica candomblecista em suas diferentes nacGes, essa
composicdo na administracdo dos axés em outras partes do Brasil se tornou bem
eclética.

Por isso, faz sentido os entrevistados no Rio de Janeiro serem lideres
masculinos, mas que foram iniciados por sacerdotisas, ou seja, participaram de um
retiro de no minimo 21 dias em que a pessoa é mantida afastada dentro do terreiro, se
dedicando aos rituais préprios para 0s orixas e sua entrada no candomblé de fato.

Ainda hoje héa terreiros com organizacdes essencialmente femininas, como 0s
terreiros: Bogum, Gantois, Afonja e o Engenho Velho, na Bahia. Os préprios
entrevistados abordaram esse assunto Para Alexandre dos Santos, o candomblé ainda
tem forte teor matriarcal (11:35, 23/8/2022), para Junior de Omulu (13:00, 13/8/2022) e
Luis Claudio (16:45, 17/8/2022) o terreiro possui essa multiplicidade de género, porém
as chamadas grandes sacerdotisas foram e sdo de grande importancia para a manutengéo

da religiosidade, sem elas a organizacdo das casas de candomblé ndo ocorreria, pois sdo
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a maioria, sdo as abids, as ekedis, egbomis e mées-criadeiras e maes-pequenas>’ que
fazem a estrutura material e ritual do axé se desenvolver.

Enquanto, Marcos de Carvalho fala do aumento do nimero de homens nesses
espacos, indicando uma possivel mudanca na abertura do poder de género nesses locais
(17:30, 16/8/2022). No entanto, o grande numero de mulheres nas casas de candomblé
demonstra mais um aspecto interessante, a resisténcia ndo s6 no ambito da cultura
africana e afro-brasileira, mas ainda no aspecto do género feminino, quando vemos
muitas lideres mulheres e muitas participantes.

Essas mudancas também sdo acompanhadas pela maior multiplicidade de
divindades e entidades cultuadas em um mesmo espaco, sendo este um aspecto crucial
dos ritos afro-brasileiros®’. E nessa reconstrucdo que aspectos culturais dos povos de
influéncia ioruba e da area gbe se fazem presentes nos candomblés seja de origem Ketu,
Oyo6-ketu (Bamboxé) ou jéje-mahi.

Enquanto isso, ao longo do século XIX, a ideia de purificagdo dos ritos, acabou
por promover os terreiros nagés/iorubas que cresceram juntamente com o numero de
falantes do ioruba, neste periodo, em oposicdo aos angolas e aos jéje. Os ditos jéje
também pregavam tal purismo, mas devido a maior quantidade de nagbs e a
predominancia dos estudos sobre esse grupo, o culto vodun ficou invisibilizado.

Ainda assim, quando analisamos as origens ketu, Bamboxé e jéje - mahi (dos
entrevistados) remontamos ao Recdncavo Baiano, sobretudo Salvador e Cachoeira. No

Recbncavo, haviam diversos terreiros e grupos gque apesar da cooperacao e aglutinacao

**Abian (Abiyan, A — aquele que, bi — que nasce, fyan — com ddvidas) é o(a) frequentador(ra) da Casa
enquanto ndo iniciado. Ekedis (ékeji) ou ajoye, iyaroba, makota, a depender da tradicdo da casa ou
nacdo, ndo entram em transe, ou seja, ndo incorporam, pois que, precisam estarem acordadas para
exercerem sua funcéo. Dentro de uma casa de Santo ela alimenta, lava, passa, cozinha, etc. Egbomi
(egbon mi) sdo as pessoas que tomam a obrigacdo de 7 anos e com isso passa a receber alguns privilégios,
como entrar em determinadas rodas, segurar determinados objetos e etc. Mée-criadeira refere-se a egbomi
encarregada de cuidar de quem esta recolhido no terreiro, em seu processo de feitura de santo. E
responsavel por preparar e administrar alimentos, pela higiene e pelas roupas do iniciando, assim como
por ensind-lo os mistérios do candomblé. A mae-pequena, iaquequeré ou ia-quereré (do iorubd, juncao
de iya+kekere) é a segunda pessoa mais importante em um terreiro de candomblé. Na auséncia
da iyalorixa ou do babalorixa, é ela que assume o comando do terreiro, assim como o pai-pequeno. Esta
sempre presente no terreiro e faz parte de todos os preceitos e obriga¢es. (JAGUN, Cargos de Santo.
Disponivel em: < https://ori.net.br/artigo8.html> . Acesso em: 14/3/22). Esses titulos podem ser usados
em diferentes candomblés, como na umbanda.

*! Entretanto, podemos encontrar uma certa continuidade africana relacionada a diversidade de divindades
em uma mesma regido e até por mesmos sacerdotes. A facilidade de absorcao de deuses de outros grupos
no territorio ioruba e gbe diz respeito ao intenso contato que estes povos tiveram, mesmo antes da
escraviddo. Esses povos mantinham cultos principais, ligados a uma divindade local prioritaria, seus
ancestrais familiares e ancestrais da familia real que se sobrepunham aos outros deuses. (PARES, 2018;
2016).

65


https://caminhosdoaxe.com.br/encyclopedia/feitura-de-santo/
https://pt.wikipedia.org/wiki/Terreiro_de_candombl%C3%A9
https://pt.wikipedia.org/wiki/Ialorix%C3%A1
https://pt.wikipedia.org/wiki/Babalorix%C3%A1
https://pt.wikipedia.org/wiki/Preceito
https://pt.wikipedia.org/wiki/Obriga%C3%A7%C3%A3o_do_candombl%C3%A9

dos seus ritos, preconizavam a ideia de pureza para legitimar seu axé, ideia esta que
tomou forca no séc. XIX, exatamente para reafirmar o poder litdrgico e politico de
liderancas e espagos crioulos (afro-brasileiros) que precisavam demonstrar seu poder
agora ndo mais essencialmente africano. (CAPONE, 2018, pp.: 149-158; 265-266)
Entdo, temos o terreiro Hinkpameé Ayiond Huntéloji de gaiaku® Luiza de Oya
(Cachoeira- BA) que se relaciona com a casa de candomblé Zoogodo Bogun Malé
Hundo (Salvador, BA), onde foi iniciada no jéje-mahi, de culto vodun e anos depois fez
a iniciacdo de Marcos Antonio Lopes de Carvalho, o 1° entrevistado, que abre no Rio de

Janeiro — Caxias, 0 Hunkpameé Hundangbeéna.

Fig. 05. Fachada do Zoogodo Bogun Malé Hundo (1835, Salvador — BA)

Fonte:

: %4 <https://caminhosdaresistencia.com.br/

zoogodo-bogum-male-rundo/> Acesso

B em: 2/6/22.

Ainda que o 1° grupo jéje existente no Rio de Janeiro tenha sido o Kwé Simba
de gaiaku Rozenda, africana que chegara da Africa por volta de 1850, tal grupo tem
suas raizes no terreiro de Tata Fomotinho (Antdnio Pinto de Oliveira)®. Este, iniciado
também em Cachoeira (BA) e que esteve ligado com a iniciacdo do primeiro pai-de-

santo, de Marcos de Carvalho, Jorge de lemanj4, ja falecido.

*? Este titulo é dado para a sacerdotisa de candomblé jéje, corresponde a iyalorixa ou babalorixa do
candomblé ketu, sendo responsavel pela administracdo da casa e detentora do axé do terreiro. [N. do
autor].

** Depois de iniciado no jéje, Antonio Pinto participava como Pai-pequeno em uma casa de candomblé de
nacdo Angola, assim, passou a ser chamado de "Tata" (pai) e ficou conhecido como "Tata Fomotinho".
Em 1930, Antonio chegou ao Rio de Janeiro e fundou o Kwé Seja Nassd, no bairro de Santo Cristo,
depois mudou-se para Madureira, na Estrada do Portela, depois para S&do Jodo de Meriti, onde finalmente
se estabeleceu na Rua Paraiba. A repressdo ao candomblé era terrivel mas, Antonio contava com a
protecdo de Paulo da Portela, fundador da tradicional Escola de Samba da Portela, que, de certa forma,
mantinha a policia distante da casa de candomblé. (Disponivel em: <
https://extra.globo.com/noticias/religiao-e-fe/pai-paulo-de-oxala/homenagem-in-memoriam-tata-
fomutinho-em-nova-iguacu-25585961.html>. Acesso em: 2/2/22).
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Fonte:

<https://www.facebook.com/hunkpaime.huntolo

ji> Acesso em: 2/6/22.

Temos em relacdo a nacdo ketu e a familia Bamboxé (originaria de Oyd) o
terreiro matriz 11é Axé lya Nassé Oka (do Engenho Velho- Salvador/BA) que se forma
pela unido da lya Nassé (Francisca Silva), do sacerdote Bamboxé Obitik6 (Rodolfo

Martins de Andrade), Oba Sanya (Joaquim Vieira) e Oba Tosi (Marcelina da Silva).

Fig. 07. 11é Axé lya Nassd Oka (1830, Salvador — BA)

Fonte:
<https://axecasabranca.wordpr
ess.com/2010/11/11/o-ile/>
Acesso em: 2/6/22.

A familia Bangbosé e o grupo ketu até hoje tem forte ligacdo, vista nas
entrevistas de Luis Claudio, participante do Axé IIé lyami administrado pela iyalorixa
Lina de Oxumaré e o Babalorixd George de Sang6, ambos iniciados por Regina de
lemanjé (Regina Bamboxé), assim como, o babalorixa Janior de Omuld que preside o
I1é Axé Osum Jok6é Omi, tendo sido iniciado pela mesma Regina que possuia ligacao
sanguinea com a familia Bangbosé.
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Fig. 08. Nara de Oxossi e George de Xangd Baru — dirigentes do Axé I1é

lyami
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Fonte: arquivo pessoal (BENISTE, 2019)

Fig. 09. Lina de Oxumaré e Janior de Omulu

Fonte: arquivo pessoal de Junior de Omulu (Disponivel em:
<https://www.facebook.com/IleAseOsumJokoOmi/photos/a.2494413600569239/5419139124763324/>
Acesso em: 10/6/22.

Fig. 10. Junior de Omulld e mée Regina de lemanja no 11é Axé Osum Joko6

Omi (2000, Nova Iguagu/RJ)
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Fonte: arquivo pessoal de Junior de Omul. Disponivel em:
<https://www.facebook.com/photo?fhid=422245476604642&set=pch.422245523271304>. Acesso
em: 10/2/22.

Enquanto, o babalorixa Alexandre dos Santos, atuante no terreiro de mae Nara
de Oxdssi, 0 Axé IIé Ayié Oju Odé Ighd, foi iniciado por Alda de Xangé, na Casa de
Xangb Aiyra. Com a morte desta, ele adentra a casa de mae Nara de Oxdssi, tomando
obrigacdo (cerimdnias para o orixa de um individuo) por Wanderlei de Ogun, filho-de-
santo desta dirigente. A mesma, devido sua mudanca de culto, ha pouca informacéao
sobre sua iniciacdo, apenas suas obrigacdes que a fizeram passar para a nagao ketu na
atual casa Ayié Oju Odé Igbd. Porém, o que sabemos € que Nara de Ox0ssi tomou
obrigacdo com Lilico de Oxum e com seu falecimento passou para Benedito de Oxala
do Axé de Doum, o qual, era filho-de-santo de Jodo Alagba de Omulu. Jodo de Alagba
fundou seu axé no Rio de Janeiro cerca de 1890 com a ajuda de Bangbosé Obitikd, Oba
Sanya e mae Aninha (do Axé Opd Afonja — Salvador-BA). Esta casa foi frequentada
por figuras ilustres, como Tia Ciata®.

O terreiro de Alagba néo tinha nome, era chamado de Casa de Jodo de Alagba,

muito frequentado por pessoas brancas, negras e policiais, abrindo espago para sua

** Hilaria Batista de Almeida, conhecida como Tia Ciata (Salvador, 1854 — Rio de Janeiro, 1924) foi
uma cozinheira e mée de santo brasileira, considerada por muitos como uma das figuras influentes para o
surgimento do samba carioca. Foi iniciada no candomblé em Salvador por Banghosé Obitiké, era filha de
Oxum. No Rio de Janeiro, era lyakekeré na casa de Jodo Alaba. Também ficou marcada como uma das
principais animadoras da cultura negra nas nascentes favelas cariocas. Ela era a dona de uma casa onde se
reuniam sambistas e onde foi criado "Pelo Telefone", o primeiro samba gravado em disco, assinado por
Donga e Mauro de Almeida. (Disponivel em: < http://dicionario.sensagent.com/T1A%20CIATA/pt-pt/>.
Acesso em: 27/8/2022)
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licenca de funcionamento. Mas, quando morreu, sua casa acabou. Esse antigo terreiro
era na rua Bardo de S&o Félix, 76, Centro. (BENISTE, 2019, pp.: 201-203).

Assim, percebemos a coneccdo entre 0s personagens antigos dos candomblés
brasileiros e como essas juncdes ajudaram no desenvolvimento dessa religiosidade no

Brasil.

Fig. 11. Fachada da antiga casa de Jodo Alagba, hoje desativada

Fonte: google steet view (R. Bardo de S&o Félix, 76, Centro-RJ)

Fig. 12. Benedito de Oxala do Axé de Doum

(Fonte: BENISTE, 2019, p.: 156)

Fig. 13. Roque Cupertino de Lima, lider do Axé Doum de Xangd
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ACERVO DO AUTOR, CEDIDA POR BENEDITO DE OxalA

(Fonte: BENISTE, 2019, p.: 155).

Aparentemente os axés de origem ketu e jéje ndo tem relacdo um com o outro,
contudo, a gaiaku Luiza (Luiza Franquelina da Rocha) antes de entrar para o jéje foi
iniciada no terreiro ketu - Alaketu I1é Maroia L4aji (Salvador- BA) em 1937, mudando
de &guas em 1944, por motivos pessoais, para o0 jéje, ou seja, saindo de um grupo de
candomblé para adentrar em outro. (BENISTE, 2019)

Ademais, a ligacdo entre os participantes e lideres de terreiros distintos sempre
ocorreu, mesmo que de forma conflituosa, adaptando aspectos religiosos e modos de
pensar de diferentes grupos, conforme a demanda de cada axé.

Nesse sentido, a tradicdo oral coloca como 12 mde-de-santo jéje-mahi Ludovina
Pessoa, outros falam em Maria Agorensi (Maria Luiza Sacramento) que teriam fundado
0 Z00godo Bogun Malé Seja Hundé no pds-Aboligdo, mas que teria fortes ligagdes com
outros grupos, ja que fazia parte da Irmandade Nossa Senhora da Boa Morte e da
Irmandade do Senhor dos Martirios na igreja da Barroguinha, assim como a histdria do
inicio do 11é Axé lya Nass6 Oka e de seus participantes.

O tal axé Bogun é um exemplo da juncdo de diferentes culturas, pois uniu
elementos tanto jéje quanto de grupos malés, os quais, poderiam ter diferentes etnias
islamizadas. (PARES, 2018, pp.:169-247; CARVALHO, 2006). Um dos lideres do
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Bogun, José Maria de Belchior, Zé do Brech6®, junto com Ludovina Pessoa, Maria
Ogorinsi e Tio Xarene®, de origem jéje, tocavam candomblé “palmilhado” (com a
batida do pe).

Do memo modo, Gaiaku Luiza®" nos diz que nos tempos de sua avé o culto aos
orixas tinha termos provenientes do arabe e o candomblé ndo havia toques com
instrumentos percussivos, s6 0S canticos fundamentais “palmilhados” e os animais
propiciatorios nos sacrificios eram ovelhas e carneiros, com ceriménias na propria casa
de sua familia. Assim, com base nos relatos desta sacerdotisa evidenciamos que o
candomblé erigido por sua familia, inicialmente, era bastante influenciado por ritos
islamicos, os quais, foram sendo modificados ou esquecidos ao longo do tempo,
conforme seus parentes foram morrendo e outros ndo deram continuidade a tais
caracteristicas liturgicas.

Alias, ha relatos policiais, do século XVIII e XIX, que demonstram preocupacao
com grupos islamizados na regido de Cachoeira e Salvador, aléem das ceriménias
religiosas, devido as revoltas comuns desse grupo e seu forte senso de solidariedade.
(NASCIMENTO, 2012, pp.:86-91).

Curiosamente, muitos dos testamentos desses homens e mulheres do candomblé
deixam evidenciados que eles se consideravam catélicos, pertenciam a Irmandades

catolicas, como tal, demonstrando que o candomblé além de ser uma confluéncia de

% 76 de Brech6, como era conhecido, nasceu por volta de 1836, em Cachoeira, quando seu pai ainda era
escravo. Diferente do fato de ser africano como se acredita. Ele foi consagrado para Dada, Orixa da
familia de Xangd e tinha o titulo de Dada Runho. Zé de Brechd era descendente de uma emergente elite
negra. Teve diversas funcfes publicas e comerciais em Cachoeira no final do século XIX e inicio do
século XX. Foi presidente da Sociedade Monte Pio, abolicionista, foi enviado um telegrama de
felicitacOes a Princesa Isabel, por ele assinado; foi nomeado chefe de uma comissdo da Sociedade para
receber Sua Alteza o Conde d’Eu, em visita a Cachoeira. Juntamente com a experiéncia religiosa dos
Gltimos africanos como Ludovina Pessoa e Tio Xarene, permitiu explicar o funcionamento de terreiro
como a Roga de Cima ou Z0ogodd Bogun Malé Seja Hundé. Imagina-se que o prestigio social de Zé de
Brech6 e o seu cargo de capitdo da Guarda Nacional contribuiram para a expansdo do terreiro e para
garantir a tranquilidade das suas atividades sem excessivos problemas de repressao.

Zé de Brecho, lider de associagoes e irmandades, profundo conhecedor da tradigdo Jéje chegou a dirigir o
terreiro, apds o falecimento de Tio Xarene e Ludovina, acabando por comprar a Roca de Cima, em 1882.
Com a morte de Zé de Brechd, em 16 de abril de 1902, o candomblé da Roga de Cima foi extinto.
(Disponivel em: < https://pt-br.facebook.com/AzonsuDanKwe/videos/ro%C3%A7a-de-cima-por-volta-
de-1860-tem-se-informa%C3%A7%C3%B5es-orais-sobre-um-candombl%C3%A9-
situa/466646534107373/>. Acesso em: 2/2/22.

*® Para alguns autores, como Nascimento, esse personagem nao existiu, sendo uma confuséo feita com o
nome do local — Quixareme, paparecendo em escrituras como, Cherene, Chareme, Cherema, dentre outros
nomes. (Idem, 2010, pp.145-146).

%7 Gaiaku Luisa era a lider religiosa do Humpame Ayono Runté Loji. Era filha de Miguel Rodrigues da
Rocha, pejigd do Z6ogodd Bogum Malé Seja Hundé (primeiro ogd da casa Jeje, “Senhor que zela pelo
altar sagrado”). (CARVALHO, 2006).
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diversas crencas, estava no ambito da cultura e da ancestralidade dessas pessoas, mais
do que considerado uma religido, como entendemos hoje. Era um modo de vida, de
pensar e de se relacionar com os presentes e com a historia de suas familias, ou seja, é
muito além do que uma religido. Por isso, reafirmamos a papel ndo proselitista deste
trabalho, relacionado ao Ensino Fundamental Il, pois revela muito mais do que o0s

preceitos litGrgicos, é um aspecto da cultura de diversos povos oriundos da Africa.

Fig. 14. Mapa do RecOoncavo Baiano, onde surge os terreiros mais antigos
brasileiros

< BA
- =
= ~
b
= Vo
| Cachdoltns | (Sanso Amarno '-‘:"
| 0&”{‘“ oo Q )N =
Sﬁnl“o %
m A
E!j‘ Nparka O - ©su.wmon &
10 % (\\‘
> Qo
e S :
— o
oc,o
AL
o 10 20 e

Fonte: http://rabiscosdeouvido.blogspot.com/2014/07/reconcavo.html

Voltando para o Ilé Axé lya Nassd Oka ou Casa Branca do Engenho Velho,
indicios documentais da policia, em meados do séc. XIX, revelam o culto de varias
divindades, denominagdes, caracteristicas e contato com diversos africanos, de
diferentes origens: jéje, nagb e malé, assim como, o0 mesmo € verificado em outros
terreiros em Salvador e em Cachoeira. Isto exemplifica a forte conex@o entre esses
diferentes grupos étnicos e religiosos, principalmente na Bahia, fomentando a

imbricacéo e a adaptacdo de formas de se pensar e de suas religiosidades.
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A identidade religiosa de qualquer grupo esta sempre em constante
transformacdo e no caso do candomblé as diferencas litargicas e filoséficas sdo
relacionadas a questdo da valorizacdo étnica, ainda que percebamos a predominancia de
um grupo ou de um fundamento religioso.

Essa formacéo teve espaco de maior manobra a partir dos finais do seculo XVIII
e inicio do XIX, com mais alcance da liberdade e da ascensdo sdcio-econémica dos
pretos no Brasil. Alguns desses africanos livres e urbanos foram os responsaveis pela
construcdo de igrejas, cemitérios e estiveram envolvidos na formalizacdo de cultos afro-
religiosos e irmandades, como a Irmandade da Boa Morte. (NASCIMENTO, 2010,
p.185). A partir de entdo essa populacdo se agrupou em comunidades metaétnicas, isto
é, em grandes formacdes que ndo necessariamente correspondem ao grupo original ou a
um sé tipo étnico, africano, neste caso.

As interacfes com outros terreiros levardo a tais agrupamentos, exaltando uns
em detrimento de outros, mesmo com a substituicdo dos crioulos, conforme os
descendentes diretos africanos foram morrendo. Mesmo assim, a separacao em “nacdes”
permaneceu, porém de forma amplificada e ressignificada, ndo mais interagindo com
africanos propriamente e sim com a possivel continuidade cultural reorganizada e
mesclada.

E preciso salientarmos ainda que a maioria nos cultos afro-brasileiros passaram a
ser de individuos nascidos no Brasil, mas o contato com a Africa ndo cessou. Ha sim
muitas casas de axé onde seus lideres viajam constantemente para o territorio africano,
buscando maior conhecimento e africanos que visitam os ilés brasileiros, influenciando
0s cultos, como o caso da familia Bamboxé. Este contato € também uma forma de
representar a continuidade cultural de elementos africanos, juntamente com a
multiplicidade de processos identitarios a partir da bricolagem cultural desenvolvida no
Brasil.

Desta forma, as na¢0es, suas origens étnicas e surgimento no Brasil demonstram
caracteristicas ndo fixas no tempo ou espago. Pois, suas constru¢des dependeram de
condicBes sociais, politicas, econdmicas e até de embates religiosos. Tudo isso diante
das dificuldades da escraviddo e em um segundo momento lidando ainda com as
intolerdncias que causam varios impedimentos na manutencdo da cultura africana e
afro-brasileira.

No Brasil, como ja mencionado, ocorreram ressignificacfes de nomes, idiomas,

ritos, historias, pois as experiéncias aqui observadas deram um valor (nico aos grupos
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étnicos que para ca vieram e se relacionaram com outros diversos que ja viviam no
territorio brasileiro, ndo havendo sentidos univocos e exatos para falar sobre as nagdes
de terreiro.

Desta maneira, percebemos que apesar dos pontos diferenciais importantes entre
os diversos grupos religiosos no Brasil, os mesmos se encontram interligados pela
historia tempestuosa entre seus adeptos e/ou pela co-ligacdo de feituras (ceriménias
religiosas) e fundamentos que perpassam as experiéncias de muitos seguidores e de seus
lideres.

A ligacdo ancestral também é imprescindivel, pois muitos dirigentes de Casas de
candomblé se unem a outros pelos mesmos ancestrais religiosos, ou seja, foram
iniciados pelas mesmas pessoas ou pessoas ligadas as suas maes e pais -de -santo.

Observamos este elo que remete a vida espiritual e a propria historia pessoal e
do pais. Sendo esta ligacdo o meio pelo qual mesmo com uma formacdo matricial
africana, as nacbes souberam desenvolver seus principios éticos e tornarem-se reinos
com uma “lingua franca”, o candomble.

Portanto, no proximo capitulo foram abordadas as falas dos sacerdotes
entrevistados tratando do que eles entendem sobre regras sociais, ritos, ancestralidade,
divindade e como esses principios sdo passados ao longo das geragdes. A partir dessas

entrevistas foram analisados os pontos em comum e as diferengas entre cada ilé.
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Capitulo 2: VOZES DO CANDOMBLE

2.1 - O encontro das casas de ketu, jejé e bamboxé

Neste capitulo procuro mostrar as interpretacdes acerca do candomblé entre as
casas do grupo: ketu, jejé e bamboxé e assim comparar diferencas, semelhancas e
analisar a relacdo que eles ttm com a ideia de morte, ética nos terreiros e tradicao.
Pretendo trazer a tona os critérios entendidos para a boa convivéncia dentro dos axés e
seus modos de pensar para entdo, se possivel, interligar com as caracteristicas da
moralidade ioruba.

Tive a oportunidade de conversar com 4 adeptos do candomblé: Marcos Antonio
Lopes de Carvalho, sacerdote ou mejit6 do Humpame Hundamenda, de origem jéje-
mahi®®, de culto vodun; Alexandre Carvalho dos Santos, sacerdote ou babalorix4 do
Axé 1lé Ayié Oju Odé Ighd, de origem ketu®, de culto orix4, o participante Luis
Claudio Giorno do Ilé Odd Obéa Obitokd e Sebastido Francisco dos Santos, babalorixa e
iniciado em 1f4*, do 116 Axé Osum Jokd Omi, ambos axés pertencentes a familia
Bamboxé de Oy6**, de culto orixa.

A presente pesquisa ndo pretende generalizar ou descaracterizar os fundamentos
e ritos desses ilés, até mesmo porque nessas entrevistas o que foi percebido foi

exatamente o contrario, a despeito de um fio histérico que os une devido a escravidao, a

% Nao se sabe exatamente de onde provém o termo jéje que s6 aparece na Bahia no século XVIII, mas
passou a compreender todos povos com cultos voduns, sob a lideranca do Reino do Daomé (aprox. atual
Benin), de onde provém também os chamados mahi ou marrin de lingua fon, mas que tiveram muito
contato com os povos iorubas nas proximidades, principalmente devido as guerras e relagdes comerciais.
(LOPES, N. 2004, pp.: 373; 344. PARES, 2018, pp.: 25-35).

* Conforme Nei Lopes, o termo ketu se refere ao antigo Reino de Ketu, na atual Nigéria (Africa), um
subgrupo dos falantes do ioruba. (LOPES, N. 2004, p.: 505; 336).

0 Aquele que consulta 0 merodiologun e estudioso dos Odus de If4 (preceitos baseados nos mitos e
contos dos orixas, utilizados no oraculo de If4, divindade porta-voz de Orumild (divindade criadora
suprema). (MOURA, 2011, p.: 168).

*1 Oy6 é uma cidade africana, pertencente & atual Nigéria, habitada por falantes do iorub4 entre os séculos
VI e Xl e a partir do século XV, passou a ser submetida ao alafim, rei de Oy6. Oyo6 se torna um grande
centro politico-econdmico. A partir do contato comercial e colonial europeu e arabe desenvolveu tambhém
um modo de vida voltado para o cristianismo e isld. (LOPES, N. 2004, pp.: 505; 336).
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descendéncia afro-brasileira e o contato entre a cultura ioruba e a dos orixas, esses ilés
tém aspectos extremamente distintos, inclusive no modo como interpretam a existéncia
do ser, além das questdes préaticas dos terreiros.

Outro ponto ¢ falar sobre “povo ioruba”, na verdade essa denominagdo nao cabe,
pois, Varios povos ja habitavam os antigos territorios da Africa Ocidental quando ocorre
a expansdo que forma a cultura dita ioruba, posteriormente.

Klaus Woortmann considera que “iorubas” sdo um tipo de abstracao, isto €, ndo
existem de fato, exceto em tese: “Os iorubds sdo, de certa forma, uma abstragdo; o que
existe de fato sdo os reinos e 0s povos produtos particulares de combinacdes
socioculturais ao longo de suas historias”. (WOORTMANN, 1978, p.: 12).

Quando nos referimos aos Yoruba aludimos as populagdes que ocupam grande
parte da atual Nigéria, Gana, Togo e Benim (antigo Daomé) que se subdividem em
grupos que tomaram para si essa identidade étnica, os Egba, Ifé, Oyo, ljcya, Ibadan,
Egbéado, Kétu, Ekiti, Ondo, entre outros, os quais, utilizaram a mesma lingua franca, o
iorubd, se relacionam com Ifé como um ponto de origem para a explicacdo do mundo e
davam bastante importancia aos orixas que integram explicacdes historicas e se
manifestam diferencialmente conforme regides e grupos. (LEITE, 2008, p.126).

Oliva diz que a filiacdo a Oduduwa (lider politico divinizado, advindo de Meca
para Ifé) pode ter sido 0 motivo de se tentar construir uma identidade Unica ioruba:

“Aspectos como, os cosmologicos, a lingua, a filiagdo a Odudua, as
relagcGes comerciais e outros padrdes culturais levaram a uma tentativa
de construir, principalmente a partir dos séculos XVIII e XIX, a ideia
de uma unidade e identidade ioruba, que se revelariam posteriormente
ndo tdo africanas como pensaram.” (OLIVA, 2005, p.: 141).

Conforme Costa e Silva, povos de idioma ioruba, edo, igbo, ij6, nupe e outros
que vivem relativamente proximos, desenvolveram, desde o século XI,
aproximadamente, instituicbes politicas baseadas em lacos de familia, onde cada
vilarejo tinha por escolhido chefes mais velhos ou ligados a um grande ancestral. Estes
também determinavam a administracdo do uso da terra e 0os comportamentos sociais,
unindo as funcdes juridicas, politicas e religiosas.

As linhagens, grupos de ancidos, associacOes e sociedades secretas zelavam pela
observancia dos costumes, porém suas decisdes eram contrabalanceadas pelo consenso

na aldeia. O chefe central que simbolizava a unidade do grupo, o ob4, por exemplo,
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controlava boa parte do comércio e das oferendas. Em muitas situacdes de conflitos este
chefe central uniu diversas aldeias, iniciando monarquias divinizadas, como foi 0 caso
de Odudua e de seus herdeiros, os quais, suas historias politicas se misturaram aos mitos
e cosmologias da regido ioruba e mais além. Mas, mesmo este rei divinizado tinha seu
poder controlado pelos chefes das linhagens.

Desta forma, Ifé, se torna uma cidade sagrada, inicio de toda a cosmologia, terra
fincada por Odudua e outras cidades-estados passaram a serem lideradas por reis com
essas mesmas caracteristicas e que tinham em comum a ancestralidade ligada a Ifé e ao
rei e mito Odudua. (COSTA E SILVA, 2021, 49-65).

Isso significa que diferentes grupos viviam e vivem na regido, posteriormente,
denominada lorubalandia, a qual, era muito mais abrangente até o século XIX, pois,
hoje possui fronteiras mais delimitadas com base em Estados-nacdes, relacionados com
a Partilha africana®.

Para Matory, diferentes povos com marcas em comum, como o idioma iorubd,
aspectos religiosos e culturais, contato comercial, dentre outros, formaram entre 0s sécs.
XVII e XIX, uma forte ligacdo para a valorizacdo do que foi entendido como
identidade ioruba, associada a varios povos, a partir desses elementos similares, como
uma maneira de se sobressair frente a dominagéo inglesa e francesa na regido restrita
hoje a Nigéria, Gana, Togo e Benin. (Idem, 1998).

Desta maneira, percebemos que a formacdo do que passou a ser chamado de
povos iorubas, incluia varias populacdes que se uniram em torno de principios culturais
e histoéricos em comum, segundo a necessidade do momento, e que se reafirmam, de
fato, no século X1X com a exaltacdo da cultura nag6-ioruba entre estudiosos brasileiros
e nigerianos.

Nesse sentido, falar em uma “moralidade iorub4d” também perpassa essa
caracteristica ndo tdo fechada, pois foi formada a partir de diversos elementos culturais

de outros povos do que hoje denominamos terras iorubas.

2 A Partilha da Africa ocorreu partindo de uma versdo colonialista de uma doutrina que ja estava em
pratica na propria Europa: para evitar grandes guerras que arrasariam 0s seus paises, era preciso garantir
um equilibrio de poderes. De acordo com esse pensamento geopolitico, nenhuma nagdo deveria controlar
um territdrio muito maior que nos demais ou possuir recursos superiores — um legado do trauma vivido
pelo continente durante as conquistas de Napoledo, 70 anos antes. Por isso, a divisio da Africa entre
europeus deveria seguir 0s mesmos critérios, balanceando os poderes dos reinos europeus. Assim, ocorre
a Conferéncia de Berlim, em 1889, para tal divisdo entre as principais potencias europeias. Desta forma,
foram delimitados os territérios africanos conforme a os interesses de cada poténcia europeia sobre a
regido escolhida. Disponivel em: <https://super.abril.com.br/especiais/a-partilha-da-africa/> . Acesso em:
14/2/22.
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2.2 - Reorganizacao cultural

Thornton afirma que ndo podemos pensar em posi¢es dicotdmicas quando se
fala nos elementos culturais da diaspora africana, nem sucumbiram a plena aculturacéo,
nem foi a cultura africana inteiramente transposta para as Américas. Isto porque durante
0 periodo do translado dos africanos, haviam varios grupos distintos com culturas
heterogéneas, contudo, muitos quando ja ndo tinham contato entre si, passaram a ter no
processo de escraviddo da Era Moderna, transformando elementos culturais mais
distantes em aglutinacdes e hibridismos e assim reorganizando novos modos de pensar,
significados, religiosidades e comportamentos. (Idem, 2004, pp.: 253-263).

Nesta mesma linha de pensamento, para Mbembe, as sociedades coloniais
tiveram capacidade de subverter as instituicdes religiosas e estatais que lhes foram
impostas de acordo com suas proprias logicas, reinterpretando as ortodoxias cristds, a
cultura e o governo estrangeiro, lidando com as exigéncias e as perdas, e isso ocorre
também com o Estado pés-colonial. (MBEMBE, 2005, p.: 29).

Nesse sentido, 0 que tentarei demonstrar € como a moralidade de influéncia
ioruba ultrapassou as fronteiras locais e histéricas e foi ressignificada nos terreiros
atuais, foi construida como organizacdo cultural de diferentes povos, sobretudo da
Nigéria, Gana, Togo e Benin, e ainda é produto em desenvolvimento, quando percebo
trocas com o passado e essa tentativa dos lideres religiosos em retornar ao que eles
chamam de “tradi¢do ioruba” que abarca um modo de viver, a moral, a ideia de morte,
as regras sociais e a religiosidade.

Essa maneira de tentar mostrar o passado seria a forma como muitas
comunidades candomblecistas procuram formar sua identidade e resistir diante de
qualquer forma de apagamento social e historico, contudo é preciso perceber que o
passado pode ser uma referéncia, mas o que compreendemos hoje por moralidade
ioruba nos terreiros estd ligada ao processo afro-brasileiro, a partir do que essas
comunidades candomblecistas entendem pela dita “tradigdao”, seja de culto orixa ou
vodum, juntamente com a formacgdo da religiosidade brasileira e suas experiéncias

cotidianas.
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Por hora, apenas é interessante comentar resumidamente sobre a perspectiva de
alguns autores sobre a ideia de moralidade iorubd em relacdo a convivéncia para o bem
social. Assim, dentro da filosofia dita ioruba, e outras africanas, ndo ha decisfes divinas
que proibem certas acdes e os transformam em pecados, o0 mal € o que prejudica 0s
outros e prejudica a comunidade. O Criador do Universo ndo se preocuparia com a
ordem moral e sim 0s ancestrais seriam aqueles que podem modelar condutas e
eventualmente enviar punicoes.

Nessa perspectiva, 0 comportamento humano esta interligado a toda ordem
cosmica, podendo ou ndo romper o equilibrio das forcas do Universo, as quais, devem
ser permanentemente restituidas. Mas, esse equilibrio, segundo Abayomi e outros
autores, € manter o bem comunal, ndo s&o regras 6bvias ou meramente religiosas e sim
aquelas que melhor permitem o bom funcionalmente social. (ABAYOMI, p: 6, (?);
BEWAJI, 2004, pp.: 396-401; LOPES, 2020, pp.: 19-47).

Sendo assim, a proposta aqui € mostrar que ndo haviam territorios ou povos
fechados em si mesmos nem no passado e nem no presente, mesmo que tivessem e
tenham suas especificidades.

Logo, nas entrevistas certos pontos de vista dos babalorixas ou do mejito
demonstram as religiosidades afro-brasileiras, as quais, foram atravessadas por um
grande espaco temporal desde a didspora africana, passaram também por um processo,
no qual, as comunidades candomblecistas se reinventaram e se reinventam o tempo
todo, se adaptando, confluindo até mesmo com o atravessamento cultural catolico,
kardecista*®, amerindio e criando também novos sentidos dentro de sua religiosidade
que servem de estratégia para uma resisténcia cultural.

Portanto, a exemplo disto, podemos perceber a confluéncia com o0s santos

catélicos, sobretudo apds o surgimento das Irmandades de pretos vinculadas ao

* Doutrina reencarnacionista formulada por Allan Kardec (pseudénimo de Hippolyte Léon Denizard
Rivail, escritor francés, 1804-1869), que pretende explicar, segundo uma perspectiva cristd, o movimento
ciclico pelo qual um espirito retorna a existéncia material apds a morte do antigo corpo em que habitava.
O periodo intermediario em que se mantém desencarnado, o espirito passa pelo processo de evolugéo ou
regressao de carater moral e intelectual que experimenta na continuidade deste reencarnar até o0 momento
em que ndo ha mais essa necessidade devido a conquista da perfei¢do espiritual. Possui forte influéncia
moral cristd, podendo relacionar tal periodo intermediario ao Purgatério. Essa crenga, a partir do séc.
XIX, passou a ficar muito famosa no Brasil e também se pretendia cientifica e universalizante. (Oxford
Languages Dicionario. Disponivel em: <
https://www.google.com/search?biw=1366&bih=625&ei=wbUkX9HtHeq650UPgd6owAY &qg=kardecis

mo&oq=kardec&gs_lcp=CgZwc3ktYWIQAxgCMgQIABBDMgUIABCxAzIECAAQQzIFCAAQsQMyY

BQgAELEDMgIIADICCC4yAggAMglIADICCAAGBQQUELEDOgQILhBDOggILhCxAXCDAVDGRIi
pXmCO0c2gAcAB4AIABOgKIAaULKgEHMC4yLjMuMZgBAKABAaoBB2d3cy13aXrAAQE&sclient=p
sy-ab>. Acesso em: 31/7/2020.)
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catolicismo, a ideia de evolucdo espiritual e reencarnacdo do kardecismo e o surgimento
de entidades como caboclos, boiadeiros e outros nas religiGes de matriz africana, porém
ainda entendendo que ha axés que possuem uma grande diversidade na adogdo desse
sincretismo, ndo havendo um quadro unico religioso e ritualistico.

Ha uma ilusdo de isolamento geopolitico e cultural, segundo Barros (2014, p.:
284), e esse pretenso imaginario deve ser desconstruido através das discussfes nas
escolas, dai meu produto neste caso ser 0 uso de tais entrevistas como veiculos ndo so
de visibilidade da historia e da cultura africana e afro-brasileira, mas ainda debater a
interseccdo de multiplos discursos, as vezes conflitantes, com trocas, agéncias,
estratégias e demonstrando que ndo houveram s6 vitimas passivas, e assim tentar
impactar positivamente na identidade historica e talvez psicologica dos alunos.
Ademais, tentarei demonstrar ainda o quao é rico o universo do candomblé com
diferentes personagens, preceitos, rituais, comidas e comportamentos que nao estdo tdo
explicitos ao publico.

Retomando Mbembe, houve um grande esforco discursivo ao longo da
Modernidade para construir uma Historia oficial, linear e universal dos povos, 0 que em
absoluto representa o que ocorreu durante a colonizacdo ou na escraviddo. Houve sim
inimeras tentativas de apagamento da histéria e de povos “inconvenientes” ao
progresso colonizatério ou mesmo o uso da violéncia e o massacre de populacdes
inteiras e ainda assim temos hoje o que Mbembe chama de a vinganc¢a das sociedades
indigenas [africanas e afro-brasileiras], ou seja, essas mesmas reconfiguraram as
estruturas mentais, simbolicas e materiais de poder estrangeiro e sobreviveram da forma
como puderam. (Ibid, 2005, pp.: 21-28; 79).

Ademais ndo sé no translado para o Brasil, mas em muitas regifes africanas,
como no Noroeste, a troca cultural e religiosa ja ocorria e a medida que os africanos
vieram para terras brasileiras trouxeram suas lembrancas, costumes, religiosidade e
segundo Beniste, aqui tiveram um novo processo de adaptacdo, acordo politico e

religioso, formando as diversas religides de matriz africana. (Ibid, 2019, pp.: 31-32).

2.3 - Entrevista com o mejitd Marcos de Carvalho

I.  Primeiras perspectivas
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O mejitd ou sacerdote Marcos Anténio Lopes de Carvalho, entrevistado em
11/8/2021, atualmente faz parte do terreiro jéje-mahi Hunkpamé Humdangbéna,
fundado em 2011 em Duque de Caxias/RJ — Jardim Barro Branco (R. Primeiro de

Janeiro, quadra D, lote 33-34), de culto vodun, no qual ele participa desde o inicio.

Fig. 15. Mejité ou sacerdote Marcos Ant6nio
Lopes de Carvalho, participante do terreiro jéje-
mahi Hunkpameé Humdangbeéna.

Fonte: arquivo pessoal, cedido por Carvalho

Hoje, Marcos Lopes mora em Campinho/RJ, tem 0 ensino superior completo em
Psicologia e atua profissionalmente apenas dentro de seu ilé. Ele tem 55 anos, é
paraense, de pele clara e cabelos ja grisalhos. Marcos Anténio Lopes de Carvalho veio
do Para para o Rio de Janeiro, participando da casa de Jorge de lemanja, Xwé Seja Tesi,
proximo a Praca Seca (RJ). Mas, com o falecimento deste, a roca sem herdeiros fechou.
Porém, Marcos de Carvalho ainda jovem na sua inicia¢do tinha curiosidade sobre suas
raizes espirituais, ja que seu babalorixd havia sido iniciado por Tata Fomutinho
(Antbnio Pinto) da nacdo jéje-mahi, o qual, por sua vez havia sido iniciado em
Cachoeira (BA).

Fig. 16. Huinkpamé Humdangbéna
Duque de Caxias/RJ - Jardim Barro
Branco
(Roca vodum que Marcos Lopes
participa)
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Fig. 17. Bairro Campinho -

Assim, Marcos de Carvalho segue para o terreiro jéje-mahi Hunkpame Ayiono
Huntoloji em Cachoeira/BA - Caquende (Alto de Levada, 22), cuidado pela gaiakd
(mée-de-santo) Luiza de Oya (Luiza Franquelina da Rocha), ja falecida. Este terreiro
tem 70 anos de surgimento (fundado em 1952). Atualmente, quem o preside é a Gaiako
Regina de Avimaje. L& ele foi iniciado, ha 33 anos, em Gbésen (vodun que se
transforma em serpente, simbolo da renovacéo).
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Fig. 18. Gaiako Luiza de Oya4, antiga Fig. 19. Mejité Marcos e Gaiaké

dirigente do Hunkpame Ayiond Regina de Avimaje no Hunkpamé
Huntoloji Ayiono Huntéloji em Cachoeira/BA
Fonte: arquivo pessoal, cedido por Carvalho Fonte: arquivo pessoal, cedido por Carvalho

O grupo brasileiro jéje-mahi, o qual, o mejit6 Marcos de Carvalho faz parte,
pode ser associado com povos que viviam no Reino do Daomé (atual Benin), os quais,
tinham contato com outros grupos de influéncia ioruba (sobretudo da Nigéria),
principalmente entre os séculos XVIII e XIX, quando as guerras pelo interesse em se
obter cativos se intensificam. (PARES, 2007, p.:42; 55). Mas, a partir do séc. XIX, no
Brasil, essa influéncia de principios iorubas, seja na lingua, modo de viver, filosofia de
vida, entendimento da morte e da vida se espalham, a despeito da suposta hegemonia

crista ja mencionada.

Fig. 20. Reino do Daomé, Africa Ocidental (século X1X).

84



APPROXIMATE GREATEST SAHARA

TERRITORIAL EXTENT OF NIGER

DAHOMEY (c. 19th century)

B Dahomey kingdom
Current international
boundaries 449
BURKINA
FASO
BENIN NIGERIA
GHANA
B TOGO
COTE D'IVOIRE n
Bcn\lt'
oYo
Lsks Abomey,
Volta DAHOMEY
Alladae LsPorto Novo s
Whydah® “Cotonou g Fonte:
Encyclopadia
Britannica, Inc.

0 100 200 mi Gulf of Guinea
————
0 150 300 km
© Encyclopzdia Britannica, Inc.

Partindo dessa histéria recordo do outro entrevistado Giorno* sobre o
candomblé Bamboxé, ele também conta, assim como Castillo, como o babalorixa de
Oy, Bamboxé Obitiké* percorreu Nordeste e Sudeste abrindo redes de solidariedade,
formando lagos familiares, espirituais e divulgando o culto dos orixas de influéncia
ioruba. (CASTILLO, 2016, pp.: 126-153).

Ademais, a participacdo baiana no Rio de Janeiro, de culto vodum ou orix4, viria
a se constituir numa nova religiosidade com base no sistema de culto praticado em
Salvador se encontrando com os rituais cariocas. lgualmente foram aplicadas as
articulagdes de Rodolfo Martins, citado acima como Bangbdsé ou Bamboxé Obitiko, a
partir de 1870, em suas frequentes viagens entre Nordeste e Rio de Janeiro. (BENISTE,
2019, p.: 103).

* Entrevistado Lufs Claudio Giorno, participante do candomblé Bamboxe, entrevistado em 14/8/2021.

*> Bamboxé Obitikd ou Rodolfo Manoel Martins de Andrade, babalad de Xangd, vindo da cidade de Oyo,
na atual Nigéria, aprox. em 1820, juntamente com Ob& Sanyé (Joaquim Vieira) e Oba Tosi (Marcelina da
Silva), iyalorixa do I1&6 Axé lya nass6 Oka e outros, ajudam a divulgar o culto aos orixas, assim como a
cultura de influéncia ioruba no Brasil. Eles formam varias casas que repercutem a cultura e a histéria
ioruba, além de servirem como redes de ajuda mutua para alforriar, cuidar de doentes, fazer empréstimos
e manter unidos em uma nova terra uma familia que ultrapassa os lagos sanguineos, ja que nos terreiros se
desenvolvem lagos espirituais também. (CASTILLO, 2016, pp.: 126-142.)
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Fig. 21. Bamboxé Obitik6 (Rodolfo
Manoel Martins de Andrade, c. 1820-
1904) — vindo do Império de Oyd, chega
a Bahia este sacerdote de Xangd e
babalad, o qual ajudou a difundir pelo
Nordeste e pelo Rio de Janeiro o culto
aos orixas. (CASTILLO, 2016, pp.: 126-
153; BENISTE, 2019, p.: 103).

Curiosamente, em muitas fotografias
antigas de pessoas oriundas da Africa,
percebemos ja a mescla de elementos
culturais africanos e europeus, como 0
uso de vestimentas, tipicas da Europa.
Isso revela ndo s6 o grande contato no
Brasil e no continente africano entre
essas diferentes culturas, como a busca
de respeitabilidade, diante de sociedades
que foram colonizadas por povos
europeus e tiveram suas culturas
mergulhadas na visdo europeia.

Percebemos, desta maneira, como esse modo de viver a religiosidade dita ioruba
se expande, influencia e até se sobrepde a outros grupos aqui no Brasil. Por isso, mesmo
hoje, encontramos aspectos muito préximos de caracteristicas iorubas entre os jéje, 0s
nagd e outros grupos, como o uso do idioma iorubd, vestimentas parecidas e o ritual de
luto.

Retomando a entrevista, Marcos de Carvalho a despeito de se manter
“tradicionalista” nas suas praticas, conforme ele diz, utilizando objetos antigos, comida
tradicional*®, a lingua fon*’ e uma simplicidade no espaco fisico do 1&, percebe-se
também uma reconfiguracdo de sua casa conforme a construcdo histdrica da realidade
brasileira. Isto nos remete que toda construgdo cultural possui configuracdes fruto de
diferentes interpretacGes e idealiza¢Ges, conforme a sociedade que as utilizam e tomam
para si 0 que acham mais adequado na construcdo cultural (ou religiosa) em
determinado tempo.

Dessa forma, segue abaixo as falas do mejitd6 Marcos de Carvalho idealizando a

“tradi¢ao” jejé-mabhi.

*® Segundo o préprio mejitd, seriam as comidas em honra aos voduns, distribuidas também entre os
participantes do culto, comidas que também teriam na Bahia, como o vatapa, xinxim de galinha, xinxim
de bode, omolocum, amala, mungunza, sarapatel, etc.

* Idioma utilizado na antiga regi&o do reino do Daomé (atual Benin) e ainda hoje devido ao trafico de
escravizados para o Brasil e 0 desenvolvimento cultural destes, esta lingua ainda é falada nos terreiros dos
cultos de voduns. (LOPES, 2004, p.:280).
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“(...) Nao ¢ o novo, ¢ pelo contrario, ¢ o passado, ¢ o velho, eu procuro
fazer aquele candomblé de antigamente, onde é o chdo batido, ndo tem
piso, é de chdo batido embostado com bosta de boi, encerado com
bosta de boi, ndo temos flores, é tudo folha, tudo muito natural, ai
espalha folha, é bosta de boi com folhas por cima, entdo é uma coisa
bem tribal, bem primitiva, como era antigamente e eu quero que
minha roga continue assim, porque uma forma de 0s novos verem
como era no passado, porque no passado todas as casas eram assim,
mas o candomblé foi se modernizando, se adaptando, se atualizando a
realidade da vida e eu procuro seguir na contramdo da maioria, eu
procuro resgatar o passado, eu procuro fazer o antigo, para que 0s
novos possam entender.” (MEJITO MARCOS DE CARVALHO,
11/8/2020, 41:26)

Marcos de Carvalho nesta fala procura exaltar o que ele entende por passado no
candomblé, para ele deve se ter limites na modernizagdo dos rituais e preceitos dentro
do terreiro. Para 0 mejité Marcos, o0 ideal se conecta com uma visdo “tribal africana”, a
qual, nesta perspectiva, precisa ter um tipo de resgate para ndo ser esquecida sua
caracterizacdo aos novos adeptos.

Este entrevistado entende o que € “tribal” como sociedades antigas genéricas,
simplificadas no sentido de pouco luxo ou bens materiais. No entanto, associar o termo
tribal as variadas sociedades africanas € deixar de lado a heterogeneidade destas,
inclusive esquecer a complexidade e luxo de muitos reinos africanos, os quais, fizeram
parte da diaspora africana.

Esse termo, hoje, também possui uma carga pejorativa que coloca como
primitivos ou simplificados povos, como os indigenas, chamados assim sem pensar que
toda cultura, todo povo possui complexidades em seus saberes, vivéncias, estruturas que
se diferenciam de outras populacdes. Conforme, 0 ambientalista e escritor Kaka Wera, o
termo “tribal’ ou “tribo” entende grupos como rudimentares ou primitivos, inseridos
numa escala inferior de evolugdo cultural, comparados a sociedades europeia ou
urbanas. (Entrevista Roda Viva em 11/1/17. In: TV Cultura. Disponivel em: <
https://www.youtube.com/watch?v=vNJYqBEOwW90> . Acesso em: 14/2/22).

Voltando a entrevista, Marcos de Carvalho explica que muitas pessoas passam a

impressdo para ele que ndo estdo gostando e assim que a cerimdnia acaba vem
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cumprimenta-lo, dizer que ficaram espantados com o que ele chama de “candomblé de
antigamente”, no qual ha chao batido encerado com bosta de boi e folhas, sem flores.

O mejitd Marcos de Carvalho explica que tudo é muito natural, como era
“antigamente” para 0s novos verem como era no passado e em tom de reprovagao ele
diz que o candomblé foi se modernizando, se adaptando a realidade, o que ele nédo
concorda, dizendo que segue na contramao, “resgatando o passado” para que os novos

consigam entender.

“O meu publico ¢ cativo e consegue ver a beleza do simples (...)
contra o luxo, o exagero... 0 menos é mais, quando acaba o candomblé
no6s oferecemos comida de santo, comida baiana, nds nao temos jantar
requintado, ndo temos gar¢com, nao temos bolo confeitado, salgadinho,
docinho, ndo que eu ndo goste disso, mas eu acho que essas comidas
ndo sdo pertinentes ao candomblé, para aqueles momentos, na minha
concepgdo ... mas eu ndo td dizendo que 0 meu € o certo e o deles é

errado.

Marcos de Carvalho aqui contrapde a simplicidade do que ele entende por antigo
no candomblé com o possivel luxo/exagero que certas casas podem conter. Assim, ele
enfatiza comidas que demandam até mesmo um bufé que ndo seriam apropriadas para
os ritos candomblecistas. Porém, ele, assim como outros entrevistados, reitera de forma
diplomatica que cada casa ou lider faz o que bem achar melhor, néo se colocando como
superior sobre outros terreiros.

O sacerdote Marcos de Carvalho continua explicando sobre as comidas ditas

ertinentes ao candomblé, sequindo a mesma ideia sobre “tradicdo”, ele diz:
¢

Eu faco na escola que eu aprendi, eu repito isso, eu multiplico isso,
aonde foi minha escola de candomblé, onde 14 nunca teve bolo,
salgadinho, acabou o candomblé, é comida é vatapa, xinxim de
galinha, xinxim de bode, omolucum, amala... aqui ndo é um
restaurante, vocé ndo tem essa op¢do de pedir, é a comida do santo. Eu
acho tdo bonito vocé ver o santo dancar e depois comer a comida que
ele gosta, a comida do santo, olha que comunhdo mais bonita. A
comida que a gente oferece é o vatapa, vatapa baiano, o amala, o

amald é feito de camardo seco, cebola e dendé e o quiabo, 0
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omolocum, é a comida de oxum, é feijdo fradinho, temperado com

camardo seco, cebola e dendé (...) porque se eu perder essa tradigdo,

0s novos ndo vao saber como era antigamente.

L4 na roca a gente cozinha com panela de barro, fogdo a lenha, a

comida que vocés comem no candomblé é feita na lenha, colher de
pau (...)” (MEJITO MARCOS DE CARVALHO, 11/8/2020, 44:04)

A fala do mejitd Marcos de Carvalho acerca das ditas “comidas de santo” ou

“comidas baianas” podem ser esmiucadas quando percebemos de onde advém essas

expressdes e como a comida baiana foi associada aos rituais do candomblé*®. Abaixo

estdo exemplos das comidas mencionadas por Marcos de Carvalho:

Fig. 23. Vatapd - prato com
camardo, tomate, leite de coco,
azeite de dendé, cheiro verde,
fubd, peixe, amendoim, castanha e
pimenta. Nd é alimento
especifico de nenhuma divindade.

Fig. 24. Amala - comida ritual do
Orixa Xang0, lansd, Oba e lbeji.
E feito com quiabo, cebola, p6 de
camardo, sal, azeite de dendé ou
azeite doce.

Fig. 22. Xinxim de galinha — comida votiva
a Oxum. E feito com frango, amendoim,
castanha de caju, azeite de dendé, suco de
limdo, gengibre, pimenta, camardo seco,
alho, coentro, cebolas e leite de coco

Fig. 25. Omolocum - comida
ritual da Orixd Oxum, é feito
com feijao fradinho, cebola, pd
de camardo, azeite de dendé ou
azeite doce.

8 As explicaces acerca de tais comidas se deram através da entrevista de M. de Carvalho (11/8/2020). Ja

as imagens foram retiradas dos seguintes sites: <https://www.salvadordabahia.com/as-10-coisas-que-voce-
precisa-saber-sobre-o-tradicional-caruru/>; <https://www.researchgate.net/figure/Figura-5-Amala-de-Xango-lle-Axe-

Opo-Oya-Ighale-Fonte-ARJ-2015_fig5_330719873>,

<https://www.receitas-sem-fronteiras.com/receita-58380-

xinxim-de-galinha.htm>, <https://www.brasildefato.com.br/2021/02/02/a-comida-como-forma-de-alcancar-o-

divino>. Acesso em: 10/5/22.
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Conforme Aguiar (AGUIAR, 2019, pp.: 1-15), a cozinha baiana parece ter sido a
primeira cozinha regional a atrair a atencdo dos intelectuais brasileiros. Este interesse
estava muito atrelado as teorias raciais em debate ainda no inicio do século XX, que
havia, inclusive, motivado o esforco de alguns autores em exaltar a participacdo negra
na formacdo de uma culinaria e de uma identidade que ndo seriam apenas baianas, mas
também brasileiras.

Para este autor, os intelectuais como Gilberto Freire, Camara Cascudo, Manuel
Querino, Mario de Andrade, Hildegardes Vianna e outros, ja exaltavam um tipo de
brasilidade, a partir da cultura, e sobretudo a culinaria do Nordeste, vendo-a como parte
da cultura mais auténtica do Brasil.

Segundo Aguiar, esses autores tem em comum a construgdo de uma nocao difusa
de “povo” e “tradicao”, se dedicam a descrever, mais do que analisar, sistemas
culinarios a partir de receitas e peculiaridades que seriam proprias dos “tipos” de cada
regido, configurando assim “cozinhas tipicas”; falam muito em desaparecimento
continuo das tradicGes, ou seja, reafirmam a narrativa da “cozinha perdida”; ¢ delimitam
cozinhas de acordo com as fronteiras das unidades politico-administrativas do pais e
ndo com as contiguidades historicas, sociais € mesmo culindrias de “regides” mais
amplas.

Neste ponto, faz sentido a fala do mejité Marcos de Carvalho acerca da culinéria
baiana como objeto de originalidade que remete as origens das primeiras casas de
candomblé no Brasil.

Entdo, em parte como esses intelectuais, este sacerdote jéje também traca
identidades, individualizando certos aspectos e tomando-os como préprios ou
tradicionais de determinadas unidades, e néo de outras.

Esse viés, foi adotado por muitos livros de receitas, desde meados do séc. XX
até hoje, imbricando turismo, valorizagdao de certas culturas e “retorno a tradigdao” que
revelam uma disputa discursiva pela criacdo e exaltacdo das identidades e dos simbolos
que vigoram no Brasil. O mesmo se da em varios aspectos da cultura no Brasil (e ndo s6
aqui), seja em relagdo ao idioma, comportamentos, simbolos e modos de pensar.

Logo, em relagdo a lingua apropriada para ser usada nas cerimonias do terreiro,

mejito, da mesma maneira, nos fala:
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“Fon be ¢ lingua que o jeje usa, fon a lingua, be, a lingua [em si]...
também utiliza o ioruba. Mas utiliza em sua maioria o fon be”
(MEJITO MARCOS DE CARVALHO , 11/8/2020, 5:01)

GHANA ToGo

de Gana, Togo, Benin e Nigéria.

Ho Notsie Fonte: CAPO, H., 1991, p.: 14.
®
L2gos
= ‘
" Cotonou Ewe
7 néxo .
a Keta Lomé ® Aja
Y ‘ ® Gen
Bight of Benin @ phia-phers
@ Fon

O mejitd Marcos de Carvalho faz questdo de dizer sobre os idiomas fon e o
ioruba, os quais, se relacionam com povos africanos de territérios antigos da atual
Nigéria e Benin, principalmente, retomando sua convic¢do de que o passado pode estar
mais proximo, na medida em que se segue certos padrGes de fundamentos e
funcionamento dos terreiros.

Conforme Zossou, a lingua Fon, sofreu influéncias de diversas linguas, como o
adja e o ewe, pois 0 povo Fon teve contato com varios outros povos no territdrio
beninense, nessa empreitada de conquista e de expensdo do reino, além dos contatos
comerciais e matrimonias entre diferentes povos. Dominando e sendo dominados por
reinos de lingua iorubd, sobretudo entre os sécs. XVIII e XIX, a cultura de origem
ioruba se expandiu bastante para o reino do Daomé. Nessas conquistas, o reino de
Daomé acolhia e dava boas condi¢bes aos sacerdotes dos cultos, das populacbes
conquistadas, mesclando o culto dos Voduns e Orixas. Esse fato foi um elemento
importante que facilitou a entrada de palabras, expressdes e visdo do mundo loruba no
Iéxico Fon. (Idem, 2020, p.206).

Retomando a ideia de “tradi¢cao” que remete aos primordios dos terreiros € como

eram construidos também vai aparecer em outra entrevista desse sacerdote, a saber:
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Gaiaku Regina de Avimaje, é herdeira espiritual de sua tia carnal
Luiza de Oya e dona do terreiro que Mejité atua. Aos 74 anos (33
deles na roga de Huntoloji), Gaiaku Regina, que é enfermeira formada,
esta sempre aqui, no que considera a filial de seu terreiro, para garantir
que tudo saia exatamente como se fazia nos tempos de seu avd,
iniciado nas fungdes J&je em 1914, numa das duas primeiras rocas
dessa nacgdo, a Roca do Ventura, abertas no século XIX e até hoje
funcionando, ambas na Bahia. Ela esta a frente do terceiro principal
terreiro Jéje baiano, o Huntdloji, aberto em 1952. (AUTRAN, P.

Disponivel em:  <https://oglobo.globo.com/rio/tradicoes-do-
candomble-jeje-sao-preservadas-no-ninho-da-serpente-
11405928>. 26/01/2014 — Visualizado em 11/10/13).

Fig. 27. Fotos do terreiro jéje-mahi Hunkpadme Ayion0 Huntoloji em

Cachoeira/BA — Caquende

Fonte: arquivo pessoal cedido por Carvalho

Fig. 28. Foto interna do
Cachoeira/BA — Caquende

terreiro jéje-mahi Hunkpamé Ayiond Hunt6loji em
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Fonte: arquivo pessoal cedido por Carvalho

Sobre a parte interna do terreiro:

—A bosta do gado cheira a capim. A ela podemos misturar quiabo e
ervas socadas. Fizemos o embostamento [do chdo] no sabado da
semana passada e fazemos de novo antes da cerimbnia. Depois
enfeitamos o chdo com folhas de pitanga e sdo gongalense, que
exalam cheiro bom.

— O cocd usado é o das vacas porque elas s6 comem folhas. E as
folhas tém muita importancia no candomblé, que lida com as forcas na
natureza. Elas impedem que suba a poeira e afastam maus espiritos. (
AUTRAN, P. Disponivel em:
<https://oglobo.globo.com/rio/tradicoes-do-candomble-jeje-sao-

preservadas-no-ninho-da-serpente-11405928>.  26/01/2014 —
Visualizado em 11/10/13).

O embostamento do chdo e o cobrimento com folhas que o mejitd Marcos fala,
conforme Souza Junior (2013, p.: 69), Matos (2017) e Tavares (2015, p.: 222), é comum
nos terreiros jéje e € visto com uma funcdo magica. Segundo os membros do jéje,
relembra um aspecto mistico da natureza que une 0s vegetais, a terra e 0 excremento

produzido pelos animais da terra para a producao de axé.

Fig. 29. Parte interna do Hunkpamé Humdangbéna — Duque de Caxias/RJ (Chéo
embostado com folhas)
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Fonte: arquivo pessoal cedido por Carvalho

Desta maneira, ocorre a implantacdo do axé no solo onde é erguida a edificacao,
tornando o processo de producdo arquitetdnica um veiculo por meio do qual o axé das
divindades é disseminado e distribuido entre os membros do Terreiro. A preocupacdo
principal é 0 modo como essas construcGes devem ser erguidas, ou seja, seguindo 0s
preceitos e fundamentos dos rituais e de acordo com os designios de Omolu®® e

Azansu®.

Il.  Osritos funebres e o entendimento da morte

O mejité Marcos de Carvalho entende a ideia da morte vinculada ao kardecismo
(de origem cristdo, reencarnacionista e evolucionista), ou seja, se adaptando ao processo
religioso e cultural brasileiro e ainda explorando as visdes de mundo dentro do culto

vodun.

* Conforme contam nos terreiros, Omold seria rei dos Tapas, originario da regido de Empé. Em territério
Mahi, no antigo Daomé, estava relacionado a vinda da peste, mas o povo do local consultou um babalad
que Ihes ensinou como acalmar o orixa. E considerado um orix4, uma divindade ligada as doengas, a cura,
a terra e as folhas. No Brasil tem varios outros nomes: Obaluaé, Sakpata e Xapand, provavelmente uma
juncdo ocorrida com outras divindades devido a diaspora africana e o contato entre diferentes povos.
(PRANDI, 2001, pp.: 202-224; BERKENBROCK, 2012, pp.: 242-243).

*% Azanst ou Azunsu é uma divindade vodun ligado as doencas e a terra. Considerado uma divindade de
dupla etnia, pois seu culto transita entre os povos Fon e Yoruba, onde é conhecido pelo nome de Soponna
(Xapand) e no Brasil é associado a Omulu. (LOPES, 2004, pp.:85, 594)

94



Ele menciona que quando um membro da casa falece, faz-se o zerim ou sirrum,
onde ha& danca e canto para encaminhar o espirito para que este seja feliz [em outro
plano] e va em paz, passando a ser um ancestral da casa. Mas, Marcos de Carvalho
adiciona que € também possivel ocorrer a “reencarnac¢do”, pois ele mesmo diz que tem
influéncia kardecista, a qual, cré nesta volta do espirito.

Assim, 0 mejité completa dizendo que apenas uma vida é muito pouco, € preciso
haver esse retorno para a expiacdo dos erros, cumprir alguma missdo e evoluir o
espirito. Ele enfatiza bastante essa ideia, falando que se esse espirito fez o bem ele

obtera os frutos disso também na préxima vida:

“E quanto a morte, nds realizamos uma cerimonia funebre quando um
filho da casa falece, a roga fica de luto durante 3 meses e apds 3 meses
h&d uma ceriménia publica chamada de zerrim ou sirrum e é uma
cerimdnia fanebre onde todos participam e aquele espirito é
encaminhado. Canta-se e danca-se para aquele espirito em honra e
gloria em homenagem ao espirito do filho de santo para que ele siga
em paz, onde agradecemos por tudo que ele contribuiu olhe por nés,
seja feliz, e ele vai passar a ser um ancestral da casa, um falecido...um
ente querido que se foi, vai ser lembrado com saudade.

Eu ndo sei como é la na Africa, porque eu vivo o candomblé do
Brasil...nf0 tem candomblé na Africa, 4 é o culto de vodum... no meu
axé nds acreditamos que o espirito pode reencarnar, possa voltar,
talvez isso seja de influéncia kardecista ou ndo, mas eu acredito isso.
Acho que se ndo vir é muito pouco vocé vir sé uma vez na Terra para
espiar seus erros, evoluir e cumprir sua missdo. Talvez essa seja uma
visdo kardecista...acredito na evolugdo espiritual, se ele errou, se ele
ndo cumpriu e se fez o mal, ele vai voltar para espiar o mal que ele
fez, se ele fez o bem ele tera os beneficios, ninguém veio de la para
contar. Mas eu acredito que o espirito evolua. NGs estamos o tempo
todo tentando evoluir... eu fui criado dentro do kardecismo, néo
praticando...minha mée e meu pai tinha sessdo dentro de casa, de mesa
branca e como filho eu era obrigado a assistir, meus pais obrigavam a
assistir e eu fui absorvendo os conceitos, normas, regras € modo de
pensar e agir e eu acredito que eu leve para o candomblé.

Mas, eu ndo vejo diferente l1a na minha matriz na Bahia que ndo sdo
kardecistas e ndo tem influéncia kardecista. Eu ndo sei até que ponto o
candomblé esta sofrendo influencias minhas ou se é do candomblé.
N&o é a preocupagdo maior do candomblé, a evolugdo do espirito com
a reencarnacdo, ndo sao pontos principais do candomblé. VVocé crescer
como pessoa, cumprir seu destino, adorar seu vodum, porque esse
vodum é um ancestral seu, talvez em outras reencarnagdes vocé pode
ter sido o adorador numa tribo desse vodum”. (MEJITO MARCOS
DE CARVALHO, 11/8/2020, 54:39).

Desta forma, o Mejit6 Marcos de Carvalho diz que foi criado no kardecismo,

seus pais faziam sessdo de mesa branca, e segundo ele, essa vertente também foi
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absorvida. Mas, para ele, em Cachoeira (BA), onde ele foi iniciado, ha o mesmo
pensamento. Ele mesmo ndo sabe de onde vem essas influéncias, se advém dele ou se é
algo do proprio candomblé.

Esse modo de pensar, significa que mesmo no terreiro de origem mais antiga,
como aquele em que ele se iniciou na Bahia, essa crenca reencarnacionista de origem
kardecista existe, juntamente com as proposi¢oes de ancestralidade, demonstrando essa
confluéncia historica de diferentes modos de entender a religiosidade, unindo a
interpretacdo do culto vodum no Brasil e o kardecismo para surgir este tipo de
candomblé, jéje-mahi que foi passado a este sacerdote.

Desta maneira, como percebi na entrevista do mejitdé Marcos de Carvalho, o
kardecismo, de origem cristd que surge no séc. XIX, se faz bastante presente nos
terreiros em seu modo de interpretar a vida e a morte, mesmo que distante da construgéo
da moralidade iorubd, descrita pelos autores Bewaji, Abayomi e Abimbola, por
exemplo, pois para estes ndo ha evolucdo espiritual, puni¢do divina no Orun do pos-
morte e sim uma prudéncia no Aiyé (plano terreno) para entdo encontrar 0s ancestrais
espirituais e logo retornar. Diante disto, a visdo de mundo moral ioruba, conforme tais

autores:

“(...) uma sociedade, na qual, acredita-se ser originalmente "feita por
Deus"; “Supersensivel” e "feito pelo homem". Por supersensivel, o
que se quer dizer é que esta visdo de mundo ndo estd livre de um
equilibrio harmonioso e espiritual que é supervisionado e mantido sob
controle por seres espirituais que se acredita transcenderem das
pessoas... E em segundo lugar, é "feito pelo homem" porque ndo pode
ser culturalmente entendida independente de quem nela vive
atualmente. Nesta perspectiva o sujeito € conhecido e identificado em,
por e por meio de sua comunidade.

O relacionamento entre os individuos baseia-se principalmente no
reconhecimento de seu valor como seres humanos e ndo apenas sobre
0 que possuem ou o0 que podem fazer uns pelos outros. Embora é
costume que as pessoas nessas culturas ajudem umas as outras sem
exigir uma remuneracao imediata ou equivalente exata. Todo mundo ¢
ciente do fato de que cada pessoa tem algo a contribuir para o bem-
estar de toda a comunidade”. (ABAYOMI, O., 2021, p.: 4)
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Sendo assim, h& diferentes formas de se entender a moral e seu desenrolar na
morte, seja a visdo que da énfase ao ideal de bem comunitério e o valor aos ancestrais,
seja no destaque a uma possivel puni¢do divina e desenvolvimento espiritual conforme
0 comportamento terreno. Isto €, este Gltimo parecer enfoca muito mais nos
acontecimentos do pdés-morte do que a primeira visdo. No entanto, a mescla dessas

concepgdes se faz presente em muitas das casas de axé no Brasil.

I11.  Ancestralidade, punicéo divina e concepc¢ao de ser humano

Conforme o sacerdote Marcos de Carvalho, o individuo tem seu livre-arbitrio
para escolher agir entre o certo e o errado moralmente, porém dependendo de suas
atitudes ele entende que podem ocorrer san¢fes no mundo espiritual que servem para
evoluir o espirito e que sua possivel reencarnacdo é um meio de recuperar ou resolver
dilemas de vidas anteriores. Ele se refere aos ancestrais, mas como familias espirituais
gue também estdo em processo de evolugdo e podem nos auxiliar no mundo terreno. Tal
evolucdo dos ancestrais ndo € mencionada pelos autores que tratam da filosofia ioruba
ou mesmo daqueles que tratam do culto vodum.

Ainda assim, pelas falas do mejit6 percebe-se aqui um sincretismo entre o culto
vodun e o kardecismo muito forte e provavelmente nas praticas cotidianas do ilé
encontraremos também interferéncias iorubas, ja ditas, principalmente a partir do séc.
XIX, devido o maior influxo no Brasil de povos da regido africana de influéncia iorub4,
interferindo substancialmente nos fundamentos e mitos dos terreiros brasileiros,
principalmente Nordeste e Sudeste, surgindo o que Parés chama de nagbizacdo com
predominancia dos cultos e fundamentos vinculados aos orixas, sobretudo da nacdo do
Reino de Ketu e de Oyo (Nigéria). (PARES, 2005, pp.: 165-185).

Em relagéo aos voduns, o sacerdote Marcos de Carvalho fala que esta divindade
deve ser adorada porque ele seria um ancestral nosso, de outras vidas, pois poderiamos
ter pertencido a uma “tribo” africana. Logo, ele diz que essa € uma explicacao plausivel,
sobretudo para o branco que ndo tem o0 mesmo vinculo consanguineo que o liga com a
Africa. Para ele, o vodun recebe as pessoas ao morrer e ndo tem nada a ver com o deus
cristdo. O vodun acolhe, tira o sofrimento, explica a situacdo para 0 morto caso um dia

este volte para terminar de cumprir alguma misséo em Terra.
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Mas, Marcos de Carvalho também fala que o vodun pode castigar o participante
tanto em vida quanto na morte, mas ele n&o fica muito seguro quanto a essa informagé&o.
Ele diz que sdo suposi¢des, porque estas ideias ndo sdo os pilares do candomblé, o
candomblé vive o agora, diferente de religides cristas, por exemplo.

Neste ponto, podemos retomar a ideia dos autores que falam da moralidade
ioruba acerca da importancia da boa convivéncia social, como viver bem no presente,
como melhor maneira de estar no mundo terreno. (ABAYOMI, 2021; BALOGUN,
2013; BEWAJI, 2004; SILVA, 2015).

O mejito fala inclusive que o Céu pode estar dentro da terra, pois da terra que
vem a forga, ja que somos enterrados, diferente da visdo cristd de Céu nas alturas, ele

menciona:

“ A gente acredita que quando morre a gente pede que o vodum receba
a pessoa. Eu quando morrer quero encontrar com esse meu ancestral,
que ele me receba me acolha. Porque ndo temos a visdo que o deus
cristdo nos receba, a gente quer que nos receba seja 0 nosso vodum,
nos acolha, que nos dé as respostas que ndo tivemos aqui, nos
explique melhor as coisas, tire nosso sofrimento, nos acalante, e tire a
saudade dos entes queridos daqui. E que um dia a gente posso voltar a
Terra novamente para reencontrar as pessoas e cumprir o que ndo foi
feito”. (MEJITO MARCOS DE CARVALHO, 11/8/2020, 1:01:14).

“Poderia ser castigado [quem comete um erro grave] pelo vodum por
ndo ter cumprido, por ter matado, por ter feito coisa erradas, poderia
receber o castigo do santo dele... punir 1a e depois vir para consertar o
erro para se redimir do que ele [o sujeito] fez. S&o suposi¢des, porque
esses ndo sdo os pilares do candomblé, as pessoas ndo se preocupam
muito com essa parte, € o momento, é o viver agora... diferente de
outras religibes que se prepara aqui para viver 1a no Além. Ndo que
ndo exista 0 mundo 14, o Orum. Mas, para gente ndo é essa Visao
catblica, nem kardecista. Sera que o Céu esta & encima? O céu pode
estar dentro da terra, a gente acredita muito na forca da Terra, esse
Céu catolico pro povo africano e do candomblé ele pode t& dentro da
Terra, a gente cultua muito a Terra, a gente é enterrado ... Sera que
ndo esta dentro da Terra?” (MEJITO MARCOS DE CARVALHO,
11/8/2020, 1:02:36).

Aqui, quando Marcos de carvalho se refere ao “Céu” e a “Terra”, ele parece se
remeter a visdo cristd de Paraiso em um plano superior ao terreno, assim como a Terra
ao plano dos mortos, ndo sendo exatamente o planeta Terra ou a que pisamos. Ele
remete a um imaginario do Além em variadas vertentes.

Em relacdo a ideia da Terra ser aquela que poderia receber as almas, esta é uma

possivel visdo muito particular do mejitd, dando importancia as crencas e divindades
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ligadas a terra e a fertilidade, como os ayi-vodun liderados por Sakpata e Aizd, Azonzu,
comuns no grupo jéje-mahi e na area iorubé e gbé. (PARES, 2018, pp.: 271-306).

J& quando fala em Céu-Paraiso é uma visdo comum desde meados da Idade
Média e que se desenvolve com a expansdo do cristianismo. E um Céu metafisico,
residéncia do Deus cristdo e de seus eleitos, aqueles considerados santos que escaparam
ao Juizo Final, podendo haver vérias gradacdes dentro do Céu (Paraiso Celestial),
Paraiso terreno (Eden), Purgatorio e diferentes escalas dentro do Inferno. (LE GOFF &
SCHMITT, 2006, pp.21-34). No entanto, hoje, ha uma visdo mais simplificada que
separa 0 Céu do Inferno, sem tantas escalas, definindo mais radicalmente aqueles que
Vao para um ou outro espa¢o, mais homogéneos, ja que ele se refere ao Céu catélico em
sua visdo contemporanea.

Isto mostra que seu terreiro procura retomar uma formacdo de imaginario
“tradicional” nas praticas e na constru¢ao do il€, mas ndo necessariamente na totalidade
filosofica do culto vodun ou de influéncia iorubd. Isso quer dizer que precisamente
houve uma reformulacdo do entendimento da morte e do individuo, se analisados
conforme as préaticas e representaces mencionadas pelo antropologo Nicolau Parés
acerca do povo fon, o qual, esta interligado com a formacdo do candomblé jejé no
Brasil.

Segundo Parés, poderiamos nos referir a concepc¢do de ser humano conforme os
fons, do Daomé, para os quais, a pessoa é formada por um destino (kpoli), um principio
dindmico (legha), 0 espirito guardido ancestral (djoto) e uma divindade “dona da
cabega” (vodum). O entrevistado fala dessa divindade vodum como dona da cabeca (do
sujeito), mas a0 mesmo tempo a vé como um ancestral, ndo mencionando as outras
caracteristicas.

O Sirrum/sinhin  (rito  funebre) também sofreu modificagcBes, pois
tradicionalmente possuia carpideiras no evento e banhos de rio ou no mar pelos
participantes, contudo, o cuidado com o corpo, limpeza, raspagem, sacrificios € uma
segunda cerimdnia 3 meses apos o enterro ainda séo realizados. (PARES, 2016, pp.: 73-
76).

IV. Moralidade no terreiro Huinkpamé Humdangbéna

Ao ser perguntado em relagcdo ao bem-viver, o mejitdé Marcos de Gbssém diz que
dentro do seu candomblé isto significa manter o respeito as diferengas, acolher as
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pessoas, pois “o candomblé primeiro confia para depois desconfiar”, mas aqueles que
ndo se adaptam sdo convidados a se retirar. Os preceitos ensinados sao o0 amor, uniéo,
respeitar o outro. (MARCOS DE CARVALHO, 11/8/2020, 53:4).

Ademais, Marcos se atém a ideia de ancestralidade, hierarquia, respeito ao mais
velho, cuidado com as criancas por todos da casa, como nos antigos egbes (ideia ioruba
de comunidades familiares se estendendo aos ancestrais espirituais, como um duplo no
Orun e no Aiyé). Isso significa o cuidado com a vida em comunidade, pensar no outro,
cuidar dos filhos(as) dos outros enquanto seus pais estdo ocupados, como se fossem
seus proéprios filhos e dar importancia ao coletivo, antes mesmo de pensar em si mesmo.

E nesse foco que percebo apesar de todas as dificuldades culturais para a
manutengdo dos terreiros e da cultura africana e afro-brasileira, ocorreram trocas
importantes como a persisténcia do equilibrio entre o individual, o comunal e o bem-
viver dentro dos ilés que remontam aos preceitos comunitarios de povos iorubas,
conforme Bewaji e Abayomi estudam.

Abayomi define o sistema moral iorubd e em muitas sociedades africanas com
os valores culturais que inclui: senso de vida em comunidade; de boas relacGes
humanas; da sacralidade da vida; de hospitalidade; sentido do sagrado; senso de tempo;
senso de respeito pela autoridade e pelos mais velhos e valor da linguagem e dos
provérbios. J& Bewaji lembra mais dos aspectos laicos antes das caracteristicas
religiosas para 0 bom convivio social, isto é, ter cautela nas atitudes perante o proximo
em sociedade. (BEWAJI, 2004, pp.: 396-403; ABAYOMI, 2021, pp.: 3-4).

Portanto, o comportamento moral nos terreiros estd associado com VArios
elementos do cotidiano, trazendo uma readaptacdo ao modo de viver e entender as

religides de matriz africana.

V. Familia e hierarquia nos terreiros

Como muitos ilés ao longo da histéria, esta casa de vodun jéje-mahi teve que se
reinterpretar devido as regras sociais atuais, ao trabalho das pessoas, a vida social, a
modernidade da internet, ao uso do termo ‘“‘santo”, ainda utilizado, que faz parte de um
sincretismo colonial, remetendo as influéncias catolicas do passado que permaneceram,

além da divisdo das tarefas entre homens e mulheres, conforme a visdo patriarcal de
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feminino (mulher, fragil, doméstica) e masculino (homem, forte, trabalhos pesados),
reforgcada a partir do periodo colonial no Brasil.
Por exemplo, Marcos de Carvalho menciona acerca dos papeis sociais de

homens e mulheres no terreiro e enfatiza o que ele chama de “familia tradicional”:

“O Candomblé jéje vai remontar a antiga familia tradicional, né?!
Tradicional familia onde o homem o pai né que é representado pelos
0gas que sdo iniciados mas ndo recebem os voduns e esses homens e
desempenham as fungdes masculinas dentro do candomblé, eles
representam o pai na familia tradicional”.

As ekedis sdo as mulheres que ndo recebem o vodum, ndo incorporam
que representam a mulher, mée e desempenham as fungdes femininas
que é lavar, cozinhar, passar, preparar o alimento, ja 0s ogas que é o
homem é capinar, pintar, cortar, os trabalhos pesados, os trabalhos
tipicamente relativos ao homem e as ekedis, as mulheres. As filhas de
santo da casa representam os filhos... dai formam a familia, pai, mae e
filho. E o sacerdote, ... 0 sacerdote é o que vai comandar tudo isso. E o
que vai fiscalizar para ver se 0 ogan estad desempenhando a fungdo de
pai, se a ekedis estdo desempenhando as fun¢es de mée e as filhas de
santo estdo desempenhando as funcbes de filhos para receber o
vodun...” (MEJITO MARCOS DE CARVALHO, 11/8/2020, 14:30)

Assim, para Marcos de Carvalho, os ogés desempenham a fungdo masculina do
pai desempenhando os trabalhos “mais pesados™: obra, pintura, etc. e as ekedis
representam a mae, a mulher desempenhando funcbes de cozinheiras, costureiras,
limpeza e ambos podem cuidar das criangas, na medida em que os filhos ali sdo
entendidos como filhos de todos. Juntamente com os filhos-de-santo, para ele é formada
uma grande familia “tradicional”.

Marcos assim, fala da importancia da hierarquia ndo como forma de autoridade,
mas como uma maneira de se manter a ordem, respeitar o mais velho e as funcbes de
cada um no ilé. Ele explica que essa nogédo de hierarquia é levada para fora do terreiro,
para o trabalho das pessoas, para a educagdo das criangas, através dessa doutrina do

candomblé, assim como o amor pela natureza, segundo ele.
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Retomando a ideia de familia explicada por Marcos de Carvalho, pensamos na
proposicdo da construcdo do género e do nicleo familiar durante a Modernidade®.
Conforme Lugones, sob o quadro conceitual de género burgués e europeu, a dicotomia
hierarquica como uma marca do humano também se tornou uma ferramenta normativa
para condenar os/as colonizados/as.

As condutas dos/as colonizados/as e suas personalidades/almas eram julgadas
como bestiais e, logo, ndo gendradas, promiscuas, grotescamente sexuais e
pecaminosas. Mesmo que boa parte do periodo colonial, a compreensdo do sexo nédo
fosse dimdrfica (diferenca essencial e absoluta entre homem e mulher), os animais eram
diferenciados como machos e fémeas, sendo 0 macho a perfeicédo, a fémea a inverséo e
deformacdo do macho. Hermafroditas, sodomitas, viragos e os/as colonizados/as, todos
eram entendidos como aberrac@es da perfeicdo masculina. (LUGONES, M. 2014, pp.:
935-936).

Entretanto, conforme Laqueur, a partir do século XVIII, a visdo ocidental
dominante “tem sido de que existem dois sexos estaveis, incomensuraveis e opostos e
que as vidas politicas, econémicas e culturais de homens e mulheres, seus papéis de
género estdo de algum modo baseadas nesses ‘fatos’. (LAQUEUR, 1992, p. 6). Para
este autor, historicamente, as diferenciacGes de género precediam as diferenciacdes de
sex0. O ‘homem’ seria a medida de todas as coisas, e com 0 tempo, mulher e homem,
passaram a ser enquadrados como categorias ontologicamente distintas.

Neste sentido, as funcBes dentro dos terreiros também ndo escaparam da
generificacdo, reforcada desde o processo diasporico dos negros para o Brasil. Ainda
assim, de acordo com Oyewumi, a formacdo familiar de muitos povos africanos,
especialmente os ditos iorubas [e seus descendentes] ndo se refere somente a familia
nuclear ou a visdo de marido patriarcal/esposa subordinada, ocorrendo inimeras vezes
sucessdes e organizacgdes familiares a partir de uma logica matrilinear.

Os exemplos linguisticos utilizados por essa autora ainda hoje nos terreiros
podem nos dar uma visdo mais ampla de tal logica. A palavra oko, significando
esposo/esposa, também € usada para os dois sexos e iyawo, significa noiva/noivo mais
nova(o) na familia (muito usada no candomblé para relacionar os iniciados aos seus

Orixas).

L A primeira modernidade refere-se a0 momento da chegada dos europeus nas Américas, também
designada como modernidade colonial. A segunda modernidade surge a partir da Revolucéo Industrial,
cunhada como modernidade capitalista. (LUGONES, 2014, P.:936).
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Ser mae na sociedade africana, [assim como a iyalorixd no candomblé], é mais
importante do que ser esposa, ter familia ndo € necessariamente morar no mesmo
espaco. (OYEWUMI, 2004, pp.: 1-8).

Ainda héd mengdes de reis africanos que também “‘esposavam” homens —
estabeleciam lacos com lideres talentosos e artistas proeminentes baseados no
casamento. (CIRNE, 2017, pp.: 104-114; OYEWUMI, 2004, pp.: 1-8; 2000, pp.: 1093-
1098).

Outro exemplo dentro dos terreiros € a importancia das iyalorixas e iabas (maes,
senhoras, orixas femininos). Inclusive, todos os entrevistados foram formados no
terreiro por iyalorixa, as quais, eles mencionam como mulheres mais velhas que
herdaram o terreiro e/ou possuem maior experiéncia espiritual que eles.

Entdo encontramos nos terreiros e em muitas familias iorubas também um
modelo familiar ndo-generificado, pois os papéis no interior dos lacos de parentesco nao
sdo diferenciados por género, e sim pelo principio da senioridade que é dinamico,
diferente da familia nuclear. Nessa formagdo social, ndo ha palavras que designem
menino ou menina, e sim a palavra omo, que designa prole, descendéncia.

Ao mesmo tempo, em muitas casas de axé também ha funcbes de género
definidas conforme a sociedade contemporanea que se encontram, diferenciando ekedis,
abiés e ogas no dia-a-dia da casa.

Desta forma, Marcos de Carvalho também nos conta como as criangas através do
convivio, das musicas e da observacdo das pessoas falando no ilé vao aprendendo a
lingua fon, ndo havendo necessidade para ele de ter alguém especifico para ensinar.
Porém, as ekedis® sdo aquelas que, em geral, procuram ficar com as criancas, educar,
tomando conta enquanto os pais podem estar incorporados.

O mejitd Marcos de Carvalho diz que as abids>

mais velhas cuidam das criancas
também e contam historias que explicam os mitos e funcionamento do candomblé, que
segundo ele ensina-se conceitos morais, religiosidade (mdasicas, lingua, fundamentos,
pensamentos). O mejitd diz que as criancas aprendem desde cedo as normas e 0S
conceitos da casa ou do “quilombo” em que vivem, mas ele ndo sabe dizer se aprendem

histdrias relacionadas ao culto vodun originario do Benin.

52 Mulheres que cuidam de diversas funcdes de cuidado estrutural do terreiro e espiritual e nao
incorporam.

53 Mulheres néo iniciadas na casa, ndo fizeram sua feitura, ritual de entrada no mundo religioso do terreiro
de fato.
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Isto é, a funcdo educacional e de construcdo das regras morais e religiosas no
terreiro dele estdo ligadas sobretudo as mulheres, vistas nesse sentido, como maes de
todos os pequenos, como aquelas que cuidam, ensinam e acolhem.

Logo, essas categorias sdo altamente situacionais e ndo determinadas por um
corpo especifico e fixo. Os terreiros brasileiros, nesse sentido, a despeito de hoje
fazerem parte de uma outra formulag&o social, carregam consigo também tais elementos
mesclados ndo havendo um modelo organizacional e de poder dirigido apenas conforme
0 género. A antiguidade cronoldgica, espiritual e a experiéncia definem melhor os que
sdo subordinados e aqueles com mais sabedoria, e logo, com mais poder dentro dos ilés.

VI.  Tecnologia e “tradi¢cao”

Ja sobre o uso de tecnologias contemporaneas nos terreiros, ele da exemplo:

“Tem candomblé que a porta € aberta, todos podem entrar, pode entrar
guem quiser. Antes era no boca-a-boca, as pessoas iam falando,
comentando, hoje com a internet, vai no Facebook, tem os convites
digital, coloca anuncia no Instagram, e ai as pessoas vdo sabendo...0s
mais amigos eu telefono”. (MARCOS DE CARVALHO, 11/8/2020,
39:41)

Ele também fala que seu terreiro sendo aberto a visitacdo, utiliza hoje em dia
convites por telefone para os mais amigos e anuncios no Facebook, WhatsApp e
Instagram. Desta forma, percebo como ele integra sua dita “tradicdo” com o presente,
fazendo uso dessas plataformas digitais e internet.

Esses sdo apenas alguns exemplos de como novos sentidos vdo sendo adquiridos
ao longo do tempo por essas comunidades de candomblé como um conjunto de
estratégias de sobrevivéncia, conforme Sweet, Reis ou Mbembe discutem. (MBEMBE,
2005, p.: 24, REIS, 1991, pp.: 49- 170; SWEET, 2007, pp.: 137-141;258-265).

Diante destas situagdes, as quais, os terreiros ndo fogem na historia, € preciso
salientar que muitas dessas casas tentam se manter como resquicios materiais e
simbolicos de resisténcias da cultura africana e afro-brasileira, ainda que ndo se possa
resgatar o passado pleno, ainda assim seus modos de vivéncia e sua cultura representam

um importante foco de identidade e historia.
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2.4 - Entrevista com o babalorixa Alexandre dos Santos
I- Primeiras impressoes

Alexandre Carvalho dos Santos ou Xandi de Oxumaré foi entrevistado em
12/8/2021. Ele é sacerdote ou babalorixad do Axé 11é Ayié Oju Odé Ighd, Realengo/RJ
(R. Aritiba, 954), de origem ketu®, de culto orix4, no qual participa tem 10 anos.

Este terreiro foi fundado em 1995 e é 0 mesmo de sua mae-de-santo Nara. Xandi
dos Santos ja € feito no santo ha 33 anos, ele foi iniciado por Wanderlei de Ogum.
Wanderlei de Ogum é filho-de-santo de Nara de Oxossi, dona do terreiro atual,
enquanto ela é filha-de-santo de Benedito de Oxala, ja falecido.

Fig. 30. Foto externa da entrada do terreiro Axé Ilé Ayié Oju Odé Igbé em
Realengo/RJ (R. Aritiba, 954)

Fonte: Google Street View

Fig. 31. Terreiro Axé IlIé Ayié Oju Odé Ighd, foto interna.

>* Conforme Nei Lopes, o termo ketu se refere ao antigo Reino de Ketu, na atual Nigéria (Africa), um
subgrupo dos falantes do ioruba. (LOPES, N. 2004, p.: 505; 336).
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(Fonte: < https://m.facebook.com/Adarofotografiaefilmagem/videos/as%C3%A9-yI%C3%AA-

%C3%A1iy%C3%A9-0ju-0d%C3%A9-igho-ajodun-0d%C3%A9-es%C3%BA/660184491041265/>.
Acesso em: 10/3/22.).

Fig. 32. Fotos do Terreiro atual Axé 11é Ayié Oju Odé Ighd, Realengo/RJ.

(Fonte: Imagens tiradas pelo autor)

Xandi de Oxumaré é formado em Ed. Fisica e hoje é professor da UFRJ —
Universidade Federal do Rio de Janeiro — e coordena um projeto de mestrado do
PPGDAN-Programa de Pds-graduacdo em Danca: Africanidade na Danca e Educacéo —
PADE/UFRJ, interligando mundo académico, arte, cultura e religiosidades afro-
brasileiras. Ele tem 55 anos, mora na Lapa/RJ, tem pele preta, cabelos crespos, usa
oculos e foi feito em Oxumaré no terreiro da iyalorixa Nara de Ox6ssi.
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https://m.facebook.com/Adarofotografiaefilmagem/videos/as%C3%A9-yl%C3%AA-%C3%A1iy%C3%A9-oju-od%C3%A9-igbo-ajodun-od%C3%A9-es%C3%BA/660184491041265/
https://m.facebook.com/Adarofotografiaefilmagem/videos/as%C3%A9-yl%C3%AA-%C3%A1iy%C3%A9-oju-od%C3%A9-igbo-ajodun-od%C3%A9-es%C3%BA/660184491041265/

Fig. 33. Alexandre Carvalho dos Fig. 34. Nara de Oxossi, iyalorixa de Alexandre e

Santos ou Xandi de Oxumaré - zeladora do terreiro Axé 11é Ayié Oju Odé Igho
babalorixa do Axé 1l1é Ayié Oju Odé
Ighd (Fonte:
<https://www.facebook.com/odefotos/videos/discurso-de-
(Fonte: imagem cedida por Santos) m%C3%A3e-nara-doxossiroda-de-

xang%C3%B4igbichegada-da-corte-odun>. Acesso em:
Fdlunuu pard d enuevista com (¢ 5/2/22)

12/8/2021, ele comentou que o seu ilé possui um circulo familiar com varios filhos-de-
santo que montaram seus terreiros, mas retornam muitas vezes para grandes obrigacoes
e ele mesmo entende o terreiro como possibilidade de uma familia gerida, ainda que
haja uma hierarquia, por um orixa, assim como nas antigas cidades iorubas, nas quais,
um orixa era o patrono.

Logo, refazendo uma memoria histérica, o terreiro seria uma reconfiguracao de
parte da histéria africana e afro-brasileira®. Ele ri, se mostra satisfeito e diz que o
terreiro assim mantém um laco familiar, ainda que ndo seja consanguineo, se faz por um

vinculo ancestral e espiritual.

(...) “o terreiro é de mée Nara, ela é a chefe do terreiro. Como ja sou formado
na casa como babalorixa, eu tenho os meus proprios filhos de santo. E uma
casa que se propde a manter, vamos dizer assim, o nucleo familiar préximo, o
que significa isso? Eu me formei, vamos dizer assim, tomei as obrigacdes
necessarias pra chegar ao cargo de babalorixa e tenho os meus préprios filhos
de santo, mas tem irm&os de santo que abriram suas casas, entdo eles retornam
ao barracdo em periodo festivo, numa necessidade grande, uma obrigagdo

>> Nesse sentido, ele fala sobre seu grupo denominado ketu, remetendo & origem iorubé da cidade de
Ketu, com orixa odé-Oxdssi como patrono. Alexandre dos Santos conta que, conforme a historia oral que
ele conhece, essa nacao foi fundada no Brasil, em um ilé, em Salvador, por 3 negras, lya Detd, lya Kala,
lya Nass0, se consolidando na Casa Branca do Engenho Velho, antes da aboligdo da escraviddo, entre
final do séc. XVIII e inicio do XIX.
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grande que precise de muitas pessoas. E assim a minha atuacéo no terreiro ela é
tanto de pai para os meus filhos, cuidando da vida espiritual dos meus filhos,
como de filho na relacdo com o0 meu pai de santo que é de |4 também, e de neto
da dona da casa. Entdo é um ciclo familiar, mesmo que ele ndo seja por
sanguineo, ele se faz por um elo de ancestralidade e espiritualidade”.

(BABALORIXA XANDI CARVALHO, 12/8/2021, 6:12).

Aqui ele lembra a autoridade de sua mae-de-santo, Nara, assim como a

importancia da senioridade e familia espiritual dentro do terreiro.

Il - O terreiro e 0 acolhimento dos povos da diaspora africana

O babalorixa Alexandre dos Santos relembra que durante a escraviddo dos
negros africanos as familias foram fragmentadas e mandadas para regibes diferentes,
interrompendo algumas ligacdes culturais e de memoria. Passaram a ser misturadas com
pessoas de diferentes dialetos, dificultando a comunicacao.

Deste modo, para ele, o terreiro € uma reconfiguragdo desses espacos
geogréficos familiares e também a reconstrucdo de uma familia gerada por um orixa,
assim como foi na Africa, segundo Xandi dos Santos.

Assim, Xandi de Oxumaré explica que o terreiro, o qual, ele participa, é formado
pela chamada nacdo ketu, do tronco iorubd, advinda da cidade de Ketu (Benin), tendo o

orixa cacador Ox0dssi-Odé como patriarca.

Fig. 35. Partes dos atuais paises: Nigéria, Benin e Togo, nos quais, predomina o

iorub4, contendo as principais cidades mencionadas: Ketu, Oyo, Ifé.
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Fonte: < https://aulasdeyoruba.blogspot.com/2021/03/iorubalandia.html>. Acesso em: 2/5/22.

Ele explica que no Brasil a 12 casa fundada dessa nagdo foi em Salvador,
existindo até hoje, atualmente no Engenho Velho da Casa Branca e explica, no seu

entender, como se deu a vinda de escravizados para o Brasil e a formagéo dos terreiros:

“E importante a gente entender que na didspora africana quando se
deu o processo de escraviddo forcada, as familias eram divididas e
isso ndo era uma mera coincidéncia, as familias eram divididas para
fragmentar realmente a cultura e fragmentar a meméria do povo,
porque o0 povo junto constitui memoria. Quando se fragmenta, quando
se separa mae, marido, filhos, netos, avés, cada um indo pra uma
regido diferente, vocé fragmenta aquele ndcleo familiar e vocé
misturava aquelas pessoas com negros, eu uso o termo "pretos”, que
falavam outros dialetos. Entdo a dificuldade de se comunicar se fazia.
A ideia do terreiro no Brasil é uma reconfiguragdo desses espagos
geograficos, familiares, e também dessa propria configuracdo de
possibilidade de uma familia gerida por um orixa. Muitas bibliografias
VAo trazer que os orixas, na Africa, eram cultuados por regifo, entio
guem viesse da regido tal seria ligado ao culto de ogum. Quem viesse
de uma outra regido seria ligado ao culto de oxum. Quem viesse do
Oyo seria ligado ao culto de Xangd. O terreiro como espaco, ele
reconfigura esse lugar, sé que abarcando. O terreiro € uma
reconfiguracdo de todos esses espacos que existiam e que ainda
existem, é importante a gente registrar isso.” (BABALORIXA XANDI
CARVALHO, 12/8/2021, 7:52).
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Fig. 36. Casa Branca do Engenho Velho, Sociedade Sédo Jorge do Engenho Velho

ou Il1é Axé lya Nassd Oka

=

Terreiro considerada a primeira casa de candomblé aberta em Salvador, Bahia. E o primeiro Monumento
Negro considerado Patrimdnio Histérico do Brasil desde o dia 31 de maio de 1984.

Fonte: < https://www.irdeb.ba.gov.br/multicultura/?p=5345>. Acesso em: 2/5/22.

Portanto, para Alexandre Carvalho, as casas de axé, reorganizaram povos,
divindades e familias da diaspora africana e assim permitiram a manutencdo da
existéncia daqueles que poderiam ter sido esquecidos, ainda que com caracteristicas e
visdes novos, mas mantendo o pensar em elementos africanos.

As casas de cultos afro-brasileiros, ele relembra, foram criadas antes da aboli¢do
da escravatura, mostrando a capacidade de comunicacao, de estratégia e de negociacéo
politica das maes-de-santo, j& que o candomblé sempre foi perseguido. Ele cita
Mbembe, dizendo que essas casas serviam para reaglutinar os povos da diaspora,

mantendo um tipo de vinculo parental com uma hierarquia.

“Isso é importante dizer, que essas casas [1% casas de candomblé]
tiveram suas fundacGes antes mesmo da aboligdo da escravatura. Essas
casas eram reguladas e negociadas por essas mulheres, com uma
capacidade enorme de negociagdo politica, porque o Candomblé é
uma religido perseguida desde sempre. Entdo pensar um terreiro que é
fundado antes da abolicdo da escravatura, € pensar numa capacidade
de comunicagdo, de relagdo, de negociacao politica e estratégia muito
grande. Existe um autor o Achille Mbembe, que ele vai dizer que
essas comunidades, e ai ele vai falar dessas comunidades que foram
fundadas nos lugares aonde os povos pretos foram levados pela
diaspora, eram justamente pra reaglutinar essa ideia de parentesco.
Porque ele chama esse povo fragmentado da didspora de "os sem
parentes".

Entdo esse vinculo parental se faz no terreiro por uma certa hierarquia
estabelecida nos terreiros e por essa coisa, né? Que a lider da casa é a
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mée, quem vem se cuidar com ela é o filho, e ai o filho que com o seu
tempo tem o seu filho, é neto dessa mée. Vocé tem os seus tios de
santo, suas tias de santo, entdo o terreiro configura um espaco de
acolhimento e de refazimento de memdria do povo preto diaspérico. E
a gente quando pensa o terreiro enquanto um lugar de cuidado
psicoldgico naquela ocasido, na verdade esse é um pensamento que se
mantém nas comunidades de terreiro. A comunidade de terreiro ainda
se constitui como um espago de cura desses processos de trauma da
diaspora, e por via dos conhecimentos africanos, que sao negados, né?
Pelo poder euro centrado, pelo conhecimento euro centrado, as vezes
negado at¢ mesmo dentro da universidade brasileira.”

(BABALORIXA XANDI CARVALHO, 13:40)

Portanto, para este babalorixa o terreiro é espago de acolhimento e refazimento
do povo negro diaspdrico, além de espaco para o cuidado psicolégico com
conhecimentos de origem africana, os quais, muitas vezes sdo negados na Academia, na
sociedade e pelo poder eurocentrados e embora sejam comunidades fundadas e
mantidas pelo povo preto, sempre mantiveram as portas abertas para todos que

precisavam.

I1l — Hierarquia e cronologia no Axe

Segundo Xandi de Oxumaré, o terreiro tem suas proprias leis, as quais, permitem
que este se mantenha até hoje, por isso ha certos espacos que sdo vedadas aos ndo
iniciados ou aqueles com pouco tempo de casa, pois hd uma hierarquia diante dos mais
velhos espirituais ou dependendo do orixa que se cultua. Para ele, a hierarquia ndo esta
para salvaguardar a autoridade das pessoas no ilé e sim para se manter a organizacdo da
casa, muitas vezes reafirmadas pelos buzios. Dai € um espaco de confluéncia do saber
dos mais velhos, dos ancestrais e dos orixas.

Ele explica que o mais velho é aquele mais antigo da iniciacdo religiosa, ndo
necessariamente pela idade fisica. Logo, uma crianga iniciada pode ser considerada
mais velha do que um idoso da casa. Obviamente também se respeita a pessoa idosa,
mas a idade no terreiro é pensada a partir do tempo de iniciagéo.

O participante néo iniciado é chamado de abid, o/a qual, ajuda na casa com 0s
afazeres domésticos, mas ndo sabe ainda todos os fundamentos e segredos do culto,

apenas quando se iniciar passa aos poucos pelo processo de ir adquirindo tais saberes.
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Ha também o caso daquele observador que ndo participante do terreiro e pede permissao
para sua pesquisa, ele diz, que é 0 meu caso.

Alexandre dos Santos salienta que para o pesquisador e 0 abid o terreiro possui
uma outra “lingua”, possuindo uma maneira diferenciada de se comunicar, conhecendo
também uma outra dimensdo de pensamento, modos de ver, de ser e de estar no mundo.
Por isso, 0 pesquisador deve ser tdo generoso quanto o terreiro o recebeu, nao
interpretando o terreiro por outra ldgica ou outra religiosidade de fora do ilé, vendo a
casa como construcdo e preservacao de saberes que tem seu préprio sentido filosofico,

ndo precisando, conforme ele, de outra cultura para entendé-lo.

“(...) quando alguém se coloca para entrar no terreiro e conhecer ou
pesquisar o terreiro, é importante entender que ao passar naquele
portéo, vocé ta entrando num outro territorio, num territorio que tem
uma outra lingua que mesmo ndo falada diretamente o tempo todo,
todos 0s objetos sagrados, todas as formas de evocacdo da
espiritualidade, toda maneira de se comunicar um com 0 outro e com 0
mundo dos nossos ancestrais africanos, sera pela lingua lorubg; entéo
esse ja € um ponto para o pesquisador e para o abid ele entender que
estd chegando num outro lugar, uma outra dimensdo de pensamento,
uma outra dimensdo que forma pensamento, uma outra dimenséo que
forma modos de ver, estar e de ser no mundo.

(...) ndo deve olhar o terreiro interpretando o terreiro por uma outra
cultura ou por outra religiosidade. O terreiro como um espago de
construgdo e preservacdo de conhecimento, ele tem o seu préprio
sentido filosofico, ele ndo precisa de outra cultura para interpreta-lo,
nem de uma outra religio. E importante que ao chegarmos ao terreiro
a gente entenda que o terreiro tem suas proprias leis...”
(BABALORIXA XANDI CARVALHO, 12/8/2021, 18:43).

Ademais, o terreiro € um local de formacdo, onde as pessoas se ajudam e
aconselham umas as outras, mesmo aqueles mais novos, mantendo o respeito
hierarquico. Porém, ele explica que ja ouve conflitos entre essa questdo da idade
cronologica e de iniciacdo e que ele como professor da UFRJ e participante do Projeto
acerca da africanidade e arte corporal (criado em 2010) interviu, fazendo dialogo entre

comunidades de terreiro e a Academia.
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Fig. 37. Imagem dos
participantes  do Projeto
Africanidade e Arte Corporal
da UFRJ (criado em 2010).

Fonte: < https://pt-
br.facebook.com/padeufrj/>.
Acesso em: 2/3/22.

Ele conta que chegou em uma comunidade, convidado pela iyalorixa, devido um
conflito de geracdes. Assim, ele fez um semindrio neste ilé discutindo heranca,
hierarquia e cultura. Pois, ele lembra, que a mée-de-santo da casa foi tomada como
herdeira da casa aos 6 anos e a0 mesmo tempo haviam os mais idosos na casa que
estavam em discordancia com os jovens.

Desta maneira, Xandi de Oxumaré aproveitou para levar professores da rede
publica para discutir como as criancgas de terreiro sdo tratadas nas escolas, assim os mais
jovens ouviram os mais velhos diante de uma sabedoria que esta além do terreiro e ao
mesmo tempo os mais velhos passaram a entender o que aqueles jovens passam, com a
intolerancia religiosa, permitindo assim um refazimento, uma nova forma de dialogo

naquele ambiente.

“E nés [projeto em Africanidade na Danga Educagdo — PADE / UFRJ]
chegamos em uma comunidade de terreiro, convidados pela lalorixa e ela dizia
0 seguinte "Existe um problema aqui que é o mais novo ter conflito com o mais
velho, por conta de periodos culturais”. O tempo muda, as pessoas mudam, as
nossas criangas de hoje ndo sdo como as criangas de ontem, como nés fomos
criangas, o tratamento também tem que mudar e tem irmdo que é mais velho,
irmd que € mais velha que acha que ndo "...que a educagdo é daquele jeito que
ela recebeu do pai dela..." enfim. Tinha um conflito de gerac@es... E a gente
pensou em fazer, neste terreiro, um semindrio discutindo a cultura, heranca e a
hierarquia, foi um dos temas desse seminario dentro do terreiro. Porque essa
mée de santo que nos convidou, ela foi feita e tomada como herdeira dessa casa
aos seis anos de idade. Entdo a gente usou inclusive essa imagem dela muito
novinha, recebendo do av0 dela o direito a casa, quando ele viesse a falecer ela
seria a dona da casa. Ela tomou essa casa aos seis anos de idade como direito.
E claro que ela esperou o tempo dela, mas ja estava anunciado que ela seria a
herdeira.

Entdo a gente pensou nessa heran¢a dada tdo novinha e a gente aproveitou essa
oportunidade pra levar professores da rede publica, pra discutir o papel dessas
criancas de terreiro, dentro do terreiro, e como essas criancas sdo pensadas e
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cuidadas dentro na escola. Sera que sdo? Como as criancas de terreiro sdo
vistas dentro da escola? Sera que os mais velhos, do barracdo 14 do terreiro,
conversavam com essas criancas € como a escola as recebia? Entéo esse foi um
momento muito emblematico, porque 0s mais jovens puderam ouvir 0s mais
velhos ndo sé no campo da sabedoria, do terreiro em si, mas essa sabedoria do
terreiro que extrapola o muro. E os mais jovens puderam trazer questes pra
dentro do terreiro que alguns mais velhos néo sabiam que eles atravessavam na
escola, como a intolerdncia religiosa e o desrespeito a eles por serem de
Candomblé. Entdo esse encontro, esse semindrio, permitiu uma nova
possibilidade de refazimento, ela nunca deixou de existir, o terreiro ta 1a; mas
uma outra forma de didlogo.” (BABALORIXA XANDI CARVALHO, 12/8/2021,
33:11).

Abaixo o0 babalorixd Alexandre dos Santos demonstra a importancia das
iniciacOes espirituais dentro do terreiro que conferem maior conhecimento e logo cada
vez mais autoridade a tal adepto. Dai a hierarquia seguir este principio de sabedoria e

experiéncia, como uma forma de organizacéo do funcionamento da casa:

“Existem pessoas que sdo do terreiro, sao iniciadas, passaram pelos processos
de iniciagdo, mas mesmo assim, ela ainda ndo tem o tempo necessario pra
acessar alguns espacos. Ndo é um espago de segregacdo, mas é o espago de
uma hierarquia bem organizada, aonde existem lugares que s6 acessam 0s mais
velhos, aqueles que j& tomaram suas obrigacdes de sete anos, os Ebomis, e
existem espagos que mesmo esses ebomis, sendo mais velhos, eles ndo véo
acessar devido ao orixa que ele cultua. Existem espacos que sé podem ser
acessados por pessoas de determinados orixas. A hierarquia no terreiro ela ndo
esta ali pra salvaguardar a autoridade das pessoas, mas ela esté ali pra preservar
a organiza¢do da comunidade de terreiro, com ordens dadas e muitas vezes
lidas pelo buzios.” (BABALORIXA XANDI CARVALHO, 12/8/2021, 23:22).

IV — Ancestralidade revisitada

O babalorixa Alexandre Carvalho entende que essas comunidades de candomblé
sdo o bastido da cultura preta afro-diaspdrica e que se transformou em muitas outras
coisas ao longo da historia. Mas, ele salienta que a cultura do terreiro esta espalhada
para além daquele espaco, como pular 7 ondas no mar, levar flores brancas no Ano
Novo, cangdes populares que tem base ritmica de masicas dos ilés, o carnaval, comidas
de origem sagrada, em homenagem aos orixas, o cuidado coletivo de uma mae
observando os filhos de outras que remete as antigas comunidades africanas, onde todos
sdo filhos de todos, além da expressdo “bolar” usada na incorporagdo dos terreiros ¢ a

batida do funk, originada do tambor do candomblé de Angola.
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Nesse sentido, o babalorixa Xandi de Oxumaré explica que o ilé é espaco de
resisténcia historico-cultural, ndo se trata apenas de religido, vai além, pois o candomblé
€ um modo de vida, ndo esta ligado somente a divindade como também com o individuo
e sua comunidade, indo na contramado da sociedade atual capitalista meritocratica ou
individualista, pois nas casas de candomblé a ideia € que todos devem se ajudar e para
ele o terreiro s6 funciona se ocorrer dessa forma. Individual e coletivo, espiritual e

mundano, em harmonia para manter e fluir o axé e a distribui¢do do conhecimento.

“Mas na verdade, o Candomblé é um modo de vida, é uma filosofia de vida, ¢é
uma forma de ser, de ver e estar no mundo, para além das questdes que
produzem a palavra "religido”. Pelo que ja li e j& ouvi, a ideia de religido esta
ligada a questdo do religar, é o fato de ligar o homem a uma divindade. No
Candomblé, nés estamos ligados o tempo inteiro, logo a gente ndo se religa;
logo ndés ndo estamos nesse lugar de uma religido que tenha necessidade de
religar o homem ao divino. Para nds, o corpo é divino, o orix4 é humanizado,
entdo quando um orixa estd num corpo, é um corpo divinizado pelo orixa e
humanizado também por ele. Entdo n6s somos dentro do nosso corpo divinos e
humanos.

Os nossos orixas sdo divinos e humanos, a gente ndo se religa a eles, eles sdo.
Eles estdo a todo tempo. Existem momentos da necessidade de ritualizar,
porque o ritual produz o ndo esquecimento. E o ritual que vai produzir o néo
esquecimento, 1sso 0 que nds estamos fazendo aqui é um ritual. Cada vez que
alguém me chama pra uma entrevista sobre Candomblé, eu vou trazer
ritualisticamente 0 meu pensamento e ai na outra vez que eu for falar talvez eu
fale de maneiras diferentes, mas essas ideias estardo presentes. E o ritual que
permite com que esses conhecimentos sejam transmitidos de corpo a corpo,
(...)” (BABALORIXA XANDI CARVALHO, 12/8/2021).

Existem momentos da necessidade de se ritualizar, rememorar 0S 0rixas, oS
mitos, as histdrias, mas o divino e o humano estéo interligados, o divino estaria nessa
conexao entre nds, no corpo, na danga, na masica, rememorando a historia. Assim, a
ancestralidade é sempre ritualizada, ndo é velha. Nesse ponto, 0 mesmo é colocado pelo

mejitd Marcos de Carvalho acerca da atualidade dessa ancestralidade.

“A ancestralidade ndo ¢ velha, a ancestralidade ¢ atualizada o tempo inteiro.
Quando eu venho te dar essa entrevista e trago aqui comigo um simbolo do
terreiro, eu t0 atualizando a ancestralidade. Quando eu falo da minha ancestral,
dos meus ancestrais, eu nao t6 falando de alguém que esteja tdo longe de mim
que eu ndo saiba identificar. Eu posso ndo saber o nome pela histéria como ela
foi criada e desmontada pela diaspora, mas estar no terreiro, ouvir uma cantiga,
ouvir o som do tambor, ver o irmdo a minha frente no gesto, no movimento,
corporificando aquele orixad, mesmo sem transe, ele danca, ele faz gestos
pertencentes aquele orixa. Aquele orixa esta ali diante de mim. O gesto daquele
orixa, 0 movimento que aquele orixa faria se ele entrar no transe, ja esta sendo
transmitido enquanto incorpora¢do de conhecimento.” (BABALORIXA XANDI
CARVALHO, 12/8/2021, 45:10).
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Nesse caso, a ancestralidade adentra no que a filosofia iorubd nos trouxe,
rememoracao atraves dos rituais e respeito aos antigos conhecimentos. Para ele, houve
uma readaptacdo da realidade, mas ndo um esvaziamento do sentido, devido ao viver
em um outro territério com o processo da escraviddo, pois, segundo o conhecimento
religioso candomblecista, existem ancestrais do terreiro, que se mantém ali, auxiliando a
casa e outros que permanecem sem interferir, em outros planos espirituais, outros
Oruns.

Ao comentar com o entrevistado Alexandre Carvalho sobre a vinculagdo do
candomblé e o kardecismo, ele foi bastante sabio em dizer que ndo ha pureza cultural,
sobretudo com a escravidao negra para o Brasil e que ha um grande esfor¢o de muitas
pessoas das religides de matriz africana em tentarem se manter como podem diante de
modelos cristdos religiosos-culturais. Ele entende que sdo ressignificacBes historicas
inevitaveis que em umas casas de candomblé sdo mais visiveis e em outras menos.

Alexandre dos Santos também fala que ha um esforco de ordenacédo das questdes
africanas nos ilés, mesmo havendo atravessamentos culturais coloniais inevitaveis. Ele
enfatiza que ndo ha verdades absolutas no candomblé, ja que somos frutos da diaspora,
mas ha olhares que podem ser mais descolonizados do que outros.

Assim sendo, ele fala da umbanda e de outros candomblés e diz que o terreiro
aceita todos e todas as entidades, ndo podendo exclui-los, pois, o terreiro é formado por
diversas ancestralidades e reconfiguragdes. No entanto, ao longo das entrevistas e da
experiéncia com outras casas percebemos que a aceitacao de outros sujeitos e elementos
nos ilés ndo é feita com a simples facilidade. Observei que essa adogdo ou juncao é feita
diante de processos historicos que podem eliminar, resignificar ou adaptar novidades
conforme a necessidade litargica, politica ou social.

Ambos os sacerdotes, entendem que o candomblé ndo separa humano do divino,
assim como o0s orixas sao divinos e humanos, logo o sagrado estd nos individuos.
Apenas ha a necessidade de se ritualizar para relembrar e transmitir 0s conhecimentos.
Sendo os ilés o encontro das confluéncias de historias, de dancas, de cancdes, de mitos,
de movimentos corporais e assim atualizando a ancestralidade, a qual, ndo é velha,
porque € ritualizada o tempo todo.

V — Moralidade e punicéo divina
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Em relacdo ao ideal comportamental ou moral, a partir do que € visto dentro de
sua casa, 0 babalorixa Alexandre dos Santos explica que assim como ndo hd um orixa
totalmente do bem e do mal, os humanos s&o capazes de produzirem os dois
comportamentos, bondade e maldade, entdo o comportamento humano ndo pode ser
justificado pela divindade.

A responsabilidade dos atos cabe ao individuo, citando ele mesmo a filosofia
iorubd, o candomblé trata do presente, logo seus atos devem ter consequéncias em vida,
mas ainda assim o terreiro ndo € local para julgar pessoas e sim para cuidar e orientar,
pois cada Ori (cabeca interna, divindade e destino pessoal) responde por si. Porém, é
sabido que toda orientacdo e cuidado advém de um conjunto de valores. Nesse sentido,
esse cuidado ocorre na medida em que o individuo siga as regras socio-religiosas
tratadas em cada casa de axe.

Da mesma maneira, 0 mejitd Marcos de Béssem coloca no presente, na vida
mundana, o foco das a¢Ges humanas, retomando a ideia do sujeito escolher eticamente
como agir para viver bem em sociedade. Mas, diferente do sacerdote Marcos de
Carvalho, o babalorixa Xandi de Oxumaré ndo menciona formas de punicao divina, pelo
contrario, para este, essa maneira de entender a religido e a religiosidade ndo cabe no

seu candomblé.

“A ideia de punicdo € cristd, ela ndo esta no candomblé. Principalmente porque
a punicdo do ponto de vista judaico-cristdo, ela ta relacionada entre 0 Bem e 0
Mal e a ideia de Bem e Mal ndo esta presente na filosofia africana que forma os
terreiros. N&o existe um orixa do Bem que se contrapde a um orixa do Mal,
como ¢é visto dentro do principio judaico-cristdo que existe um deus que é todo
bondade e existe um Diabo que é todo maldade e se vocé ndo t& com um, vocé
estd com outro. Isso ndo existe no pensamento ioruba. O pensamento ioruba
traz que todo ser humano é bom e mal, todo ser humano é capaz de produzir
coisas negativas e coisas positivas, entdo vocé ndo justifica sua atitude pelo
divino...o Diabo néo existe no candomblé...o cristianismo ndo € a Unica religido
do mundo, existem outros modos de pensar o0 mundo, de ver o homem, de ver
as pessoas e 0 candomblé é uma dessas [formas]”. (BABALORIXA XANDI
CARVALHO, 12/8/2021, 1:23:45).

Seguindo este sentido, ele também nos explica sobre seu entendimento acerca do
Pds-morte, dos ritos fanebres e o que pode se passar no Orun-Aiyé (mundo dos mortos).
Ele inclusive fala em tipos de pensamentos africanos que tratam deste tema, 0s quais,
em geral, conciliam o culto e respeito aos ancestrais e a memoria, como forma de

manter viva a presenca daqueles que se foram para o Alem.
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Ele nos explica que existem diferentes espacos no Orun, conforme a
comunidade, ao qual o espirito pertence, algo que Luis Claudio e o autor Beniste
também esclarecem. Para Alexandre Carvalho, a filosofia africana iorubd, a qual, é a
base para a construcdo dos terreiros, ndo exalta bem e mal. O pensamento ioruba advoga
que todo ser humano pode produzir agdes positivas ou negativas.

Nesse sentido, Xandi de Oxumaré ainda reitera que o terreiro € um espago que
antes de tudo se participa a coletividade, as regras sociais de boa convivéncia se referem
a como as pessoas naquele ambiente interagem umas com as outras, antes mesmo de
pensarem nas suas proprias necessidades ou na sua religiosidade individual.

Alexandre dos Santos e 0o mejitd Marcos de Béssem exaltam que esse modo de
ver 0 mundo é distinto do que entendemos hoje na sociedade contemporanea, fazendo
com que seu ilé, e muitos outros, retomem experiéncias comunitarias e preconizem um
sistema de pensamento embutido na acao.

Essa premissa vai de encontro ao que o professor sul-africano P. J. Nel fala em
seu artigo Morality and Religion in African Thought: “Este conhecimento ndo é um
corpo coletado sistematizado de conhecimento expresso em texto, mas sim um sistema
informativo “por tras” de toda acdo e reflexdo. O “corpo” de conhecimento nunca ¢
isento de valores (...). Na verdade, esta relacionado & agdo e ao comportamento e tem
como foco o bem-estar e a cura do individuo e da comunidade.

O comando do conhecimento ndo é realizado na procura do poder e ha promogéo
do seu valor na sua racionalidade, mas no valor que acrescenta ao bem-estar das pessoas
e das comunidades”. (NEL, P. J., 2008, p.:38). Isto é, a divisdo do trabalho nas casas de
candomblé, assim como a ajuda mdtua, se relaciona com o aprendizado pratico no
terreiro, seja da simples humildade e manutencdo da hierarquia, como o aprender 0s
fundamentos e ritos através das acdes cotidianas coletivas.

Portanto, para Alexandre dos Santos ha adaptacdo para se manter o sentido na
diaspora africana, mas dentro do pensamento inicial, desta forma, o terreiro a despeito

do pensamento cartesiano reinante individualista da énfase ao coletivo.

Penso que o proprio fato de vocé ser pertencente a uma comunidade de terreiro
ja te da essa outra logica fora do pensamento cartesiano de que vocé é um
individuo, mas vocé é coletivo ..6 necessario que VvOcé pense a sua
individualidade, mas lembre que sua individualidade, ela € coletiva, entdo se eu
VOU a um terreiro para cultuar o meu orixa, mas para que eu chegue no terreiro
existem pessoas que ja estdo 14, para me receber...se a carga de trabalho que eu
tenho naquele dia é grande, sempre tem “alguéns” que pergunta: - Pai quer uma
ajuda, quer um apoio?...entdo da os limites de onde nés faremos nossa parte
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como individual, que outra pessoa ndo deve fazer por nés e os limites quanto
pode ser coletivizado. Embora vocé seja um individuo, no terreiro vocé é
coletivo o tempo todo.. a gente vai na contramdo do que pensa O
neoliberalismo... no candomblé ninguém ganha sozinho...cada um é parte de
uma engrenagem e o terreiro somos nés. (BABALORIXA XANDI
CARVALHO, 12/8/2021, 1:06:00).

O sentido de uma casa de candomblé mistura a praticidade das acOes
compartilhadas cotidianas com a manutencdo da religiosidade. Nessa légica, a energia
essencial e benéfica ao mundo, ao sagrado e as pessoas, 0 chamado axé, é produzido de
forma matua.

Logo, interliga a comunidade da casa, cada atitude individual e o mundo
espiritual para produzir a forca necessaria para a existéncia dos ilés e o bem-fazer dos
rituais. SO se tem axé se for coletivo, nos diz Alexandre de Oxumaré citando o livro de
Mée Estela de Ox6ssi — Meu tempo é agora (2010), a qual, fala da obrigac&o do bori*®
enfatizando que quanto mais pessoas nessa ceriménia, melhor, pois na hora que a
cabeca esta recebendo a oferenda, todas as pessoas estdo recebendo juntas o axé, o axé
repartido.

“Vocé s6 tem axé se produz coletivamente, como diz a mae Estela: - quanto
mais gente estiver presente na obrigacdo, mais axé distribuido e mais
conhecimento também. E no livro dela, Meu tempo é agora, mée Estela de
Oxossi, quem quiser procurar, ela fala sobre uma obrigacéo, o bori, e ela vai
dizer que no bori, quanto mais pessoas presentes, melhor, porque na hora que a
cabeca da pessoa est4 recebendo a oferenda, todas as cabegas estdo recebendo
axé junto, dividir a comida do bori...nagquele momento todos estéo usufruindo
do axé que é repartido naquele momento, entdo presenciar determinadas
obrigacdes é repartir axé”. (BABALORIXA XANDI CARVALHO, 12/8/2021,
1:11:26).

V1 — Morte e ritos funebres

Em relacdo a morte, o sacerdote Alexandre Carvalho conta que falar acerca do
morto como cumpridor de seu Ori, seu destino, € uma forma de consolo, de subverter

Iku (a morte). Ele menciona a cerimonia funebre, onde ha danca, assim como na vida.

*® Ritual de origem de terras com referéncias iorubés, feito nas iniciacdes e de tempo em tempos, dentro
de boa parte do candomblé e, alguns casos, na Umbanda, fazendo oferenda a cabeca (ebé ori) ou comida a
cabeca, que consiste em assentar, sacralizar, reverenciar e ofertar o Orixa Ori, portanto, cultuar e louvar
Ori e assim estabelecer o elo entre a cabega material (Ori) do fiel e sua cabeca espiritual, ou seja, criar a
harmonia e equilibrio necessarios a vida mundana e a espiritual. (MOURA (Org.), 2011, p.: 71; LOPES,
2004, p.:130)
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Ele diz que ndo se pode afirmar o que acontecerd no pos-morte, conforme ha no
cristianismo.

O orix4 e 0os membros da casa podem orientar os individuos, mas cada ori é
responsavel por si mesmo. E ele termina dizendo a frase: “sua cabeca, sua sentenca” e ¢
assim que ele interpreta esse assunto, mas sem desmerecer outras casas, pois reafirma:
cada casa € um reino com suas préprias significacdes e ritualiza¢des. Logo, a ideia de
que a pessoa “pagara seus pecados/erros” quando morrer ¢ proprio do cristianismo e do
kardecismo, mas tal entendimento também pode estar nas casas de terreiro, visto que
este foi reconfigurado em juncdo com tais religides também.

Desta forma, ha rituais para 0 morto para que esta alma caminhe para um plano
espiritual apropriado. E feito o Axexé como uma despedida e para saber onde tal alma

seguira ou se ira permanecer.

“O Orun ndo pode ser traduzido como céu, porque na verdade nds estamos no
Orun, esse é chamado Orun-Aiyé. Os Oruns sdo divididos onde cada dimenséo
dessa habita determinadas forgas. Quando nds partimos desse ciclo, (...)
existem processos rituais dentro do terreiro, quando uma pessoa falece para que
ela seja encaminhada para o melhor espaco desses Oruns possiveis...o ritual
fanebre que nés chamamos de Axexé, que é a despedida do morto e é ali neste
processo que vamos ficar sabendo como as coisas vdo se dar, para onde o
morto vai seguir, se ele vai seguir, se ele vai ficar, entdo sdo muitas questdes.
Existe uma producdo ritual para que aquele irmdo seja conduzido para um
lugar que ele seja melhor adaptado ou que ele continue trabalhando para
melhor servir a humanidade”. (BABALORIXA XANDI CARVALHO,
12/8/2021, 1:27:15).

Este sacerdote diz que existe um pensamento filoséfico africano que vocé entra
em um ciclo familiar, por exemplo, podendo retornar, aconselhar ou proteger seus
familiares e até mesmo festivais onde esses espiritos aconselham as pessoas. Ha
ancestrais segundo ele, que entraram no ciclo espiritual, se tornam particula de
Olodumaré®’ e outros que decidiram ficar sendo louvados em momentos especificos.

Xandi de Oxumaré cita o livro de Mae Maria de Xang0 sobre a nacdo efon que
esclarece bastante esse assunto falando sobre os ancestrais que ndo foram esquecidos e
que orientam a vida das pessoas no terreiro. Para ele, existem ancestrais da nossa casa
que foram, que entraram no ciclo e existem ancestrais da nossa casa que decidem ficar,

decidem ficar sendo louvados, em momentos especificos. Isso € culto ancestral, aquele

57 ~:. s . .
Divindade considerada Suprema, criadora do mundo.
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ancestral ndo foi esquecido. Tal ancestral inclusive, ajuda a conduzir as coisas do

terreiro por um processo ritual, por uma conversa.

“Existe um pensamento filosofico africano que diz que vocé entra em um
ciclo, alguns lugares, alguns povos véo dizer que vocé fica dentro do ciclo da
familia, ai outros povos vdo dizer que aquele morto mais velho, volta,
incorpora em alguém, da conselhos, fala o que pode ser feito, 0 que nao pode, é
uma maneira da ancestralidade continuar viva dentro da familia. A memoria
daquela pessoa continua sendo viva ali. Existem outros povos que fazem isso
de maneira aberta, publicamente. H& um festival para esses espiritos dangarem
nas ruas, falarem coisas para as pessoas. E isso, é a gente entender que cada
grupo cultural vai pensar as questdes quer seja de vida, quer seja de morte a
partir da sua préopria consciéncia cultural. Entdo pode ser que eu diga uma coisa
aqui em relagdo a nacdo de ketu e que tenha alguém que tenha uma visdo

diferente [sobre tal nacdo] e isso ja vai causar dissen¢do”. (ldem, 12/8/2021,
1:31:01).

Nesse sentido, este babalorixa nos relembra que o povo dos ilés é formado pela
reconstrugdo diaspérica, na qual, cada terreiro é um reino, e cada terreiro, embora
existam festas unificadas, os orixas tenham os mesmos nomes e procedimentos proprios
para seus rituais, podem existir particularidades dentro de um terreiro de keto que nao
tem em outro. (Ibidem, 12/8/2021,1:32:33). Desta maneira, faz sentido ndo haver uma
Unica interpretacdo sobre o que se passa no Orun e com a alma do morto, assim como as

regras e certos ritos.

2.5 - Entrevista com Luiz Claudio

I- Outros angulos

Passando para a 32 entrevista, apesar de nédo ser utilizada no meu produto final
para as escolas, o encontro com Luiz Claudio e suas explicacbes foram muito
pertinentes, ja que ele faz parte do grupo Bamboxé, um dos que ajudaram a fundar e
divulgar o culto e a cultura dos orixas e iorubana pelo Brasil. Porém, ele ndo permitiu
ser filmado, apenas foi gravada a conversa em 14/8/2021.

Luiz Claudio Giorno é um estudioso dos Odus e Itans (mitos) e aquele que consulta

jogo merindilogum. Apesar de estar um pouco afastado do ilé por motivos pessoais, ele
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tem fortes ligages com o Axé 11& Iyami ou Axé Bamboxé®, de origem familiar de
0y6™, de culto orix4, fundado em 1957, Parque Eldorado - Santa Cruz da Serra/RJ, R.
Washington Figueredo, tendo como zeladora iyalorixa Lina de Oxumaré e o Babalorixa
George de Sangd, ambos iniciados por Regina de lemanja, Regina Sawzer ou mae
Regina Bangbosé, bisavé de George®

Luiz é formado em filosofia pela UFRJ e mestrado na Universita de la Santa
Cruce (Roma), tem 59 anos, tem a pele bem clara, olhos claros, cabelos grisalhos e

mora na Vila da Penha. Ele ¢ iniciado no orixa Obaluaé®:

ASE EHE YAMIN

Fig. 38. Luiz Claudio Giorno ou Fig. 39. Brazao do Axe Ilé lyami ou Axé
Iditadé, participante do Bamboxé, de culto orixd, fundado em 1957,
11é Odd Ob4 Obitokd Santa Cruz da Serra/RJ.
Fonte: arquivo pessoal do autor Fonte:

<https://www.facebook.com/aseileyaminbangbose/>.
Acesso em: 2/3/22.

>% A casa matriz fica em Salvador chamada de 11&é Odd Ob4 Obitoka.

%9 Oy6 é uma cidade africana, pertencente & atual Nigéria habitadas por falantes do ioruba entre os séculos
VI e Xl e a partir do século XV, passaram a ser submetidas ao alafim, rei de Oy0. Oy6 se torna um grande
centro politico-econdémico. A partir do contato comercial e colonial europeu e arabe desenvolveram
também um modo de vida voltado para o cristianismo e isld. (LOPES, N. 2004, p.: 505; 336).

® Em entrevista ao jornal O Povo, George de Sangd fala da importancia dos lacos sanguineos e da
hierarquia onde a méde desempenha um papel fundamental na transmisséo da tradi¢&o.

Disponivel em: < https://jornalpovo.com.br/2019/03/07/mantendo-a-tradicao-familiar-george-e-as-raizes-
bangbo%E1%B9%A3e-no-rio-de-janeiro/>. Acesso em: 7/6/2022.

°L A divindade QbalGwaiyé é o orixa da cura em todos 0s seus aspectos, da terra, do respeito aos mais
velhos e protetor da salde.
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As origens do terreiro que ele participa remetem até o Axé Bamboxé 11é Odo
Oba Obitikd, fundado em 1853, R. Luiz Anselmo, 72, Salvador/BA por Ob& Obitiké ou
Rodolfo Manuel Martins, continuado por sua filha Maria Julia Martins de Andrade ou

Obadara. Nao foram encontradas imagens desta primeira casa de axé de Obitiké.

Fig. 40. lyalorixa Lina de Oxumaré

Mae de George e zeladora do Axé 11é lyami ou
Axé Bamboxé em St. Cruz da Serra — RJ

Fonte:
<https://www.facebook.com/aseileyaminbangbose/>.
Acesso em: 2/3/22.

Fig. 41. Fotos da lyalorixa Lina de
Oxumaré, do babalorixa George de
Sangb e seus filhos de santo em frente
ao Axé Ilé lyami em St. Cruz da Serra
-RJ.

Fonte: <
https://extra.globo.com/noticias/rio/terreiro-
na-baixada-recebe-princesa-nigeriana-que-
quer-disseminar-cultura-ioruba-no-pais-
20569799.html>. Acesso em: 2/2/22.
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O neto de Rodolfo Martins, Oguntosi ou Felisberto N. Sawzer, foi babalorixa da
mae-de-santo de Giorno, Regina T. Sawzer. Regina foi aquela que lhe deu obrigagéo.
Nas imagens abaixo, cedidas por Giorno, mostra essa linhagem familiar dos Bamboxé.

Fig. ~42.  Felizbertus Nazarenus Fig. 43. Maria Julia Martins de Andrade
Sauwzer, nascido na cidade de Lagos- ou Obadéra, filha de Oba Obitiké ou Rodolfo
ngerla, cor_lheudo _com ,Benzm_ho Manuel Martins. ly4 que deu continuidade ao
d'Ogum, Pai da iyalorixa Regina Axé Bamboxé I1& Odd Oba Obitikd, casa

Bangbosé e da iyalorixd Irenea

- . - n matriz Bamboxé, em Salvador.
Bangbosé. Foi o dltimo Babalad da

Fig. 45. Regina de lemanja, fundadora d:
11& lyami, nasceu em 07/09/1914, iniciad
em 18/02/1920, na casa matriz en
Salvador, para lemanja. Fundou esse Ax
em Santa Cruz da Serra/RJ, filial carioca d
familia Bangbosé.

Fig. 44. Irenea Sauwzer, nascida
em 26/08/1920, foi iniciada em
19/02/1925 para Xangd, com a
finalidade de suceder sua avo
Julia Martins Andrade, filha do
Patriarca, o conhecido Bangbosé
Obitikd.
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Este estudioso dos Odu, Luiz Claudio, contou, na viséo dele, a historia do grupo
Bamboxé, de suas formacGes e mées-de-santo, inclusive reafirmando as conexdes que
foram feitas principalmente a partir do séc. XIX, quando ha maior troca de negros cultos
e poderosos entre o Brasil e a Africa que ajudam a libertar escravizados, apadrinham
criancas, fundam ilés, como construcdes em formatos comunitarios.

Prandi diria que seriam reconstrucGes de alguns povos africanos das residéncias
coletivas familiares, com esposa principal, filhos e esposas secundarias, cada uma em
um quarto separado, um marido e com o culto as divindades patrilineares das esposas,
SO que no Brasil as esposas serdo as chamadas iabs dos orixas numa casa administrada
por uma iyalorixa ou babalorixa com cultos também a vérias divindades.

As casas nos formatos comunitarios iorubas, ao longo do século XIX/XX, irdo
se adequar a monogamia e a delimitacdo maior dos cultos para os terreiros, diferente das

residéncias dos seus participantes. (PRANDI, 2000, p.: 61).

“O axé Bamboxé foi fundado em 1853.. o axé Bamboxé é a
continuagdo da familia Bamboxé& em territdrio iorubd, trazido pelo
sacerdote de Xangb em Oy6, Ob4 Obitikd ou Bamboxé, o velho. A
filha dele veio para o Brasil como iyalorixa e se chamava Julia da
Conceicdo Martins e 0 nome dela em ioruba era Obadara e o filho dela
gue era o pai de minha mae Regina [mae-de-santo de Luis Claudio],
era babalad Oguntosi ou Felisberto Nazareno Sawzer. Regina Topazio
Sawzer, Ominola e Irene Sawzer ou Obadipd que era iyalorixa da casa
matriz em Salvador e teve como seu babalorixd a sinhd Jdlia,
Obadara... e minha mae Irene foi iniciada em 19/2/1925. Iniciada por
um africano que se chamava Adebanédedi, ela foi iniciada ao pé do
iroko da Luis Ancelmo, 72 enquanto o corpo de sua vo estava na sala.
O oxu® que saiu da velha, foi 0 oxu que foi colocado no ori de minha
mée Irene. Esse foi o sistema tradicional iorubg, porque foi uma
iniciacdo sucessoria, logo com a morte de Julia, Irene passa a ser a
iyalorixa com o mesmo tempo que vo Julia tinha...enquanto o Axexé
estava na sala, os ritos funebres, ela estava fazendo seu santo no fundo
do quintal”.

“Maéde Regina sabia ler e escrever, ela que alfabetizava os negros,
filhos de ex-escravos, o que hoje é o bairro de Grotas, porque ela era
uma das poucas negras que sabia escrever, ela era professora, ela fez
Normal, era normalista que era um luxo naquele tempo, I& pra 1920,
final dos anos 20...e era de muito respeito. Ela alfabetizava em casa,
ndo em escola, porque eles [ex-escravos] ndo podiam ir as escolas,

®2 Na Iniciacéo, Osu (adoxé, Adoxu) é um amalgamado de substancias secretas, algumas in-natura, outras
secas, algumas torradas, mas tudo isto reduzidos a p6. Ele serve de veiculo para transmitir 0 axé do Orixa
a ser consagrado no futuro iniciado dentro do Candomblé. O 0su é formado pelos elementos constitutivos
e carrega nao somente o axé, mas a individualizacdo de cada Orixa. A denominagdo Adosu (Adoxu),
resulta na forma contraida das palavras: A — da — 0su, 0 que poderiamos interpretar como: "Aquele que
carrega 0 osu" ou "0 Portador do osu". Disponivel em: <
https://www.juntosnocandomble.com.br/2018/11/adoxu-0-gue-e-e-sua-importancia-na-iniciacao.html>.

Acesso em: 15/4/2022.
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porque nao podiam financiar. Entdo ela foi tdo sabia que ela ajudou
sua propria comunidade.” (LUIS CLAUDIO, 14/8/2021).

Desta maneira, Luiz Claudio contou como ocorreu ndo s6 o processo de
reafirmacédo da cultura dos povos de influéncia ioruba de culto orixa-vodun, mas ainda
as taticas que esses varios grupos tiveram durante e apds a escraviddo, em uma
sociedade racista e intolerante, conseguindo enriquecer, se sobressair e lidar com as
diversidades dessa sociedade colonial e depois durante periodo republicano.

O mesmo se da ainda hoje com as adaptacOes e taticas de funcionamento e
sobrevivéncia do seu terreiro, mesclando passado e presente, mas com a preocupacao de
n&o interferir nos odus e nas partes principais dos ritos, ocorrendo diferencas ao longo
do tempo, mas ndo mudanca de sentido propriamente, pelo menos é isso que o Luiz

Giorno da a entender.

“A modernidade também funciona no candomblé, por exemplo, 14 em
casa [no ilé que ele participa] tem uma coisa que é uma pedra, onde a
gente moia o feijdo, agora vocé tem o mixer, vocé tem o processador,
a maquina de lavar, etc. Esse tipo de modernidade tudo bem... A luz
elétrica...vocé acredita que até hoje dentro do axé é pinico, porque?
Porgue no tempo delas ndo existia banheiro dentro de casa...entdo ta la
até hoje. A modernidade chega pra religido nesse sentido, a gente néo
pode deixar a modernidade entrar aqui, nesse caderno dos odus, dentro
de uma iniciagéo.

O luxo sempre existiu [no candomblé]. Quem introduziu isso dentro
do candomblé, foram 3 pais-de-santo do Rio de Janeiro: foi Jodozinho
da Golmeia, que foi o primeiro a aparecer com torso na cabeca e de
pano da costa, depois foi Seu Valdomiro Baiano, que usava torso na
cabeca e Jodozinho comecou a botar santos com penas, plumas... com
100 caixas de cerveja, bufé, porque foram pessoas muito famosas,
casas que foram frequentadas por artistas, por gente grande, e acabou
virando o que? Hoje em dia se vocé ndo tem isso, vocé ndo tem axé
[fala em tom de ironia].

L4 na minha casa, mae Regina chamava a mesa de mesa nag6 ou mesa
crioula [com comidas baianas], no méaximo tinha ki-suco e depois
refrigereco, ndo tinha cerveja. E a gente tinha uma educacdo da
seguinte forma: se vocé vai ao candomblé, va jantado, vocé ndo pra
casa dos outros pra comer e beber. Vocé vai pra bater palma pra
comida ou para 0 orixa...todos aqueles bichos da matanca eram
desfiados e servidos com arroz, farofa e maionese para a
comunidade... pois estava comungando com o orixa. Isso faz parte da
ética do candomblé, vocé ndo ir pra casa de um amigo na intencdo do
que ele vai servir e sim pra bater palma pro orixa, vocé nao vai reparar
na roupa, se o santo danga muito ou pouco.” (LUIS GIORNO,
14/8/2021).
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Novamente a questdo da comida € retomada, mencionando a primazia da dita
comida baiana como aquela eu seria ideal para as ceriménias no candomblé, contudo na
fala de Luis Claudio Giorno percebemos que hé outros tipos de alimentos, bebidas,
objetos e fazeres que contrastam com os rituais idealizados pelo primeiro entrevistado, o
mejitd Marcos de Carvalho.

Observamos neste ponto o quédo rico € o fazer nos rituais candomblecistas,
abrangendo diferentes interpretacbes sobre o Passado e o Moderno. Luis Giorno
inclusive nos faz refletir sobre como alguns terreiros tiveram que se impor, misturando
a eficacia de seus rituais e a quantidade de axé com o luxo e aparéncia da casa para
demonstrar autoridade e sucesso frente outros terreiros.

Para este participante do candomblé, essa modernizacéo ou riqueza material ndo
¢ um problema que afetaria a mencionada “tradi¢do”, pois para ele os mitos, os odus, o
respeito e o funcionamento em si do terreiro é o que importa e ndo como as cerimonias

serdo executadas propriamente.

Il — Odus, Ori e jogo de divinagdo

Luiz Giorno conta que o Bamboxé é o grupo que adaptou o merindelogun (jogo
de divinacdo) para a realidade brasileira, surgindo o que hoje conhecemos como jogo de
blzios. Para além disso, aquele que estuda os odu tem que interpreta-los conforme a
situacdo com o consulente.

Aqui ha uma grande necessidade, explica Luiz Giorno, de se conhecer 0s mitos e
0os odus que condizem com aspectos morais iorubas, isto é, com os ideais de
comportamento e pensamento que uma pessoa deve ter para a prosperidade individual e
para a comunidade em que vive, pois, progredir moralmente implica nessa légica de ser

util comunalmente.

“(...) O itan [mito dos orixas] para o merindelogun brasileiro, para a
realidade brasileira, temos 5 itans para cada Odu do merindelogun
deixados pelos nossos ancestrais. Através desses itans € que séo
contadas historias e essas histdrias se adaptam aquela situagcdo em que
a pessoa esta passando, porque o que que € o jogo de Ifa? E a
repeticdo de acontecimentos na humanidade. Entdo |4 na Antiguidade
e mais pra tras, tiveram acontecimentos com 0S Orixas, com 0S
irumolés, mas teve um sacrificio que resolveu aquela situacéo.
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(...) o merindelogum é um oraculo, portanto vocé ndo a adivinhacéo,
isso é para vidente, vidente ndo precisa de jogo de blzios, o vidente
ndo precisa de nada, ele ja tem esse dom, ele é o prdprio oraculo (...).
Entdo quando vocé vai fazer um jogo de buzios, vocé vai buscar
aconselhamento do oraculo, ¢ feita uma leitura oracular, 1dgico que ha
a intuicdo, mas nao é uma adivinhacdo, ¢ uma divinagdo. Por isso, é
preciso estudar o Odu e ndo é um estudo de 1 ano, 2 anos, é da vida
inteira. Diferente do vidente que ja o proprio oraculo. Entdo € isso no
Bamboxé que tentamos fazer com nossas criancas para entender a
tradicdo...interpretar os itans a realidade brasileira. (LUIS GIORNO,
14/8/2021).

Assim, Luis Claudio Giorno reitera a necessidade de se conhecer os mitos,
estudar os odus para melhor entender os fundamentos dos terreiros, e no caso dos
babalads, poderem melhor interpretar, na verdade, os itans.

Inclusive ele interliga o Ori (cabega interna e orixa individual) com os mitos dos
Odus, os quais pressupdem medidas éticas para que o Ori de cada pessoa possa ser
cultuado para o melhor desenvolvimento daquele ser em questdo, para que se possa ter

um bom comportamento, eticamente falando.

“ A sua cabega foi moldada de acordo com seu DNA, agora Ori ndo é
cabeca, € o primeiro orixd a ser louvado pela manhd, é o orixa
individual [cabeca interna]. N&o existe essa coisa do Ori que
predestina, vocé retorna a Terra com seus acordos espirituais, mas
vocé tem o livre-arbitrio, vocé cultua o Ori para que o Ori te apoie e
vocé ndo sai do caminho do bom-carater, do bem, o orixa Ori vai te
orientar, para que mantenha o apélé, um anjo da guarda, podemos
dizer assim, um antepassado que te protege. Ndo h& uma Unica
concepcdo de destino e Ori, eu estou dizendo a que eu aprendi, mas a
esséncia sera a mesma. Né&o é o Ori que escolhe, é a alma, o espirito, é
seu desejo. Todos os odus falam de Ori, fulano precisa cultuar o Ori
para que tenha melhor solu¢do naquela situacdo, para ter uma boa
vida, um bom carater.” (LUIS CLAUDIO GIORNO, 14/8/2021).

Como Giorno explica, o ori estd intimamente ligado a moral, ao comportamento
e ao carater do sujeito. H& diversos caminhos que o individuo pode seguir e o equilibrio
do proprio ori individual se dard através ndo sé através do culto, mas também nas
escolhas que a pessoa faz no cotidiano, por isso é individual. Porém, entra na dimenséo
do coletivo na medida em que o carater do individuo pode ser estabelecido a partir do

bem que ele produz em comunidade.

111 — Moral e comportamento
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Luis Giorno, ao ser perguntado sobre os principios para 0 bom comportamento
dentro de seu ilé ele menciona humildade, pobreza, respeito aos orixas, a iyalorixa, aos
mais velhos e as crian¢as, lembrando que em relagdo a parte espiritual e feitura, uma
crianca dentro do candomblé pode ser mais velha do que um idoso e por fim,
entendendo o ilé como uma grande familia, na qual, ndo ha diferenciacbes e sim

hierarquias para ordenar o funcionamento do terreiro.

“Pelas regras das abas, o respeito pelos mais velhos, o respeito pelas
criangas, as criancas estdo no mesmo patamar que o idoso, o préximo
passo do bom comportamento é chegar na casa sem falar com
ninguém, primeiro tomar um banho, botar a roupa, ir quarto por quarto
para cumprimentar todos os irumolés, depois cumprimentar ela [a
mée-de-santo], por ela ser a sacerdotisa e ninguém colocava a cabeca
no chdo a ndo ser para ela, a gente se curvava para os mais velhos e
falar menos e ouvir mais, humildade, obediéncia, pobreza e silencio.
Nos tinhamos esses votos 1a dentro [do terreiro]. Néo existia eu tenho
mais e vocé menos. Se vocé quiser comer uma mortadela, dizia ela
[mé&e Regina], come la fora, mas se vocé trouxer aqui pra dentro, vocé
tera que trazer pra todos os seus irméaos [de santo].

No egbé, no templo sagrado, todos tém que ser iguais. A voz dela
dentro do sagrado tinha que ser respeitada, ndo era autoritarismo, nao
era o Bolsonaro (risos), se ela dissesse algo a gente fazia, porque ela
ficou vilva aos 50 anos e nunca mais teve homem, ela dizia que o
marido dela era xang0, ela ndo teve nenhuma histéria que a difamasse,
ela foi exemplo. Ela dizia que o babalorixa e a iyalorixa tinha que ser
exemplo pros filhos, se ela queria que todos fossem iguais, ela ndo
poderia ter um galaxie [carro de cauda], eu tenho um fusca, para que
nido pudéssemos questionar os atos dela.” (LUIS CLAUDIO
GIORNO, 14/8/2021).

Portanto, este participante atenta para a importancia da educacéo dos jovens nos
terreiros, para que estes tenham esta nog¢do de “tradi¢do”, das historias, dos mitos e dos
fundamentos, além das nogdes partilhadas por todos os outros terreiros, a saber, o
respeito aos ancestrais, a hierarquia, aos mais velhos e as criangas e ele ainda adiciona,
humildade, siléncio e pobreza para que todos possam partilhar igualmente dentro do ilé.

Creio que esses principios comunitarios se adequam as sociedades de terreiro e

se encaixam a uma visdo comunitaria de influéncia ioruba.

“As nossas criancas do axé, a gente se preocupa em ensina-los 0s
principios religiosos e existe um projeto que estd em andamento nos
municipios do estado do Rio de Janeiro para que isso se torne uma
escola de verdade, para que essa crianga mais tarde, ela saiba de onde
ela veio, sua origem, o idioma, o significado das palavras, o
significado dos orixas, 0 que que é uma iniciagdo. Ndo que ela va
divulgar o ad, o segredo, mas ela vai poder distinguir para preservar a
tradigdo.”
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“A intengdo da pedagogia no Bamboxé é ensinar nossos jovens para
que a tradicdo ndo morra, ndo va mudando com 0s anos, com as novas
coisas que vao surgindo por ai, porque nés temos legados. Aqui esta o
cdédigo moral e ético [aponta Luis para os cadernos de Odu, deixados
por mie Regina]. ” (LUIS CLAUDIO GIORNO, 14/8/2021).

Percebemos que para Luis Giorno, os ensinamentos religiosos e as regras sociais
sdo revisitados nos odus, nos mitos, e por isso devem ser estudados desde os mais
jovens do terreiro. Desta forma, a dita “tradi¢do” para ele esta neste legado, em como os
itans sdo transmitidos e entendidos interferem no funcionamento da Casa de axé e no

comportamento do individuo.

IV — Morte e Retorno do espirito

Quanto a morte, ele explica que os individuos tém livre-arbitrio e podem
aprender atraves dos itans, contidos nos odu, as regras sociais para a boa convivéncia

social.

“A morte ¢ um espirito, estd sempre com o homem, estd na
humanidade, caminha pela Terra...a palavra morte é um espirito, em
iorubd é um ajéegum, ndo existe isso de falar fulano morreu, nédo
existe choro, ndo existe velas, existe ritos, existe festa, o rito de
Axexé, um ritual de alegria para festejar que aquela pessoa retornou
ao eghe originario e que um dia ele vai voltar... o rito de Axexé nao é
um rito de tristeza e sim de festividade, é I6gico que nds ficamos
tristes, porque ndo iremos ter mais contato com aquela pessoa, mas
isso € da natureza do ser humano e ndo do irumolé, do orixa. As
pessoas confundem egungun com o morto, mas egungun é um orixa
que representa o culto a todos os ancestrais, assim nesse rito flnebre é
o momento do culto aos egunguns.”

“Nao existe o pecado, pequei e vou pagar, existe o livre-arbitrio e a
ética, ensinada através dos odu Ifa, [assim como] existe a biblia, existe
a Tora, o codigo de Hamurabi e a sharia que sdo o codigo moral e
ético... nos odu Ifa em cada itan vai dizendo eu vocé ndo pode comer
aquilo, se vestir, a questdo da sexualidade.” O candomblé ndo condena
0 homossexualismo, nenhum tipo de género, dentro da religido vocé
tem que ter uma coisa chamada ética e moral, porque hoje had uma
discussdo muito grande com a questdo dos transgéneros, mas a mulher
é reconhecida pelo Gtero, 0 homem nao é reconhecido pelo pénis, e
sim pela prdstata, entdo quando vocé chegar de frente pro irumolé
[divindade] ele vai reconhecer pelo Utero, pelas mamas... ele ndo vai
poder ter determinados cargos”. (LUIS CLAUDIO GIORNO,
14/8/2021).
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Como o entrevistado explica, o candomblé em si ndo se baseia em “pecados” ou
certas regras morais comuns no cristianismo, viver e morrer tem base em regras sociais
que permitam que o grupo funcione bem. O aspecto da sexualidade ndo é um grande
problema dentro do culto, sendo bastante comuns homossexuais candomblecistas,
porém, como é uma organizagdo criada com valores vinculados a fertilidade e
ancestralidade e logo, geracdo de filhos, a premissa de ter nascido com Utero ou com
pénis/préstata tera relevancia na escolha de cargos préprios para mulheres e outros para
homens. Dai a problemaética dos transgéneros, pois muitas Casas ndo sabem lidar com
essa mudanca e ainda sdo formadas por pessoas que vivem em uma sociedade
Igbtfobica.

Portanto, a morte dentro do candomblé seja jéjé-maji, ketu ou bamboxé ainda
possui certas confluéncias como o dancar, cantar, comer, beber e o sacrificio nas
cerimonias funebres, seja o sirrum jéje ou 0 axéxé ketu e bamboxé. Esses rituais sao
formas de permitirem que a alma do morto faca uma passagem mais tranquila possivel,
encontrem 0s seus ancestrais no Orum e talvez retorne para a Terra.

Tal crenca é bem difundida, apesar de ndo se ter uma predisposicao tdo grande
em se pensar sobre o0 pés-morte tanto quanto no agora ou nas forcas sobrenaturais para
servir o presente. Pode-se dizer que o candomblé, assim como a filosofia dita ioruba que
0 embasou ou foi referéncia para essa religiosidade, tem seu foco no viver agora e por
iSSO Mesmo se importa com as regras sociais, ainda que essas nao sejam deterministas
ou se sobreponham a todas as pessoas.

Sobre a questdo do retorno do espirito a Terra e 0s égbés do Orun, Luiz faz uma
comparagdo com a reencarnacdo do kardecismo, mostrando também sua influéncia e
respeito por essa espiritualidade. Para ele, é possivel falar melhor sobre o p6s-morte do

candomblé utilizando as premissas do autor kardecista Chico Xavier.

“Chico Xavier do kardecismo foi muito inteligente, pois ele fala das
coldnias espirituais que nada mais sdo 0s eghés do Orun. O que vocé
na Terra se afilia a ela ou ja vem pra cd ligado a ela. Chico Xavier vai
explicar isso da forma cristd, ele vai falar que aquele espirito retornou
com o chamado resgate, o resgate de coisas que ele fez em
reencarnacdes passadas. Vocé pode ter deixado um marido ou um
filho nessa col6nia, é o que Chico fala que existe a familia da Terra e a
familia do Céu, nas coldnias. Chico explica muito bem isso... nos
acreditamos que isso também exista... ai vem o livre-arbitrio que é o
que se precisa para fazer as mudangas de carater para enfrentar aquela
as varias situagbes [dificeis]. Chico explica isso através da
reencarnagdo, nos explicamos como acordos no egb¢ ao retornar.”

131



“Se a pessoa conseguiu cumprir com todas as suas missdes acordadas
no egbé Orun com certeza ela evoluiu e ela vai retornar de outra
forma... um bandido, um assassino retornaria para seu egbé Orun
[especifico]. Tem uma porrada de Oruns, ndo tem sé nove, sdo
sociedades. ”

“Por exemplo, vocé retornou a Terra, mas deixou seu marido no egbé
e ficou acordado que vocé nunca se casaria, por isso que quando vocé
retorna, vocé se pergunta: por que meu casamento ndo da certo?
Porque 0 espirito que esta 14 no egbé ndo deixa.” (LUIS CLAUDIO
GIORNO, 14/8/2021).

2.6 Entrevista com o babalorixa Junior de Omulu

| — Conhecendo o terreno

Minha ultima entrevista ocorreu por intermédio do babalab e professor-doutor
Ivanir dos santos, o qual, pertencente do grupo Bamboxé, indicando o babalorixa e
iniciado em Ifa Junior de Omulu para a entrevista de modo a enriquecer e trazer maior
contribuicdo para o trabalho. Apesar deste entrevistado, devido ao tempo curto, ndo ter
entrado no produto final, ele contribuiu enormemente para a pesquisa ja que dirige uma
das filiais de terreiro Bamboxé. A entrevista ocorreu em 2 partes, pessoalmente no
préprio ilé do babalorixa e pelo WhatsApp, em 15/1/2022 e nos meses seguintes pelo
celular.

Sebastido Francisco dos Santos ou Junior de Omull é babalorixa do Terreiro 11€
Axé Osum Jok6é Omi, localizado na antiga Rio-SP, atual rua Marina, Nova lguacu —
Lagoinha, km 37. Este terreiro foi inaugurado no dia 20/5/2000, fazendo parte da
familia bamboxé e da nagdo de Ketu. Janior de Omulu vive no préprio terreno do ilé,
juntamente com sua familia e muitos participantes do terreiro.

Esse babalorixd tem 50 anos, nasceu em 2/1/1972, é formado em Letras
portugués/literatura, mas ndo atua na area que foi formado. Porém, o mesmo disse que a
faculdade serve como base para escrever sobre o candomble, para criar os projetos na
casa de santo, para dar melhor entendimento sobre tudo que falo e fago com relacéo a
arte e cultura e da base para literatura que desenvolvo no seu terreiro.

Ele foi iniciado no orixa ha 36 anos, em 1985, pela iya Regina de Bamboxé e
iniciado em Ifa em 2012 quando foi para a Africa para a cidade de Ilé-1fé. Junior de
Omulud conta que a iniciacdo para Ifa demora alguns dias e que ele sempre retorna a
Africa para renovar seus votos e conhecimentos. Inclusive, mantém contato constante
com os religiosos africanos de Ifé, recebendo-os em sua casa de tempos em tempos.
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Fig. 46. Brasdo do 11&é Axé Osum Jokd Omi em Nova Iguagu — RJ.

Fonte: arquivo pessoal cedido por Janior de Omulu
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Fig. 48. Imagens de alguns participantes do terreiro Axé Osum Jokd Omi dentro da sala principal e

a entrada com as bandeiras de Ketu, da familia Bangbosé e do Brasil. (Fonte: arquivo pessoal cedido
por Jinior de Omula).




Fig. 49. Imagem do patio do Axé Osum Jokd Omi
com uma fonte com alguns orixas. (Fonte: arquivo
pessoal cedido por Janior de Omuld).

Fig. 51. Imagem dentro da
cozinha do Axé Osum Jokd Omi,
representando a Santa Ceia dos
orixas com comidas proprias de
cada um. Aqui o foco deixa de ser
0 cristianismo para adentrar 0
candomblé.

Fonte: arquivo pessoal cedido por
Junior de Omulu

Sebastido Janior ja era babalorixd, mas pensava em adquirir maiores
conhecimentos e resolve para a Africa procurar um pouco suas origens religiosas. Ele
conta que ao chegar 14, se deparou com Ifa e foi se consultar com um babalad, o qual, o
descreveu, falou dos antepassados dele e de sua vida, através do opele Ifa e isso o
impressionou muito. E por fim, o babalad falou que Ifa ja tinha o abragado e Sebastido
Junior necessitava ser iniciado.

A partir dali ele levou 1 ano estudando (odus) e cultuando Ifa e retornou “pra
fazer a 22 m&o” (continuacio da iniciacdo)®. Conta Jinior de Omuli que essa iniciacdo
provocou além de mais sabedoria, um autoconhecimento, pois ele descobriu suas

proibicBes, encontrando a sabedoria de Ifa e trazendo para a vida. “ E esse

* A iniciagdo inicial € a ixefa, depois ocorre a itefa para se iniciar em Ifa. Depois disso, Junior de Omult
voltou mais 2x a Africa, assim como os babalads de 1a vem ao Brasil, para a casa dele durante a obrigacao
do Ifa (SEBASTIAO JUNIOR, 1/15/2022).
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conhecimento contribui em toda minha vida, porque eu o utilizo para cuidar do
proximo, da minha familia e de todos que eu amo e me rodeiam”. (JUNIOR DE
OMULU, 1/15/2022).

- Junior de Omula e Mé&e Regina Bangbosé

Junior de Omuld nos conta que foi iniciado no candomblé em 1985 pela mae
Regina, descendente direta de Bamboxé Obitiko, o qual, participou na formacdo do
candomblé no Brasil e ajudou a popularizéd-lo no século XIX. Ele fala dessa mée-de-

santo com muito orgulho:

“Minha mie-de-santo era muito rigida, muito correta dentro do orixa que
dedicou toda sua vida ao orixa, a servir ao orixa, era uma mulher de muito
saber, de uma ciéncia muito grande que ajudou muitas pessoas. Ndo existiu
babalorixa no Rio de Janeiro que ndo conhecesse o jogo da minha mae Regina,
que ndo a procurou para receber uma orientagdo, uma ajuda. Todos os grandes
nomes de babalorixd e politicos que vocé possa imaginar procuraram mée
Regina pra escutar a palavra do orixa. Era uma mulher séria, integra, uma
guerreira que lutava com muita dignidade e respeito pela familia e pelos filhos-
de-santo, que tinha uma experiéncia enorme, um conhecimento sobre as folhas,
sobre 0s orixas, sobre os elementos e histéria dos orixas e sobre tudo que
cercava o candomblé. Eram muitos os segredos que ela conhecia que foram
herdados pela familia dela e por todos que antecederam a ela que ela
conviveu”. (JUNIOR DE OMULU, 1/15/2022).

Este babalorixd da bastante énfase a histéria de vida de sua mae-de-santo,
inclusive ele tem alguns livros publicados que fala bastante dela, de sua trajetoria, de

seu terreiro, assim como de seus familiares carnais e espirituais®*.

Fig. 52. lya Regina Bangbosé recebeu o prémio
Camélia da Liberdade do ministro Gilberto Gil
em 2006. A premiacdo aconteceu no Teatro
Municipal do Rio de Janeiro.

Criado pelo Centro de Articulacéo de Populacdo
Marginalizadas (Ceap), o Camélia da Liberdade
presta homenagem a personalidades, empresas e
entidades que valorizam a diversidade e a inclusdo
étnica.

(Acesso em: < https:/ppghistoria.universo.edu.briwp-
content/uploads/dissertacoes/2012/Disserta%C3%A7%C3
% SANTOS JUNIOR, 2016; 2019; 2021. 9%A30-Elaine.pdf>. Disponivel em: 3/5/2022).
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Mé&e Regina foi uma figura muito importante no candomblé, sendo a mesma
mencionada por Luis Claudio, e sua importancia carrega a ancestralidade e o valor do
conhecimento e dos mistérios alcangados com muito sacrificio apds anos de iniciacGes e
praticas dentro do terreiro.

Ela exatamente exemplifica o poder e protagonismo feminino dentro do
candomblé que Janior de Omull explica em um de seus livros em referéncia a ela,
assim como, mostra o respeito a senioridade nos axés pactuados com os saberes e
exemplos de comportamento que parece aos 2 uUltimos entrevistados como integro e
responsavel.

Junior de Omult em relacdo a essa ancestralidade diz ja ter nascido no
candomblé, o pai carnal dele, vulgo, Tido de Iraja, era babalorixa iniciado no axé
Bangbosé também pela mde Regina. Desta forma, ap6s o falecimento de seu pai,
Sebastido Junior se torna o herdeiro do cargo de babalorixa do terreiro, aos 12 anos de
idade. Novamente essa iyalorixa esta interligada com os entrevistados, para além disso,
é parente consanguinea de Bangbosé Obitikd, possuindo dentro do terreiro grande

autoridade devido a isto.
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Fig. 53. Imagem de lemanja no terreiro de Jinior de Omuld, em homenagem a sua mae-de-santo
Regina Bangbosé ou Regina de lemanja. Percebemos ja o embranquecimento e a mescla com a cultura
europeia, tendo a imagem cor de pele branca, muito comum no Brasil em relagdo a lemanja. A imagem
assim, destoa da Casa que possui indmeras imagens de orixas negros. (Fonte: arquivo pessoal cedido por
Junior de Omulu).

I11- Candomblé, Umbanda e outras influéncias no 11é Axé Osum Joko
Omi

No caso deste babalorixa, toda a familia e seus amigos sdo do candomblé, dando
continuidade aos lacos religiosos e sanguineos ligados a esta crenga, além disso a avd
dele era da umbanda, abrindo espaco para que Junior de Omull toque em seu terreiro

tanto candomblé quanto umbanda, assim como o axé do baba Alexandre de Carvalho.

Na casa tem a parte do caboclo Pena Vermelha, o exu 7 Encruzilhadas e do
Preto Velho Pai José d"Angola. Eu ndo acho que seja um problema ter as 2
coisas [umbanda e candomblé], porque, na verdade, a nossa cultura é afro-
brasileira e a umbanda é uma religido auténtica brasileira, de descendéncia
africana, e o que acontece é que muito dos filhos de santo da casa precisam
cuidar dos seus guias de umbanda, entdo acaba que isso contribui de forma
muito importante pra nossa casa, sem contar todo apoio que eu recebo
principalmente do Exu 7 encruzilhadas na minha vida, é fundamental ndo s
pra minha existéncia, mas também pra existéncia de muitos filhos da casa.
Porque é um apoio total, as consultas sdo sempre nas segundas-feiras e essas
consultas sdo de graca. Entdo acaba que isso € uma forma de fazer caridade, de
ajudar ao proximo, de quem tem e quem ndo tem. E sdo muitas as gracas
alcancadas através desse exu. Entdo é maravilhoso ter a presenca desses guias
de umbanda dentro da nossa casa de candomblé. (JUNIOR DE OMULU,
1/15/2022).
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Junior de Omuli em sua fala demonstra a importancia das entidades tipicas da
Umbanda, mas que em muitos terreiros de candomblé se fazem presente, como no caso
do ilé de Xandi dos Santos. Como ja foi dito, é preciso entender as juncbes e
sobreposicGes que ocorrem nas religides afro-brasileiras que as tornam dinamicas e
autenticas, pois, sempre em processo de refazimento.

Para ¢ele, 0 “Seu 7”” € um exu que vem para dar caminho, para ajudar e cuidar das
pessoas ao aconselha-las. “Ele [Seu 7] d& apoio a todos nds, ele estd sempre na frente
nos livrando das coisas ruins, nos dando as méos pra nos erguer das nossa dificuldades,
ele tem sempre um caminho pra ajudar a gente”. Assim como, “Seu Pena Vermelha ¢
um caboclo que vem para trazer paz, batiza as criancas, ele é um caboclo que esta
sempre buscando a paz para nossas vidas”, e o “Preto Velho é muito voltado para as
questdes das doencas, ele reza as criancas, ele reza as pessoas, ele € muito poderoso
nesse sentido”. (Idem, 1/15/2022).

Deste modo, como é encarada a caridade se introduz através do campo
espiritual, ou seja, por intermédio dos aconselhamentos divinos/espirituais. E uma outra
forma de pensar o0 bem e a caridade, valorizando a liga¢do do Orun e 0 Aiyé e ndo sé as
acoes humanas.

Ademais, Janior de Omul( enfatiza sobre a importancia do terreiro com ajuda
prética, espiritual e particular das pessoas. Tudo que é ensinado nessas casas perpassam
0s saberes ancestrais, mas, sobretudo, mostram a comunhdo dos individuos que

participam do axé.

O terreiro tem uma funcdo principal na sociedade para as
pessoas que frequentam que é de ajudar, de ajudar a vida pessoal das
pessoas de procurar escutar a palavra do orixa, dando orientacdes
através dessa palavra, através do oréculo, através dos ensinamentos
deixados pelos antepassados, nds procuramos contribuir de maneira
efetiva na vida dos nossos participantes do terreiro e das pessoas que
procuram a casa dando esse auxilio espiritual e muitas vezes dando
auxilio material, pois aqui é uma grande familia e tem filhos de santo
que precisam morar no terreiro e precisam da ajuda do terreiro. Por
isso, falamos que aqui nds somos irmdos de santos, irmaos da casa.
(JUNIOR DE OMULU, 1/15/2022).
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Fig. 54. Imagem do Caboclo Pena
Vermelha. Percebe-se que atras ha
pequenas estatuas que remetem aos
santos catélicos.

Fonte: Imagem retirada pelo autor

Fig. 55. Imagem do Preto
Velho Pai José d”Angola no
quarto onde novamente o
sincretismo com imagens
cristds se fazem presentes.

Fonte: Imagem retirada pelo
autor

O interessante é que Sebastido Janior possui diversas influéncias, como ele
mesmo fala, seja das religiGes afro-brasileiras ou do catolicismo, sendo devoto de Nossa

Senhora e Nosso Senhor do Bomfim.

A igreja catolica me influencia, porque, inclusive, eu tenho uma
formacdo catdlica e acredito nos santos da Igreja e tenho uma fé muito
grande em Nossa Senhora da Aparecida e Nosso Senhor do Bonfim,
fago promessas, vou a Salvador cumprir minhas promessas. Entdo,
isso influencia na minha vida e na minha religido. E também os
evangélicos, porque nbés temos o tempo todo que combater a
intolerdncia religiosa que é criada, é 16gico que essa intolerancia ndo
vem s6 do evangélico, mas tem uma questdo muito forte deles. Entdo,
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a gente tem sempre a preocupacdo com relagdo a eles e isso altera
nossa forma de vida, porque temos medo que invadam nosso terreiro,
medo de sofrer intolerdncia, medo de ser agredido. (JUNIOR DE
OMULU, 1/15/2022).

Desta forma, Junior de Omulu reafirma os possiveis hibridismos das religides de
matriz africana no Brasil, fruto da colonizagdo europeia e do encontro de diferentes
povos, demostrando as diversas possibilidades de se professar a fé. Ao mesmo tempo,
retoma o tema que é preocupante no Brasil, a intolerancia religiosa, ainda que ndo tenha
grandes problemas em seu ilé, segundo 0 mesmo, a constante tensao existe.

N&o obstante, Junior de Omuld procura divulgar o candomblé e seu modo de
pensar. Ele, assim como, Alexandre dos Santos e Marcos de Carvalho, adentram no
campo académico, participam de entrevistas e palestras e possuem publica¢6es sobre 0s
temas mencionados.

Creio que a intencdo seja manter essas raizes e essa cultura viva e de forma
respeitada, mostrando o que é o terreiro, seu formato comunitario, educacional e Util

para a vida particular.

IV-  Os valores éticos no Axé Osum Jokd Omi

Para Junior de Omull, quem €é do orixa precisa ter principios, pois se estd o
tempo todo com os orixas. Diz ele que o candomblé guarda um respeito muito grande
ao proximo, ao orixa e abraca as doutrinas, como tomar a bencdo, se abaixar, nao
discutir com o mais velho, doutrinas essas passadas de geracdo em geracdo, além da
busca da purificacdo para melhorar o pensamento e a forma de agir.

Em todos os terreiros mencionados percebi uma importancia da educacao dos
jovens e no I1& Axé Osum Jokd Omi nio ¢ diferente. E um valor educacional para além
dos ensinamentos religiosos, é estar bem para com o proximo e assim, ao respeitar o

outro aprende-se a lidar consigo mesmo.

As criancas aqui do terreiro j& crescem com a doutrina do
orixa, aprendem a respeitar 0 mais velho, a respeitar o préximo, a ter
uma educacdo, a nao responder e isso as criangas levam pra suas
vidas. Entdo é cobrado desde cedo essa questdo comportamental e essa
questdo do candomblé ndo permiti determinadas coisas ajuda na
cidadania da crianca, ajuda para que ela ndo se permita cometer erros
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que possam leva-la a problemas de vida muito graves. (JUNIOR DE
OMULU, 1/15/2022).

Tais valores comunitarios sdo primordiais na filosofia iorubg, pois é pensado no
conjunto para o bom funcionamento da Casa, novamente, as ideias de respeito ao mais
velho de idade e de iniciacdo aparecem, assim como a humildade, trabalho arduo e
resiliéncia sdo percebidos neste ilé.

Este babalorixa também fala bastante da questdo da ancestralidade quando se
remete a outros sacerdotes e sacerdotisas que passaram pelo terreiro, assim como
explica acerca da morte, como parte de um ciclo que engloba o retorno do ancestral e/ou
sua protecdo mesmo em outro plano.

Essa concepcdo, ligada a muitos povos africanos, ainda hoje, integra o que €
secular a moralidade ioruba para explicar a relacdo entre 0 mundo dos vivos e 0s
mortos, servindo para orientar comportamentos, praticas rituais, benesses e males.

Deste modo, quando é retomada a fala ou a memoria dos ancestrais da Casa é
também retomada essa orientacdo, sobretudo dos fundamentos e da ética a ser seguida

no terreiro.

V- A morte e a ancestralidade

Ainda que se pense que o ideal de morte é morrer numa idade bem avancada e
de forma natural, a mesma ¢ interpretada como uma continuidade, um rito de passagem.
Sebastido Junior explica que quando ocorre a iniciagdo, esta ocorre para a eternidade,
para a imortalidade. A morte propriamente ndo existiria nesse sentido, assim, ela é
festejada, através de Axex@, através de um carrego ou rito feito dentro do axé. (JUNIOR
DE OMULU, 1/15/2022)

Logo, quando alguém morre, também se continua, por isso cultua-se os
antepassados no Candomblé, principalmente os iniciados, porque acredita-se que estes
ancestrais podem continuar entre 0s vivos.

Conforme Janior de Omuld, a morte tem uma ligagdo muito forte com os
ancestrais. Para ele, os ancestrais sdo os falecidos, sdo os abas, que tiveram importancia

dentro do candomblé, dentro do axé e que sao cultuados e sdo divinizados no ilé e tem 0
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poder de ajudar, orientar, por isso o candomblé tem base na ancestralidade, na
continuidade dos ancestrais. (Idem, 1/15/2022)

Alids, Janior de Omulu esta intimamente ligado ao seu pai carnal, Tido de Iraja,
ndo so pelo elo sanguineo, mas também porque ambos foram iniciados pela mesma
iyalorixd (Regina Bangbosé) e foram iniciados em Omulu, possuindo propensdes a
doencas de pele. Isto se d& segundo o préprio Sebastido Junior conta que sendo sua
cabeca de Omulu, orixa da terra, das curas e das doengas, é incorporada muitas dessas
caracteristicas de tal orixa.

Entdo, sua ancestralidade familiar revelou o caminho que ele, Junior, deveria
seguir, quando comecou a ter varias enfermidades na pele e descobriu seu orixa,
percebeu que seria a hora de participar do ilé efetivamente.

Desta maneira, a ancestralidade familiar de Janior de Omuld, seu axé
preponderante do orixa e sua trajetdria ou odu se interligaram e dentro do candomblé
acredita-se que todas essas forcas podem se encontrar nos individuos.

O universo se faz deste modo, dividido entre 0 mundo dos vivos e 0 mundo dos
mortos, existindo uma fluidez entre esses mundos, onde os antepassados muitas vezes
podem interferir no cumprimento das regras e nos padrdes morais. Ndo a toa tanto
Sebastido Junior quanto Luis Giorno quando se referem a falecida mae Regina, contam
sobre sua retiddo de carater e seriedade, sempre relembrando dela como uma forma de
manter a mesma seriedade ao conduzir o axé e suas vidas quanto ela o fez. (JUNIOR
DE OMULU, 1/15/2022; LUIS GIORNO, 14/8/2021).

As condutas e protocolos do participante do ilé sdo passados pelo(a)
sacerdote/sacerdotisa, porém este regramento € ensinado a partir do exemplo cotidiano.
Esses comportamentos socio-religiosos para Sebastido Junior, assim como para 0S
outros entrevistados, vao orientar também a vida das pessoas fora do terreiro. Por isso, 0
tempo todo retomam o modo de agir de suas maes- de —santo. A ancestralidade, assim,
se mostra no dia-a-dia, na procura do melhor agir, no que foi aprendido anteriormente
por outros membros mais velhos do terreiro e na escolha de comportamento de cada
individuo a todo momento.

Desta forma, a morte ndo apaga as antigas lembrangas e regras daqueles que
morreram e muitas vezes, de fato, estes se fazem presentes cultuados e orientando 0s
membros do terreiro. A morte no candomblé torna-se uma mudanga na matéria: de

corpo para espirito, mas nunca de presenca para esquecimento.
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VI-  Oscaminhos de Odu

Ao ser perguntado sobre os odus o babalorixa Janior de Omult diz: “Odu
significa caminho. Todos os odus tem valor pra nossa vida pessoal, pois déo
direcionamento pra nossa vida, nos ensinando como agir em certas situagdes e caminhos
e assim podemos ter uma escolha melhor e dar uma solugdo melhor para nossos
problemas”. (JUNIOR DE OMULU, 1/15/2022).

Os odus sdo ensinamentos ligados aos mitos dos orixas interpretados, em geral,
pelo babalad no merodiologum e contribuiriam nas nossas vidas, porque segundo Junior
de Omulq, eles nos ajudam a saber aquilo que ndo devemos fazer, o que ndo devemos
errar, a entender as tendéncias que nds temos na nossa vida, dos erros, dos acertos, de
coisas que podem se repetir na nossa vida. E através deles que é dada a palavra do orixa
na nossa vida. (Idem, 1/15/2022).

Em consonéancia com a filosofia ioruba, os seres humanos poderiam escolher as
linhas principais de sua nova trajetoria ao nascer, ndo de forma imutavel, pois os
humanos sdo responsaveis e gestores do seu proprio destino. Isto é, tendo nogdes ou
intuicbes sobre como deve agir. Essa capacidade de agir segundo o oraculo interior e
conversar consigo mesmo é o ifa aya, as nocdes éticas dentro de cada um. (JAGUN,
2019, pp.: 98; 104-105).

Nesse sentido, quando Janior de Omull fala que apds ter maior conhecimento
apos a feitura de Ifa isso significa que ele olhou plenamente para seu oraculo interno,
percebendo quais caminhos seriam melhores para ele seguir que inclui todos 0s aspectos
da vida cotidiana, modo de pensar, o que comer e beber, onde frequentar, etc.

Isso significa ainda que todas as nossas a¢des seriam orientadas pelo nosso ori,
podendo ter consequéncia para ndés mesmos e todos em nosso entorno. Essa
possibilidade de escolha do ori o interliga ao destino/odu, pois ndo se age ao acaso, todo
humano e seu ori € responsavel pelos seus atos e seus resultados.

Assim, Junior de Omuli procurou guiar seu ori da melhor maneira, conhecendo
seus odus e buscando maior conhecimento para agir da maneira que pudesse obter

resultados positivos para ele, seus familiares e todos do seu ilé.

VII- Centro Histérico Tido de Iraja do 116 Axé Osum Jok6 Omi
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Conforme Sebastido Janior o memorial no ilé foi uma homenagem e uma forma
que ele encontrou de ndo s6 de passar a historia adiante, mas para os filhos de santo
mais novos que ndo conheceram mae-de-santo Regina Bangbosé, o Pai Tido do Iraja
(pai carnal de Jdnior), possam ter uma no¢do de quem foram. Para este, o centro
histérico € um grande registro acerca dos antepassados, das pessoas que ja foram
importantes no culto e na casa, contando a historia e mantendo-a viva.

E segundo Jinior de Omulu, para criar uma histéria bonita e mostrar o valor do
candomblé, demostrando a dignidade da cultura afro-brasileira, além do
desenvolvimento do axé de forma histérica e do trabalho no terreiro, como a

continuacéo do terreiro do pai Tido e do que a mée Regina plantou ali dentro.

el

Fig. 56. Estatuas e pinturas dos orixas em frente ao Centro de Memoria do 11é Axé Osum Jokd
Omi. (Fonte: Imagem tirada pelo autor).
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Fig. 57. Estatuas e pinturas dos orixas em frente ao Centro de Memoria do 11é Axé Osum Jokd Omi.
(Fonte: Imagem tirada pelo autor).

Fig. 58. Entrada do Centro de Memoéria Tido de Iraja. (Fonte: Imagem tirada pelo autor).
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Fig. 59. Imagens o Centro de Memoria de antigos e atuais balalorixas e iyalorixa que fizeram parte
do Candomblé. (Fonte: Imagem retirada pelo autor).

Pai Omolu Eji Gueran, g
veio na cabega de :
- edeixouo recadz.:uem;:r.o i
', ¥ herdeiro havia nascido e que ele & *
e tinha que cativar e que seu 5
“herdeiro tinha que estar dentro do °.
L‘\ terreiro para acostumar, aprender M¥ |/
'y e dar continuidade ao Axé

¥ LUANE PO S

Fig. 60. Pequenas estatuas de Omuld, orixa de Sebastido Junior e uma homenagem ao seu pai
carnal, Sebastiao, vulgo Tido de Iraja, também de Omuld. (Fonte: Imagem retirada pelo autor).

Novamente Janior de Omult com esse Centro de Memoria ndo sé homenageia
seu pai de sangue, Tido do Iraja, ele quer retomar a histéria de todos aqueles que de
alguma maneira se interligam a sua ancestralidade religiosa. E uma forma também de

resistir a inviabilizacdo da historia, dando dignidade e importancia aos membros das
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religibes afro-brasileiras e permitindo mostrar formas variadas da cultura de origem

africana, desde os primeiros candomblés até a atualidade.

2.7 Conclusao

Analisando as 4 entrevistas e observando como funciona dentro de cada axé,
percebo que existe uma elasticidade moral, pois 0 que mais foi falado nas entrevistas
foi: a “pessoa deve ter bom senso e respeito”, “nao ha uma Unica concepgao...eu estou
dizendo o que eu aprendi”, segundo Marcos de Carvalho e Jinior de Omula e Luiz
Giorno disseram, respectivamente. Assim como, o babalorix4 Alexandre dos Santos
disse: “cada casa ¢ um reino” e quando vocé adentra este territorio ele tem suas proprias
I6gicas, suas leis e vocé deve respeitar e seguir com humildade.

Desta forma, conforme Beniste, nos axés nao ha formula padrdo ou um
seguimento unificado da mitologia e dos rituais. Os axés possuem personalidade e
habitos proprios, embora tenham um formato aproximado. (BENISTE, 2019, p.: 156).

Neste sentido, percebi com a fala de Marcos de Béssem, Alexandre de Oxumarg,
Junior de Omuld e Luis de Obaluaé que o terreiro se reconfigurou e aceitou as
possibilidades que Ihe foi permitida, ndo havendo um Gnico caminho para resolver essa
dindmica que a diaspora africana provocou e mesmo as inimeras reinvengdes que 0s
povos negros (e outros participantes dos terreiros) criaram ao longo dos séculos
mantiveram sua historia viva, apesar do intenso movimento discursivo e cotidiano

contrario a isso.

H& sempre um conceito de ordem (cosmos) por detrds de todo
conceito ético [moralidade]. E este conceito ndo é fixo nem unificado na
histéria da humanidade. Cada tradicdo  cultural foi elaborando e
reelaborando permanentemente sua compreensdo de ordem e
consequentemente, seu conceito de ética. (BERKENBROCK, 2017, p.:908).

Observei também que para ambos os sacerdotes, cada um é responsavel pelo seu
fazer em vida e no pés-morte e ndo ha exatamente como saber que tipo de punicéo
ocorrerd ou se ira ocorrer, apenas deve-se manter 0s processos mortuérios, conforme os

conhecimentos ancestrais, para uma “boa morte”, isto ¢, para que a alma do morto possa
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encontrar seus ancestrais (amigos e familiares) e assim quem sabe retornar um dia. No
caso, do babd Xandi de Oxumaré, até mesmo a puni¢do em si ndo seria uma proposta
entendida para o candomblé, ja que ele diferencia bastante o que é de origem cristd e 0
que € melhor compreendido no candomblé.

Ainda assim, para todos os entrevistados, um mal feito aos outros € um mal feito
a si mesmo, ao proprio Ori, pois acarretard na justica cosmica — esan, isto é, as
consequéncias dos nossos atos, relacionadas ao senso de reciprocidade comunal, boa
personalidade/nome, relacionamentos com outras pessoas e seguranga junto aos
ancestrais. (BALOGUN, Babalola Joseph, 2013, p.: 116).

Isto também faria parte do sentido comunitario em se manter a hierarquia, a
ordem, a humildade para que a pequena sociedade que vocé estd adentrando, um ilé,
funcione bem e seja respeitada. Estes foram elementos encontrados nas falas dos 4
entrevistados, ainda que expressos de maneira distinta.

Aqui a questdo principal é a sabedoria através do equilibrio da mente e do corpo.
A energia é concebida como forca interior, portanto o desequilibrio energético que pode
levar a enfermidades fisicas e mentais, ocorre quando a falta de sabedoria e 0 mau
relacionamento com o proprio Ori levam o individuo a tomar decisdes ruins.

Dentro deste aspecto, o corpo, a mente e a emocao se interligam, podendo trazer
positividade para o sujeito e consequentemente a comunidade em que ele vive ou trazer
negatividade a depender das atitudes deste.

O equilibrio é a forca mediana que rege todo o universo, seja individuo, mundo
terreno e mundo espiritual. E através deste e do axé que tudo seria renovado e
conquistado.

A existéncia dentro do sentido dos terreiros pressupde uma dindmica relacdo
entre o terreno (Ayié) e o mundo espiritual (Orun), buscando sempre manutencdo e
equilibrio através dos ritos, das regras de convivéncia e do respeito para 0
funcionamento dos ilés.

Desta maneira, haveria uma troca de axé que equaliza 0s 2 mundos e permite
que as sociedades espirituais, terrenos e dos terreiros se desenvolvam da melhor
maneira possivel, conforme o entendimento de cada ilé sobre o que é ideal para tal
equilibrio.

Entendo assim que ndo ha um “purismo” dentro do candomblé, pois sendo este

parte da didspora, o que existe € uma reconfiguracdo. Apesar disso, hd um esforco
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grande em manter 0 maximo possivel de um tipo de ordenacdo das questdes africanas
nos ilés que se relacionam com o catolicismo e o kardecismo, principalmente.

Assim como o babalorixa e professor Alexandre dos Santos nos disse, 0 que eu
estou escrevendo ndo é a verdade absoluta, o que estou escrevendo € a partir da minha
pesquisa, a partir do meu olhar que € ao mesmo tempo colonial, contra-colonial e se
pretende descolonizado.

Concordo também com ele a respeito das inUmeras possibilidades que as casas
de candomblé e também de umbanda nos trazem, ademais, se esses terreiros Sao
produtos de diversas injuncbes, é também pela premissa que aceitam outras
ancestralidades, outros conhecimentos, abrindo espacos para modos de vida e novos
olhares, a partir do reordenamento africano no Brasil.

Entdo, entendo que ndo houve um esvaziamento do sentido da religiosidade e
sim uma readaptacao a realidade brasileira, marcando um outro exercicio, mas dentro do
pensamento inicial.

Assim, no capitulo seguinte foi dimensionada essa moralidade iorubd que
influencia os terreiros de candomblé, mas a maneira como ela foi construida
demonstrando os conflitos e a formacao da legitimacdo de ideais éticos e religiosos que

deram predominancia aos ditos iorubas ou nagos.

149



Capitulo 3: ENTRE IORUBAS, CANDOMBLES E AFINIDADES CULTURAIS

3.1 Moralidade iorubé e os terreiros de candomblé

Neste ultimo capitulo, desenvolvemos os aspectos hibridos e aglutinadores
dentro dos grupos ketu, jéje e Bamboxé, os quais, permeiam as entrevistas,
relacionando-os com a moralidade ioruba. Porém, tentamos demostrar as contradi¢Ges
ainda que haja uma tentativa constante de se construir tradicdes em parte homogéneas
pelos adeptos dos terreiros dos grupos mencionados.

O processo da escraviddo e a influéncia do catolicismo também sao abordados,
pois foi com a migragéo forgada de diferentes povos africanos e a mescla cultural destes
que as caracteristicas morais, religiosas do candomblé surgiram, e aliada a tal estrutura
observamos também atributos do kardecismo, relacionando a moral cristd a estes
termos.

Por fim, analisamos o tipo de modelo de colonizagdo europeia que se deu no
Brasil que mesmo tendo embates e incoeréncias, deixou margem para a resisténcia e a
formacédo cultural dos povos afro-diasporicos.

As formas culturais e categorias de pensamentos africanos recriados no Brasil se
mostram em torno da Ancestralidade, podendo ser exemplificada pelas filosofias,
religiosidades e/ou préaticas culturais ditas: ioruba, vodun, bantu, ubuntu, dentre outras.
Esses sdo alguns dos sistemas que os africanos souberam produzir e recriar tanto na
Diaspora quanto na Africa, mas ndo da mesma maneira e formato. Entretanto, para o
presente trabalho, a énfase foi dada nas influéncias dos sentidos iorubanos sobre os
terreiros brasileiros de candomblé.

A ancestralidade que fala sobre o convivio em vida e na morte com 0s humanos
e seus ancestrais € um modo de pensar que se traduz nas experiéncias de sociabilidade
dos adeptos dos terreiros. Assim, essa categoria permite uma ligacdo de alteridade entre
certos povos africanos e seus descendentes afro-brasileiros, sendo capaz de dialogar
com a experiéncia africana em solo brasileiro.

Esta categoria ainda é ética, pois percebe o comunitarismo como uma realidade

de grande importancia para o exercicio da vida plena e da cidadania do individuo. Este
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ganha valor a partir do momento que interage e produz da melhor forma possivel na
comunidade em que vive.

Nesse sentido, os terreiros apresentados neste trabalho sdo exemplos da
exposicdo desses valores éticos, demonstrando formas de pensamento que estdo para
além da religido.

Para Marcos de Carvalho, o comportamento ético ideal a partir dos terreiros
seria a manutencdo da hierarquia, a qual inclui a espiritual e cronoldgica que abarca
tanto jovens quanto idosos, além dos ancestrais. A ajuda de cada um com sua fungéo
especifica dentro da casa e o respeito aos voduns e aos conhecimentos mais antigos, ao
modo de fazer e replicar as tarefas cotidianas no axé. O mejito Marcos de Béssem
coloca no presente o foco das agbes humanas, e reitera que o individuo escolhe
eticamente como agir para viver bem em sociedade.

Ja para Luis Giorno, esse ideal se relaciona com a humildade, a pobreza, o
respeito aos orixas, a iyalorixa, aos mais velhos e as criangas, mantendo as hierarquias
para ordenar o funcionamento do terreiro.

O babalorixa Janior de Omulu também retoma alguns aspectos éticos, como a
seriedade, o respeito aos mais velhos (de idade e de feitura), a hierarquia, aos ancestrais
da Casa e a todos de modo geral, ter corpo e mente purificados para estar diante do
orixa e também fala sobre o caréater rigido de sua méde Regina Bangbosé, mas ao mesmo
tempo Util para a coordenacéo do terreiro.

Para ambos, é imprescindivel se conhecer os mitos e estudar os odus para
melhor entender os fundamentos dos terreiros, interpretar os itans e conhecer si mesmo,
as proibigdes, 0 que compete a cada sujeito e as possibilidades para a pessoa escolher o
melhor caminho.

Os odus contém os itans (contos e historias miticas), perpetuando tradigdes,
simbolos, valores éticos e rituais. Ao mesmo tempo que os odus agregam diferentes
geracOes, eles valorizam o presente, apresentando os caminhos possiveis que cada
pessoa pode seguir ao consultar o jogo, mostrado a partir dos poemas de Ifa (ese). Essa
divinacdo tem o proposito de causar reflexdo, interligando-se ao tipo de Ori que o
consulente possui.

Conforme Luis Giorno, o Ori (cabeca interna e orixa individual) esta conectado
a moral, ao comportamento e ao carater do sujeito. Ha diversos caminhos/odus que o

individuo pode seguir e o equilibrio do proprio Ori individual se d& através do culto, e
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das escolhas que a pessoa faz no dia-a-dia, escolhas essas com base a partir do bem que
é produzido em comunidade.

J& o0 babalorixa Alexandre dos Santos nos fala que nas casas de candomblé todos
devem se ajudar para manter a harmonia, 0 axé e a distribuicdo do conhecimento dos
mais velhos, dos ancestrais e dos orixas. A forca do coletivo € importante para maior
distribuicdo de axe e de conhecimento. Para ele, ainda que haja hierarquia esta ndo deve
ser autoritéria e sim serve para manter a organizacdo da casa. Assim, tudo é feito para o
bem individual e coletivo.

Observamos entdo que a organizacdo dos terreiros de candomblé é fundada
numa hierarquia religiosa rigida, apoiada no tempo de iniciacdo, ou seja, no principio de
senioridade. Esse principio interfere na ascenséo do individuo dentro da casa, pois esta
interligado ndo s6 com o tempo, mas principalmente com a sabedoria que essa pessoa
adquire de forma paulatina.

Dai um dos méritos desses sujeitos é a paciéncia e a observancia do que €
passado conforme as préaticas cotidianas. O conhecimento dessa forma, se desenvolve
em comunhdo com outros membros, cultivando a unido dentro dos ritos e a ideia do
fazer coletivamente para o crescimento individual.

Em relagcdo a questdo ética, o babalorixa Alexandre dos Santos fala que bem e
mal estdo em todos os planos e sobretudo que o comportamento humano €é responsavel
pelos seus proprios atos. As consequéncias dos atos humanos se apresentam para ele
nesta vida. Mas, para ele o terreiro ndo deve se prestar a julgamentos, ele deve servir
para cuidar e orientar, cabendo a cada Ori (cabeca interna, divindade e destino pessoal)
responder por si.

Segundo o Mejitd Marcos de Carvalho e Luis Giorno, retomando o conceito de
ancestralidade, esta seria relacionada com a moral reencarnatéria do Kardecismo,
visando a evolucédo espiritual e comportamental do sujeito. Inclusive, para o mejitd os
ancestrais das casas jéje tambem estariam dentro do processo de evolucéo, utilizando
seus conhecimentos ndo s6 para ajudar os vivos, quanto para sua propria evolucao.

Mas, diferente destes entrevistados, Xandi de Oxumaré e Junior de Omull ndo
mencionam formas de punic¢do divina ligadas a reencarnacdo, para estes 0 que se passa
em outro plano espiritual ndo tem como ser medido. A ancestralidade e a espiritualidade
se fazem presentes quando interferem auxiliando o terreiro e as pessoas e 0 proprio

individuo constrdi o tipo e vida que quer para si, conforme seus atos.
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Neste sentido, estes dos ultimos babalorixas se aproximam mais da perspectiva
ioruba acerca da morte, pois nessa ideia existem ciclos de retorno chamados de atinwa,
sdo ciclos de vidas sucessivas. Em cada vida um destino € escolhido, porém estes
destinos seriam os diversos caminhos/odus que o sujeito pode percorrer, mas nao estdo
associados aos méritos ou demeritos de vidas passadas ou mesmo as punigdes divinas.

No entanto, todos os entrevistados concordam que a educagédo nos terreiros deve
ser essencial, isto €, saber se comportar com respeito, calma, humildade, falar menos e
observar mais. Esta logica se interliga com aqueles que sdo de fora e os iniciados, 0
saber estd em escutar, obter o saber aos poucos, conforme o grau de insercéo de sujeito
aumenta na casa.

Todos eles mencionaram grandes senhoras dos seus terreiros, suas maes-de-
santo e outras abas que foram imprescindiveis para que eles tivessem chegado até ali,
mulheres negras fortes com grande conhecimento das praticas, dos fundamentos, da
historia, de plantas e comidas. Foram pessoas que souberam estrategicamente lidar com
as adversidades de um Brasil intolerante, racista e administrar problemas e o cotidiano
de suas casas, mantendo a historia do local integrada ao presente.

Assim, para todos os entrevistados deve-se pensar bastante na educacdo dos
jovens nos terreiros, para que estes tenham esta nogdo de “tradi¢do”, das historias, dos
mitos e dos fundamentos que eles mencionaram.

Conforme Capone, essa “tradicdo” € vista como um ideal perdido em face das
mudancas ocasionadas pela modernidade. (Idem, 2018, p.: 265). E uma forma de néo
esquecer principios e histérias que cercam cada ilé, afirmando a identidade de cada Casa
e mantendo viva a ancestralidade através da rememoracao.

Diante disto, encontramos o Centro Historico no & Axé Osum Jokd Omi em
homenagem ao pai de Janior de Omuld, Tido de Irajad. Este Centro Historico contém
varias imagens e informacdes sobre o proprio terreiro e seus antigos participantes, sua
origem e a cronologia que remonta aos primordios do candomblé no Brasil.

A hierarquia também é mencionada por todos, pois se relaciona ao bom
funcionamento do terreiro e respeito aos antigos saberes e aqueles que tem mais
experiéncia de vida ou de préatica espiritual.

Percebemos entdo que em conformidade com o que muito autores relatam, as
culturas e religiosidades afro-brasileiras, apesar de seus pontos diacriticos, ndo sédo
inteiramente distintas, pois possuem similaridades bésicas que remontam ao continente

africano.
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Ambos os candomblecistas, entendem que o candomblé nédo separa humano do
divino, os orixas sdo divinos e humanos, estdo vinculados ao Orum e ao Ayié, assim
como o0s humanos interferem através de seus comportamentos que geram consequéncias
mundanas e axé que interferem no Orum.

Essa duplicidade de divino e mundano, individual e coletivo interligam todas as
casas de candomblé e é intima das raizes africanas. Muito por isso, todos os
entrevistados ddo bastante valor a histdria de seus axés e assim resistem ao tempo, ao

preconceito e a intolerancia religiosa.

3.2 Escravidao e cristianismo: elementos da historia do candomblé

Falar de tradicdo é também lembrar da historia e nesse caso, a questdo da
escravidao e do catolicismo é muito importante, pois foi através da escravizacdo que
indmeros povos africanos vieram para as Americas, principalmente, Brasil e com a
colonizacdo, a insercdo do catolicismo se fez presente também na cultura
candomblecista.

Dependendo do periodo, entre os séculos XV e XIX, teremos a predominancia
de africanos de certas areas. Os chamados bantos da Africa Central Ocidental
predominam até o séc. XVII, jA em fins deste século, o mercado foi atraido por
escravizados da Costa da Mina (Benin), intitulados como jéje no Brasil, e por fim, ao
longo do século XVIII, os ditos nag6s-iorubas foram trazidos. (SWEET, 2007, pp.:33-
35).

A partir deste momento o contato no Mundo Atlantico muda completamente,
ocasionado um crescente fluxo de ideias, comércio, migracdo e economia unificada,
consequéncia da busca (inicialmente europeia) por matérias — primas, territérios
estratégicos para comércio, plantio ou influéncia politico — militar e escravizados.

Esperava-se o lucro réapido, dai o uso de escravizados, 0s quais, eram
comercializados através de empresas diretamente ligadas aos reinos europeus com aval
da Igreja Catolica que também lucrava com o trafico humano (obtendo escravizados ou
recebendo taxas de batismo sob estes). (THORNTON, 2004, p.: 69).

Durante muitos anos, empresas europeias deveriam seguir os termos da propria

I6gica comercial africana, a qual, limitava o espaco de troca, os tipos de produtos e as
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taxas a serem pagas. Mesmo assim, pirataria e invasdes eram correntes neste periodo
para o roubo de mercadorias e pessoas como escravizadas.

Diante deste impasse, muitos europeus, cristdos-novos, sobretudo, se uniram aos
governantes africanos, casando com nativas e prosperaram no comercio. Esta situacdo
ocasionou uma maior troca cultural e também religiosa, além da mesticagem. (Idem,
2004, pp.: 70-72). Mas, é interessante salientar que exatamente por serem muitos desses
colonos cristdos-novos, a catequizagdo ndo era tdo grande entre eles, predominando
nessas unides, as praticas nativas religiosas.

O grande fluxo escravagista para as Ameéricas e, principalmente, Brasil, se inicia
no século XV conforme se percebeu os maiores beneficios em se escravizar africanos,
muitos j& familiarizados com agricultura, pecuéaria, servigos domésticos e construcao,
além do desenvolvimento deste mercado ser bem desenvolvido na Africa, facilitando
sua busca, diferente da obtencdo de indigenas nas Américas. Ademais, com a
dificuldade de acesso aos indigenas e as constantes mortes por enfermidades destes, o
comércio africano se tornou o mais légico naquele momento.

Entretanto, € necessario diferenciar os diferentes caminhos do processo de
escraviddo. Os modos de se escravizar foram mudando ao longo do tempo, um
escravizado, obviamente sempre foi um sujeito mais desvalorizado dentro de qualquer
sociedade e a escraviddo teve sempre diferentes graus de crueldade. Todos esses
modelos tratavam o individuo como coisa ou animal, inferiorizado, contudo a depender
de sua funcdo social poderia receber melhor tratamento.

Em varias regides da Africa a escravidio ja existia antes do comeco do trafico
Atlantico. Poderia ser escravo quem ndo conseguia se sustentar, endividado, criminoso
ou prisioneiros de guerra. A riqueza era normalmente ditada pela posse de escravizados
ou gado (eram forga de trabalho). Mas, ndo necessariamente para sempre.

Inclusive, na Africa Central, o cativo fazendo parte de uma linhagem familiar,
sobretudo da familia real, ele ndo poderia ser vendido. Sendo imprescindivel para a
economia de plantio, militar ou administragdo dos reinos. Os filhos de muitas escravas
nasciam livres, fazendo parte do grande potencial de suditos dos monarcas africanos
(THORNTON. 2004, pp.:122-186).

A partir do século VIII, com a conversdo do norte da Africa ao Isla, a venda de
escravizados aumentou. Porém, alguns escravizados podiam ter altos cargos nos
impérios africanos. Os meninos e 0s jovens adultos raptados nas guerras poderiam

servir na agricultura ou recebiam treinamento militar, dentre outras fungdes.
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Muitas vezes, 0 escraizado que se convertia ao islamismo, era solto, tornando-se
cliente de seus antigos donos. J& as mulheres e meninas também eram raptadas para
servirem aos trabalhos domeésticos, lavoura ou aprenderem a dancar, tocar instrumentos
e desenvolverem habilidades para viver nos haréns dos sultBes, como suas esposas.
Havia também os homens castrados, os eunucos (auxiliares das mulheres nos haréns).
(M"BOKOLO. 2009, pp.:153-154).

Mas, ao longo do séc. XV, se inicia maior demanda de escravizados pelo
mercado Atlantico, piorando qualquer tipo de instabilidade politica e guerras internas
em territorio africano, ocasionando o sequestro de mais cativos. Ademais, € a partir
deste periodo que o conceito de “raga” ¢ a pratica do racismo se tornam justificativas e
também consequéncias para esse tradfico humano. (HERNANDEZ, 2008, pp.: 91-94.
THORNTON, 2004, pp.:153-185.).

A ligacdo entre uma esséncia racial e as formas culturais produzidas por
determinados grupos raciais também se tornaram objetos sujeitos ao preconceito, como
as religibes umbanda, candomblé e outras, as quais, possuem conexdes com povos
negros e indigenas e sdo tratadas de forma pejorativa, se interligando aos pontos do
conceito de “racga inferior”.

Assim, a escraviddo atlantica é marcada pela diferenciacdo do fendtipo das
pessoas, a inferiorizacdo racial e a hereditariedade, tornando esta situacdo uma bola de
neve gue ird impactar até hoje, sobretudo, para os descendentes de escravizados, diante
do descaso com esse grupo ao fim da escraviddo e ao longo do processo de refazimento
social dessas pessoas. Pois, é sabido que os descendentes de escravizados e mesmo 0s
libertos, de perfil considerado negro, ndo obtiveram, muitas vezes, oportunidade de
ascensdo e equidade social.

Tal fato se deu ainda pelo estigma da racializagdo, isto €, a inferiorizagdo
daqueles que possuem caracteristicas negras mais acentuadas, questdo que encontra sua
sombra no periodo colonial e na 12 Republica brasileira com a formacdo dos modelos
raciais, como ja mencionado no primeiro capitulo e muito bem tratado por Heloisa
Gomes (2009), Schwarcz (2007), Flavio Gomes (2007).

Conforme H. Gomes, as sociedades escravistas americanas tinham a escravidéo
como a base do colonialismo europeu. Para ela, a empresa colonial europeia se
organizou em torno de ideologias raciais, justificando determinadas politicas sobre os
povos amerindios, afro-brasileiros e africanos e reiterando o lugar destes nos niveis

mais baixos da pirdmide socioeconémica. Logo depois, com as ideias de cunho moral e
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filoséfico iluministas e por fim, com o cientificismo da Era Contemporanea, acabou por
cristalizar as concepcles e formas de governos fincados em critérios raciais. (ldem,
2009).

No mesmo caminho, F. Gomes demonstra as estratégias politicas, discursivas e
simbolicas que permeiam as narrativas historiograficas e populares sobre o periodo
colonial e o Pos-abolicdo. O autor trata bastante da suposta liberdade dos ex-
escravizado, sem direitos politicos e cidadania, considerados de ‘2* classe”,
ocasionando tipos sociais e identidades muito similares aquelas das relagdes escravistas,
situacdo também mencionada por Schwarcz quando fala das ambiguidades do processo
de abolicéo brasileiro. (GOMES, 2007, pp.: 7-16; SCHWARCZ, 2007, pp.:23-54).

Assim, estes autores analisam como as particularidades discursivas puderam
influir nas politicas publicas e movimentos sociais, demonstrando hierarquias raciais em
diferentes sociedades das Américas, sobretudo Brasil.

Mas, € preciso dizer que exatamente esse movimento globalizador iniciado na
Era Moderna, levou ao contato entre diferentes povos do mundo e suas culturas. Assim,
apesar de em um primeiro momento se imaginar a plena dominacéo europeia e crista
sobre outros povos, os autores como Sweet (2007), Heywood (2019), Costa & Gomes
(2016) e outros, provam o contrario.

Houve sim uma tentativa de planificar as formas culturais, politicas, econdmicas
e discursivas por um viés europeu, contudo, devido as préprias adaptacbes e
particularidades de cada povo, a lideranca da cultura europeia ndo se fard sem
resisténcias e outras jungdes.

Percebemos nessa perspectiva, que nao ha como se ler o fenémeno das
religiosidades e cultura afro-brasileiras de forma unitaria, ja que se trata de varios povos
num processo de permanéncias e transformacdes ao longo dos anos.

A construcdo dessa estrutura teorico-pratica engloba contradi¢fes e tensdes que
mostram o espaco de intervencdo que 0s negros [e outros] tiveram, mantendo, ainda que
recriados, os seus ritos religiosos. Isso porque, houve um recorte histérico e uma
classificagdo do que se poderia e se deveria manter, produzindo uma configuracdo
maltipla que uniram devogdes indigenas, catdlico-europeias e sobretudo, de origem
africana.

Heywood (2019) e Sweet (2007), inclusive, explicam acerca das imbricacfes
entre crengas cristés e africanas antes mesmo da vinda de escravizados africanos para as

Américas, ou seja, esclarecendo sobre como a religiosidade africana ja possuia pontos
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interligados ao cristianismo que se desenvolveram em novos sentidos em territdrio
americano.

Os centro-africanos ocidentais, assim como aqueles da Costa da Mina (dos atuais
Benin, Togo, Gana e Nigéria) compartilhavam muitos habitos, sobretudo linguisticos, e
com a maior influéncia europeia, a partir do século XV, devido ao comércio e a
escraviddo, ocorre a conversao ao cristianismo em muitas dessas areas africanas.

De fato, muitos traficantes de escravizados selecionavam aqueles que tinham esta
familiaridade com a cultura europeia e com as normas coloniais para 0 embarque para as
Américas. Eram tipos de escravizados que poderiam desempenhar obrigacdes com certo
grau de confiabilidade e eficacia nas colonias. (HEYWOOD, 2019, pp.: 59-63).

Fig. 61. Trafico Atlantico de escravizados
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Fonte: ALENCASTRO, L. 2000, p. 250.

Assim como Thornton também menciona, Heywood fala dobre o casamento e a
mesticagem no territorio africano, que equilibravam aspectos europeus com costumes

africanos no comércio, na governabilidade e na religido e na cultura em geral.
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(THORNTON, 2004, pp.: 70-72; HEYWOOQOD, 2019, p. 64). Apesar de muitos colonos
e missionarios serem hostis a tais misturas de costumes, essas ocorreram
inevitavelmente.

Haviam grandes comunidades na Africa de afro-cristios, os quais tinham
bastante influéncia no comércio e na politica local, sem os quais, a relacdo colonial
entre europeus e africanos ndo poderia ter ocorrido de forma eficaz. No entanto, era
comum as criticas de oficiais das metrépoles europeia acerca da mestigagem, dos rituais
religiosos e do padrdo moral de tais comunidades. Essa heranca mesclada acabou se
desenvolvendo ainda mais com a diaspora africana nas Américas.

Os principios exemplificados na crenca em ancestrais, divinizados ou ndo, 0s
quais, poderiam influenciar os vivos, divindades criadoras do mundo, objetos sagrados
de protecdo, transmigracdo da alma, praticas divinatdrias e sacrificios aos mortos séo
encontrados desde o litoral da Baixa Guiné até a Africa Central Ocidental. Obviamente
que outras interpretacdes sobre a vida e a morte também foram encontradas ao longo do
periodo colonial, embora menos frequentes.

N&o havia uma cosmologia unificada em muitos casos nessas regides e sim a
adoracdo de divindades territoriais e familiares, as quais, induziam as regras sociais e
possiveis punicBes, assim como seres sobrenaturais que poderiam causar males aos
vivos. (PARES, 2016; HEYWOOD, 2019; SWEET, 2007).

Diante destas crencas e falta de uma maior unificacdo litdrgica, a imbricacdo
entre praticas religiosas cristds e africanas, ja no continente africano, foi facilitada.

Em muitas situacBes a interpretacdo sobre o deus cristdo relacionado as
divindades do territério, o uso da cruz e da biblia (como amuletos) e os santos
(vinculados a deuses locais) foram selecionados como uma forma de continuagéo de ritos
religiosos africanos. (HEYWOOQOD, 2019, pp.: 84-99; SWEET, 2007, pp.; 225-254). N&o
exatamente uma substituicdo de um culto por outro, mas a selecdo por parte dos
africanos do que eles acharam préximo e pertinente ao que eles ja conheciam, criando o
sincretismo afro-cristéo.

A catequiza¢do com o uso das linguas locais e a unido atraves do casamento de
colonos com nativas africanas, oportunizou essa mistura cultural. Porém, em geral, as
estruturas basicas foram mantidas, modificadas pelas ideias europeias em algumas areas,
formando um certo padréo, facilitando a sobrevivéncia de formas culturas e religiosas
que foram exportadas para as Américas e sofrendo novas transformacBes, como o

candomblé.
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Da mesma maneira, a tradi¢do crista também adotou elementos da cultura e dessa
mistica africana quando lhe convinha, com a ado¢&o de curandeiros africanos, poligamia,
participacdo em festas africanas, uso das linguas africanas, dentre outros. (HEYWOOD,
2019, pp.:111-115 SWEET, 2007, pp.: 191-223, 255-266).

Essa cultura afro-cristd foi exportada para as Américas com 0s escravizados,
desenvolvendo uma cultura crioula no continente americano com base em
transformag@es ja ocorridas na Africa. Desta maneira, tais mudangas continuaram se
manifestando nas Américas conforme o contato com novas possibilidades dentro dos
modelos coloniais e se unindo aos indigenas. Posteriormente, com o surgimento do
kardecismo, dentre outros credos, 0 cruzamento e o surgimento de novas formas
culturais e sobretudo religiosas surgem, como o candomblé e a umbanda.

A titulo de exemplo, dentro do candomblé hoje (em muitos terreiros, mas nao
todos) existe a ideia de evolucdo moral e espiritual, propria do espiritismo cristdo
(kardecista), a utilizagdo dos termos “santos”, objetos, linguagens e ritos de influéncia
catolica, assim como o uso de apetrechos e tradi¢cdes dos indios brasileiros, inclusive a
incorporacao de entidades ditas de origem indigena.

Um dos valores mantidos pelos candomblecistas, conforme Jodo Reis e Afonso
Soares, é 0 sentido de pertenca a uma comunidade, a um nucleo familiar, formando as
confrarias, as irmandades e os terreiros, tidos como salvaguarda de suas utopias mais
legitimas. Eram espacos de solidariedade étnica, e no caso das irmandades eram
realizadas no ambito das igrejas catdlicas, inicialmente com nacdes especificas
africanas, depois passaram a absorver diferentes grupos africanos e brasileiros. Em igual
medida, pode-se assinalar as “sociedades de diversdo” aprovadas pelo Estado brasileiro
(clubes, reunides literarias, sambas, etc.). (SOARES, p.:48, 2002).

Segundo Jodo Reis, o proprio catolicismo e os ritos fanebres no Brasil, ja
mesclados com outros ritos ndo-cristdos, eram cheios de pompas, acompanhados de
corais e orquestras, muito decorados e que eram acompanhados por varias pessoas, além
das festas das confrarias que se seguiam com banquetes, musicas, mascaradas e dancgas.
(Idem, p.: 49, 1991).

As confrarias ou irmandades®, conforme Reis, eram organizacdes comuns em

terras africanas, com elei¢Ges e uma estrutura hierarquica com reunides, festas, funerais,

® Algumas dessas associagBes, como os cabildos e as irmandades, moldavam-se em instituicdes
preexistentes no mundo ibérico; outras, como as santerias, os candomblés e as juntas de alforria,
prendiam-se a expressdes de carater religioso ou a formas de organizacdo comunitaria baseadas em

160



davam assisténcia médica e podiam ajudar financeiramente um membro, incluindo a
compra de alforrias. Exigiam o bom comportamento, a devogéo catolica e o pagamento
de anuidades. Elas controlavam a grande rede filantrépica de igrejas, hospitais,
recolhimento, cemitérios, asilos e orfanatos. Podiam conter a elite das cidades, como
serem organizadas por ex-escravizados, servindo como canais de ascensao social.

Assim, muitas se delimitavam conforme grupo social, havendo entdo irmandades
s6 de brancos, negros (que podiam ser divididos por “nacdes” africanas), pardos,
homens, mulheres.

Essas Irmandades, no Brasil, estavam intimamente ligadas aos terreiros de
candomblé, pois seus membros foram os frequentadores e criadores de diversas Casas.
Ademais, as irmandades funcionavam também como extensdo do comércio e contato
com o continente africano e espacos para a luta abolicionista. (Ibidem, pp.: 50-52, 1991;
NASCIMENTO, 2010, pp.:100-105).

Observamos as influéncias matuas entre o catolicismo europeu e 0s ritos dos
povos afro-brasileiros. Além de brancos que utilizavam os escapulérios como amuletos,
assim como os africanos o faziam, consultavam adivinhos e sacerdotes africanos e
brasileiros, participavam dos cortejos funebres, das festas afro-brasileiras e dos
banquetes. De acordo com a situacao, revelacdes de sacerdotes/sacerdotisas de crencas
africanas ou afro-brasileiras poderiam ser encaradas de forma legitima por cristdos e
pela Igreja, nem sempre as revelacdes eram vistas como obras do Diabo®. (SWEET,
2007, p. 134). Isto é, uma constante apropriacdo e reapropriacdo de significados e
valores religiosos de diferentes tradigdes.

Segundo Costa & Gomes, o0 tratamento dado aos negros e seus descendentes era
muitas vezes ambiguo, dependia muito do periodo e situa¢do. Pois, muitas vezes a
Igreja Catolica viu as comemoracdes de cunho religioso como uma vitdria catequética,
permitindo entdo outros elementos n&o-cristdos europeus em tais manifestacGes, as

quais incluiam as festas de escravizados que se tornava uma catarse e inversdo

elementos de origem africana. N&o obstante, em ambos os modelos, foi usual que os membros de tais
organizacfes fundamentassem sua especificidade enquanto grupo no ideal de uma origem africana
comum que Ihes emprestava sentido e lhes facilitava a coesdo. (CORTES DE OLIVEIRA, p.: 177,
1995/96).

®® Os senhores recorriam aos seus escravizados africanos no Brasil para adivinhar o paradeiro de objetos,
de fugitivos e para a cura de doencas. Assim como haviam senhores que procuravam comprar
escravizados curandeiros e adivinhos, outros os temiam e procuravam vendé-los rapidamente. Até mesmo
alguns religiosos catélicos orientavam as pessoas em certas ocasifes a procurarem tais adivinhos
(SWEET, 2007, pp.256-261).

161



simbolica da ordem social, como a encenacdo da posse de reis e rainhas negros.
(COSTA & GOMES, 2016).

Essa ambiguidade era frequente entre a populagcdo mestica e branca cristd no
mundo colonial, pois as crencas africanas eram adotadas para responder as necessidades
seculares e temporais que a fé cristd muitas vezes ndo conseguia solucionar. Mesmo
assim, na esfera publica estas condutas eram repudiadas e atribuidas ao Diabo.

Mas, até mesmo o proprio Catolicismo ainda mantinha resquicios pagdos em
suas comemoracgdes, adaptando outros e se adaptando nas Ameéricas. Assim, em
manifestacBes pluriétnicas e pluriclassistas, a sociedade por um breve momento se
invertia ou se mesclava e ndo a toa diversas vezes o Estado tentou eliminar, restringir ou
“limpar” os elementos fora dos bons costumes elitistas, brancos, europeus e cristdos.
(REIS, pp.: 64-67, 1991).

Nesse sentido, observa-se aberturas no tecido social que permitiram acdes e
convicgdes de grupos como 0s negros (as) se mantendo ao longo do tempo, mesmo que
ndo idénticas ao passado. Sant’Ana também afirma que haviam vozes dissidentes no
cristianismo catdlico e evangélico e a0 mesmo tempo uma ma vontade ou omissdo em
relacdo ao racismo e as praticas dos negras (as). (SANT ANA, 2005, pp.: 45,48).

Dentre as variadas concepcGes que o candomblé passou a carregar foi o
kardecismo — espiritismo de base cristd, que se tornou muito comum no Brasil. De
modo geral, o espiritismo kardecista pode ser compreendido como uma crenga nos
espiritos e a aceitacdo da possessao como meio pelo qual esses espiritos se comunicam
com os Vvivos, além de um possivel retorno da alma dos que ja morreram, sendo essas
caracteristicas 0s pontos em comum entre as religiGes afro-brasileiras.

O espiritismo surgiu, segundo os espiritas, por meio de estudos de uma série de
fendomenos de possessdo chamados de “sessdes de mesas”, comuns no século XIX, nos
EUA e Europa. O pedagogo e pesquisador Hypollyte Ledn Denizard Rivail (Allan
Kardec) analisou esses fendmenos e escreveu diversos livros sobre o assunto,
organizando o que viria a ser chamado de espiritismo kardecista. (JUNIOR, 2010, pp.:
1-25).

Conforme essa crenca, os espiritas acreditam na existéncia de um tnico Deus, na
imortalidade da alma, na comunicabilidade dos espiritos dos mortos (desencarnados);
com os vivos (encarnados), na pluralidade das existéncias ou reencarnacbes e na

pluralidade de mundos habitados.
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Ao longo do processo de afirmacdo do Kardecismo no Brasil e da legitimacédo da
Umbanda, entre finais do séc. XIX e XX, de forte influéncia kardecista, os termos
“mesa branca”, “baixo espiritismo”, “alto espiritismo”, teriam surgido para diferenciar o
espiritismo das religides afro-brasileiras. Isto €, o desenvolvimento de certas religides
muitas vezes ocorre em detrimento de outras como forma de obter maior eficacia do que
outras.

O kardecismo, assim como o catolicismo, que esta ligado ao candomblé, se
estruturou em torno de regras socio-religiosas, tendo livros como o Livro dos Espiritos e
a Biblia, dentre outros, como escritos orientadores da vida espiritual e mundana do fiel,
diferente dos modelos afro-brasileiros que se norteiam basicamente na oralidade.

Ainda assim, levando em conta que o Brasil teve uma colonizagéo crista, aliada
aos costumes religiosos africanos e indigenas, o sincretismo do kardecismo com
praticas do candomblé foi facilitado. O Espiritismo se espalhou pelos cultos africanos de
forma répida, desde sua chegada ao Brasil, provocando o surgimento de todo tipo de
cultos.

Segundo Oliveira (2007), no Rio de Janeiro, com a “manifestacdo” do caboclo
das Sete Encruzilhadas no médium Zélio de Moraes, huma sessdo da Federagdo Espirita
de Niterdi, em 15/11/1908, foi fundado o terreiro de umbanda, de influéncia kardecista,
que teria nascido como dissidéncia do espiritismo que rejeitava a presenca de “guias”
(espiritos) negros e caboclos, considerados por alguns espiritas como “espiritos
inferiores”. Este evento representa, hoje, para o movimento umbandista 0 marco

fundador desta religido.

A associacdo destas praticas religiosas [sobretudo, a umbanda e as
macumbas] com a expressdo “baixo espiritismo” foi bastante
proclamada no inicio do século XX. O Estado, a policia e
principalmente a imprensa procuravam usar este termo sempre que
queriam desqualificar uma préatica religiosa de origem africana. A
aproximagdo cada vez maior dos praticantes da macumba com as
ideias espiritas tornava necessaria esta diferenciacdo, uma vez que
muitos dos praticantes de cultos com elementos afros também
reivindicavam o rotulo de espiritas, seja para fugir da repressao, seja
por realmente acreditarem estar praticando o Espiritismo. Tal
diferenciacdo era feita, principalmente, pelos membros da Federacdo
Espirita Brasileira (FEB), 6rgdo maximo representativo da religido
espirita no pais. Fundada em1884 no Rio de Janeiro, a FEB logo
ampliaria seu raio de acdo, de mero divulgador da doutrina espirita
para um orientador doutrinal e representante institucional dos centros
espiritas do estado e posteriormente de todo o pais (NOGUEIRA apud
GIUMBELLLI, 2003, p. 71).
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Desta maneira, ainda que as proposi¢es das macumbas, dos candomblés e das
umbandas tivessem ligagbes com o Kkardecismo, este procurou se diferenciar
rapidamente de outros tipos de “espiritismos”, tentando se fortalecer e ser aceito,
destituindo as outras crencas.

A Federagdo Espirita Brasileira (FEB) passou a contribuir com os érgdos
policiais na delimitacdo do que era e do que ndo era considerado como praticas
aceitaveis de Espiritismo. Ao longo dos anos 1920 a 1940, integrantes da FEB foram
chamados pelos delegados responsaveis pela fiscalizacdo das casas espiritas para
fornecer informacdes a respeito de suas praticas e de seus filiados, afim de resguarda-los
das eventuais diligéncias policiais que eram realizadas.

Enquanto o kardecismo era visto como religido de brancos, das elites, de origem
europeia e intelectualizada, logo, “civilizada”, as macumbas, umbandas e outros,
mesmo que adotassem as ideias espiritas, eram religides de negros das classes baixas,
portanto, inferiores.

Exatamente no inicio do século XX quando se intensifica as perseguicdes a todo
tipo de espiritismo, o kardecismo se sobrepde aos outros como uma maneira de garantir
sua sobrevivéncia, mantendo inicialmente caracteristicas do periodo, como as
diferenciagOes raciais, classistas e o cientificismo como formas de corte diante da
sociedade republicana brasileira. (NOGUEIRA, 2017, p. 73).

Segundo Capone (2018), esse movimento de legitimacdo religiosa que ocorria
em varias frentes, incluindo os candomblés e as umbandas, ocasionou o deslocamento
contrério, as convengdes umbandistas influindo sobre os candomblés.

A umbanda ja possui muitas similaridades com o candomblé®’, porém, o que
importa para nossa pesquisa € a insercdo das orientacdes kardecistas no candomblé.
Pois, conforme as entrevistas transcorreram foram percebidos aspectos do kardecismo
nos terreiros jéje e ketu, mais propriamente a ideia de evolugdo do espirito e da

reencarnacao.

®” A umbanda é uma religi&o oral que se formou empiricamente e é aprendida com a experiéncia. Tem
diferentes frentes de origem, ligada ao kardecismo, com o médium Zélio de Moraes, fundando seu
terreiro de umbanda em 1908, mas se refere as praticas anteriores, com os candomblés de caboclos e
cultos bantus. Podendo ter o ndo os sacrificios com sangue de animais e a cura (cortes nos iniciados). Em
geral, admite-se também a oferta de raizes, folhas, flores e frutos. Os seguidores podem expressar sua fé
através de dancas, canticos, visitas a locais sagrados para determinados rituais, como cachoeiras, grutas,
cemitérios, rios, beira-mar e encruzilhadas. E liderada por um pai ou mée-de-santo, possuindo uma
hierarquia e ritos muito préximos os do candomblé, assim como o culto a muitas das divindades da
mesma origem. (JUNIOR, 2010, pp.:1-25).
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Percebemos entdo que diante da procura da autenticidade de varios credos no
Brasil, entre os séculos XIX e XX, o candomblé consequentemente absorveu e se
mesclou com principios umbandistas, que por sua vez eram de origem kardecista. Foi
uma forma de sobrevivéncia e ao mesmo tempo de validacdo diante de perseguicdes
religiosas e politicas.

Assim como as praticas catélicas aos poucos foram ocorrendo trocas religiosas e
hoje vemos centros kardecistas adotando elementos do candomblé e da umbanda, como
a entrega de doces referentes aos orixas lIbejis e S&o Cosme e Damido, a incorporagédo
de caboclos e preto-velhos, o0 uso de plantas em curas espirituais e fisicas, dentre outros.
Porém, ainda € muito comum essa separacdo que estigmatiza as religides afro-
brasileiras em prol de um espiritismo moral e intelectual “superior”.

Logo, dentro das omissdo e dissidéncias as oportunidades do agir e do criar
surgiram para os candomblecistas e umbandistas, tornando tais religides dinamicas,

fruto da historia e dos conflitos brasileiros.

3.3 — Tensodes e contradicdes nos terreiros

I.  Processo de legitimacgdo dos terreiros nagos

Quando falamos nos terreiros brasileiros hd uma predominancia da influéncia da
nacdo nagb em relacdo a quantidade, ritos e saberes produzidos. H& alguns porqués
sobre isso. Primeiramente, um dos ultimos grupos africanos escravizados enviados ao
Brasil eram da regifo Noroeste da Africa, principalmente, as populacdes falantes do
ioruba, chamados no Brasil de nag6s. Esses grupos aparecem em quantidade
significativa em um momento que a estrutura politica e econdmica permitiu que 0s
terreiros brasileiros se estruturassem de forma mais centralizada.

Mas, sobretudo, a fama de muitas casas nagds se deu pela confluéncia entre as
estratégias de seus dirigentes em divulgar seus saberes através da difusdo de seus ritos
como mais eficazes, devido a criagdo de mitos fundadores ligados diretamente & Africa.
Assim como, a popularizacdo das casas nagds e da cultura ioruba através dos
intelectuais brasileiros e nigerianos que exaltavam tais espagos como religido e

verdadeira tradicdo de origem africana.
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Conforme Souza, entre o século XVIII e XIX, a regido chamada hoje de
iorubalandia (parte de Togo, Gana, Benin e Nigéria), era dominada pelo império de
Oyd, inclusive o reino de Ketu pagava tributos ao alafim (governante) de Oyo.

Mas, ao fim do séc. XVIII, o Impeério de Oyo passou a ser fortemente atacado,
ocasionando levas de escravizados por guerras que chegavam ao Brasil: ketus, oyos,
egbés, ijexas, etc, influenciando as casas jéjes e congo-angolas brasileiras (SOUZA,
2008, pp.: 81-85). Com a vinda desses povos, no séc. XVIII, a maioria interligados pela
cultura ioruba, retornamos ao mito fundador da 12 casa ketu que se denomina uma das
casas de candomblé mais antiga do Brasil, a Casa Branca do Engenho Velho (Salvador-
BA).

H& aqueles adeptos e estudiosos, como Bastide (1958), Rodrigues, Carneiro,
Verger, dentre outros, que falam em princesas vindas de Ketu e que atuaram nessa
formacdo prioritariamente. (BASTIDE, 1958; FERRETI, pp.: 54-59, 2006; ANDRESON,
2013, pp.: 236-261; VERGER, 2012, 1986). Ja outros adicionam sacerdotes de Oy nessa
criacdo da Casa Branca. Outros estudiosos do assunto, principalmente Parés (2005),
Herskovits (1967), Beniste (2019) e Berkenbrock (2012), mencionam a grande
importancia da nacdo jéje nessa 12 fundagéo também®® (e de outras nacées).

Ademais, 0s terreiros cariocas, 0s quais, muitos deram origem as chamadas
umbandas e macumbas, ndo foram levados em conta por muitos pesquisadores durante
boa parte da producdo etnografica brasileira. Desde os estudos antropoldgicos do inicio
do século XX, a énfase estava nos terreiros baianos, vistos como representantes do
candomblé tradicional enquanto os do Rio de Janeiro eram taxados de culto banto
degenerado®. (CAPONE, 2018, p.: 132).

Ignorou-se por muito tempo o forte contato entre adeptos do candomblé baiano e
0s representantes do candomblé carioca desde o séc. XIX". De fato, no inicio do séc.
XX, ndo havia interesse académico pelos cultos de origem africana, exceto Nina

Rodrigues (1862-1906), o qual, trabalhou basicamente em Salvador (BA).

% Parés e Beniste também falam do candomblé de Angola, mas de forma breve. (N. A.)

* Uma forma das macumbas e umbandas se legitimarem no passado foi em parte sua adaptacio ao
kardecismo, criando uma imagem socialmente mais respeitavel “embranquecida” em detrimento da
umbanda mais africanizada, como a omolokd. (CAPONE, 2005, pp.: 144-145)

7® Fundadores e membros de candomblés no Rio de Janeiro, como Tia Ciata, Cipriano Agbedé, Benzinho,
Tata Famotinho, Djalma de Lall, Jodozinho da Golmeia dentre outros, inclusive os sacerdotes
entrevistados, foram iniciados por membros do candomblé baiano ou por seus filhos de santo. (BENISTE,
2019).
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Segundo Capone, os etnologos Silvio Romero (1851-1914) e Nina Rodrigues
(1862-1906) a despeito de se proporem a estudar as religides afro-brasileiras e darem
visibilidade académica a estas, afirmam a premissa da hierarquia entre as ragas, na qual,
0 negro era superior ao indigena, mas inferior ao branco. Falava-se também em um
Brasil degenerado pela mistura racial, contudo dentro desta mesticagem, 0s negros
iorubds seriam superiores aos outros grupos de origem africana. (Idem, 2018, pp.: 231-
232).

Outro caso emblematico € o escritor Edison Carneiro (1912-1972), o qual,
afirma a superioridade jéje-nag0, inclusive apoiando a falta de pureza nos cultos bantos
e candomblé de caboclo, segundo ele, mais permeaveis as influéncias externas e ao
“baixo espiritismo”. (CARNEIRO apud CAPONE, 2018, p.: 242).

Dito isto, haviam movimentos contraditorios para além da dialética interna dos
terreiros, o0 que proporcionou maior visibilidade de um certo grupo sdcio-religioso,
muitas vezes em detrimento de outros.

Portanto, como ja dito, a fundacdo da Casa Branca do Engenho Velho e a énfase
dada ao candomblé nagd, sobretudo da nacdo ketu, predominou nas historias religiosas
dos candomblés brasileiros e na literatura sobre o assunto. O modelo ketu-nagd

considerado mais puro e logo, mais prestigioso, passou a ser 0 mais seguido.

Os grupos de culto com frequéncia recorrem ao discurso de “nagdes”
para negociar, construir e legitimar suas diferengas rituais e
identidades coletivas.

De modo geral, hoje, as congregagdes de Candomblé se identificam
como pertencendo a uma das trés principais nacdes: nagd, jéje ou
angola, caracterizadas pelo culto de diferentes tipos de entidades
espirituais. Os nagds cultuam os orixas, os jéje, os voduns e 0s
angolas, os inquices. Habitualmente, cada um destes grupos de
divindades africanas é louvado na lingua ritual correspondente
(formas dialetais derivadas do iorubd, do gbe e do banto) e tém as suas
particularidades rituais (ritmos de tambor, dancas, oferendas
alimentares, etc.).

Portanto, apesar do ecletismo criativo e do movimento de valores e
praticas através das fronteiras de nac@es, certas caracteristicas rituais
sdo consideradas importantes sinais diacriticos de uma continuidade,
real ou imaginaria, com um passado africano e uma tradicdo religiosa
particulares. (PARES, 2005, p.:166)

Desta forma, apesar de semelhangas entre as casas de candomblé, encontramos
disting@es rituais, de idioma e de divindades, legitimadas pela suposta eficacia espiritual
que € sempre interligada com algum tipo de tradicéo africana. No caso das Casas nagos,
estas souberam se sobrepor acerca desse jogo de autoridade religioso, tornando-as mais
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populares. Por exemplo, as casas nagd-ketu estdo em maior nimero no Brasil. (Idem,
2005, p.: 166).

Essas Casas emergem na cena brasileira em meados do século XX e a partir dos
anos 1980, como terreiros simbolos de resisténcia cultural pelos movimentos sociais
negros. 1sso levou a muitas casas de outras ligacOes espirituais, no esforgo de legitimar
suas préticas, escolherem se autoidentificar como pertencentes a nacdo ketu e seguir seu
“modelo” de ritual.

Porém, anteriormente essa primazia ndo se colocava. Primeiro, € preciso falar da
importancia da agéncia dos lideres religiosos nagds na sua autopromoc¢do, e dos
viajantes que mantinham contatos regulares com a costa africana, todos eles inseridos
na teia de interesses, disputas e aliangas da comunidade negro-baiana.

Ademais, no Brasil, mesmo com a desintegracdo de boa parte da rede de
parentesco originaria da Africa, as praticas religiosas e grupos afro-brasileiros recriaram
novas identidades comunais. Desta maneira, provavelmente ja no século XVIII, grupos
como 0s jéje e angolas, estabeleceram as bases da futura institucionalizagdo do
Candomblé, ao promover a organizacao de congregacdes religiosas (muitas ligadas ao
catolicismo). (GOMES; COSTA, 2016, pp.: 129-149; REIS, 1991).

Seguindo esta ideia, percebemos que quando os varios grupos falantes do ioruba
chegaram ao Brasil em grande quantidade, entre os séculos XVIII e XIX, encontraram
um inicio organizacional de instituicdes de candomblé com o culto de mdultiplas
divindades dentro de um mesmo templo, bem como formas seriais de performance
ritual. Além disso, povos africanos de influéncia ioruba e da area gbe ja partilhavam
valores e préticas religiosas semelhantes ainda na Africa.

Soma-se a isto, os dados quantitativos que demonstram que até meados do
século XX, o nimero de grupos denominados de jéje eram iguais ou maiores do que 0s
ditos iorubas/nagds, sobretudo Bahia. (PARES, 2005, pp.: 169-170).

Porém, independente da nagdo, o candomblé também se institucionalizou
firmemente a partir da ascensdo econdmica e politica de negros que alcangavam cada
vez mais a liberdade ao longo do séc. XIX, permitindo maior mobilidade para a criacdo
de membros fixos em uma entidade religiosa.

Inicialmente, a predominancia nesses grupos era de africanos, aos poucos
somente os lideres e alguns membros eram desta origem, até que o0s participantes se
tornaram basicamente crioulos (afro-brasileiros). Com esta modificacdo demogréfica,

foram necessarios recursos para legitimar praticas religiosas que pudessem ainda ter
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algum vinculo com a terra de origem. Dai a idealizacio da Africa e o sentido do retorno
a “tradi¢do pura”, também por isso muitos religiosos brasileiros vdo para a Africa para
obter essa legitimagéo.

Todo novo iniciado € entdo conduzido a se identificar a uma origem africana que
ndo estd necessariamente ligada a sua origem familiar ou racial, surgindo uma
identidade cultural positiva, independente da origem étnica de cada pessoa.

Desta forma, surgem os mitos fundadores das casas de candomblé, coincidindo
com a renascenca de Lagos™ (Nigéria), a qual, foi uma revitalizacdo da cultura de
muitos falantes iorubas que tiveram contato com esses religiosos brasileiros,

fomentando a nagogizagéo dos candomblés. (CASTILLO, 2007, pp.: pp.: 111-152)

Primeiro, as praticas religiosas africanas eram geralmente percebidas
como mais eficazes e “fortes” do que as discriminadas praticas
crioulas das casas de fundacdo recente. Segundo, o periodo pds-
abolicdo coincidiu com um momento em que uma imagem idealizada
da Africa foi elaborada como emblema de um novo senso de
pertencimento comunitario. No fim do século, os praticantes nagds
estavam impondo a sua versdo ioruba e desacreditando a “tradicional”
vers&o jéje como mera “corrupgio crioula”. (PARES, 2005, p.: 172).

Desta forma, os terreiros de matriz africana tém suas préaticas rituais imbricadas.
Entretanto, mesmo o terreiro contendo diversas experiéncias religiosas, tal “mistura”,
em geral, ndo é bem vista, sendo atribuida a outras casas religiosas que ndo seguiriam as
“tradig¢des corretas”.

Essa forma de (re)significacdo que os terreiros passaram e passam envolve
relacGes de poder, definindo quem € incluido e quem ¢é excluido. Assim a identidade é
moldada e as experiéncias sociais, incluindo as religiosas, tomam um sentido.

Muitas vezes, uma casa de candomblé contestava a legitimidade da outra,
conforme foi j& falado, e isto acabava sendo uma maneira de afirmar a sua prépria
autoridade. Por isso, que acusac¢Oes dentro de um axé, questiona a posic¢ao hierarquica

ndo s de certos membros, como a organizacdo de todo o terreiro. Cada Casa desta se

' “Dominada pelos britanicos, a encruzilhada de interacdes entre Africa e Afro-América conferiu aos
iorubas uma notoria reputacdo de superioridade frente a outros grupos africanos. Essa reputacdo de
superioridade foi Util, nas décadas de 1880 e 1890, quando a burguesia negra de Lagos enfrentava novas
formas de desvantagens econdmicas e discriminagio racial.” (MATORY apud PARES, 2005, p: 174). O
nacionalismo cultural dos anos 1890 na Nigéria esteve intimamente ligado a formagdo étnica ioruba e é
geralmente explicado como uma reacdo a exclusdo social e ao racismo do colonialismo britanico na
regido.
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identifica com um suposto e auténtico passado, normalmente glorioso, para validar a
atual identidade.

E interessante lembrar que o individual e o coletivo nessas casas estdo sempre
interconectados e os desgastes internos podem desvalidar as liderancas e todos 0s
membros que deveriam manter o bom funcionamento e relacionamento dentro do
terreiro.

Ao longo da historia dos terreiros isso sempre foi comum e recai numa dindmica
para além dos tais “fuxicos de santo”, diz respeito as movimentagdes historicas dos
grupos socio-religiosos que através desses embates na micro-historia do poder religioso
resistem com o tempo.

Desse modo, a manutencdo do que muitos adeptos dos terreiros chamam de
“tradicao” ou a reconstrugdo dos seus ritos sao formas de validagdo, as quais, precisam
ser sempre retomadas, ja que a competéncia do terreiro se funda nos seus saberes

pretéritos e constantemente vinculados aos sentidos africanos.

Il.  Lembrar uma tradicéo ou (re)inventa-la

A forma como cada casa de axé trata de seus fundamentos e rituais é sempre
ambigua, se relacionando entre o que chamado de tradi¢do ou o passado revivido e 0
que pode ser adaptado e até criado.

Muitos adeptos das religides de origem africana creem fielmente que é possivel
retomar antigas tradices em formatos fechados e incorruptiveis, buscando sempre
legitimidade e menos criticas dos diferentes membros que percebem os ritos de maneira
mais tradicional e logo mais acertada ou ao contrario, mais ineficazes e faltando
conhecimento.

A oposicao entre 0 modelo ideal de pureza ritual e a recusa de qualquer mistura,
além da base hierarquica, estdo no cerne da construcdo da ortodoxia das religides afro-
brasileiras, sobretudo os candomblés.

Devemos ter em conta que tais religides e seus axés, assim como outros cultos,
se relacionam com a logica da sociedade brasileira, a qual, é também estratificada,
contudo, apesar do rigor comportamental dentro das casas de candomblé, é aberta a

possibilidade dos seus membros exprimirem conflitos que na verdade sempre existem.
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Porém, ndo se deve romantizar tais cultos imaginando plena harmonia, pois o
que ocorre em geral, percebido inclusive na fala dos entrevistados e nos livros sobre o
assunto, € a continua atenuacao de atritos, internos e externos. Isso representa a dialética
comum na historia desses terreiros que lutam pela sobrevivéncia contra dilemas raciais,
religiosos e na permanéncia de suas memdarias e comunidade, dai continuamente pensar
sua identidade, suas “tradi¢des”, historias, ligagdes.

Conforme Capone, 0 modelo de “pureza africana” se torna, a partir dos anos 60,
fonte de prestigio na sociedade brasileira, coincidindo com 0 momento em que 0s paises
africanos passam pela descolonizacdo. Tal independéncia fortaleceu os lacos comerciais
entre Brasil e os africanos, inaugurando uma politica comercial com paises nao
lus6fonos.

Essa mudanca foi determinante para uma outra visdo em relacdo as religides
afro-brasileiras, tornando-as um trunfo das relagdes diplomaticas. Assim, era comum
ver autoridades brasileiras e africanas em terreiros de candomblé, pois as religiGes afro-
brasileiras se tornaram simbolos de brasilidade.

Aliado a isto, no mesmo periodo, a difusdo de movimentos de contracultura em
resposta a Ditadura Militar e o crescimento da ascensdo econdmica da populacéo negra,
trouxe mais visibilidade para a cultura afro-brasileira, inclusive atraindo artistas que
divulgavam cada vez mais as religides de matriz africana, culminando no abandono da
inscri¢do dos terreiros na policia. (CAPONE, 2018, pp.:149-151).

Outra situacdo curiosa é a adocdo de entidades ou espiritos que ndo seriam de
origem propriamente africana nos terreiros de candomblé, como exus (Pombagiras,
Tranca-ruas, etc.) e caboclos. Se no passado, até meados do século XX, essas entidades
eram associadas a Umbanda e muitos adeptos e estudiosos sobre tais cultos, viam a
Umbanda de forma “degenerada”, hoje temos um movimento mais aglutinador e de
aceitacdo no mundo académico e religioso acerca dessa historia.

Com a mudanca no status social da Umbanda e a aceitagdo publica por muitos
candomblés dessas entidades em seus cultos, € mostrado uma nova l6gica nos terreiros
que sai um pouco da predominancia da tal “pureza ritual” e ao mesmo tempo procura

uma reafricanizacdo’® desses espiritos. Isto &, ha atualmente um grande esforco de se

> A autora percebeu um tipo de tentativa de valorizacdo da histéria que deu origem aos mitos, aos
terreiros e seus fundamentos, tentando associa-los as imagens africanas como forma também de legitima-
los e obter maior respeitabilidade. (CAPONE, 2018, p.:176).
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construir a origem africana de tais entidades, interligando-os de alguma forma aos
orixas e suas caracteristicas.

Esse movimento ndo € tanto uma novidade, mas tem conseguido cada vez mais
legitimacdo dentro dos candomblés, o que se torna bem importante para apaziguar
contendas entre casas de candomblé e umbanda, assim como desenvolver possibilidades
multiplas de entendimento da religiosidade afro-brasileira.

Como ja mencionado, essas tensdes se desenrolam tanto entre vérias casas de
candomblé guanto entre candomblecistas e umbandistas. Todos querendo legitimar a
historia de seu ilé ou a eficicia de seus ritos. Em geral, hd sempre um movimento de
retorno as origens do terreiro que se quer dar autoridade ou retorno ao passado dos
lideres da Casa. Essa prética de reafirmacdo da tradi¢do se revela ao mesmo tempo na

distingdo dos outros e mostrar a melhor posicao ocupada dentro do candomblé.

“O emprego do termo “tradicional” em antropologia s6 faz
consolidar um quadro de referéncia intelectual organizado em
torno de uma série de oposi¢des entre tradicdo e mudanca,
sociedade tradicional e sociedade moderna. (...) a pertinéncia
desse sistema de oposicGes binarias é muito problematica. Na
verdade, a mudanca sempre estd presente nos fatos ditos
tradicionais. Assim, falar de tradicdo implica referir-se a
mistura de presente e passado na qual ela se funda, a
arrumacdo constante e inconsciente do passado operada pelo

presente, com o objetivo de conservar esse passado.”
(CAPONE;, 2018, p.:266).

Desta maneira, a ideia de recriar a tradicdo nagb ou jéje de forma pura é uma
forma politica que véarios segmentos religiosos tém de se afirmar a partir das diferencas
e conflitos entre eles. E uma reafirmacdo constante que se relaciona com os embates
sociais e intolerancias, assim como forma de cristalizar a historia e logo, a autoridade de
determinado rito.

A tradicdo desta maneira € um receptaculo de informacgfes culturais, mas
também um instrumento que ajuda na formacgdo ou reafirmacéo das identidades, pois a
partir da selecdo de certos elementos mais interessantes a esta formacao, € estabelecida
a diferenca entre um grupo e outro.

Porém, o uso dessa categoria nao esta inacabado, ele é continuamente retomado,
rememorado, buscando o constante poder e superioridade, ainda que nao se apresente de

forma direta. “A afirmac¢do da identidade e a enunciagdo da diferenca traduzem o desejo
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dos diferentes grupos sociais, assimetricamente situados, de garantir 0 acesso
privilegiado na sociedade”. (SILVA, 2012, p.: 81).

Ademais, as defini¢bes identitarias ndo podem ser separadas das relagdes mais
amplas de poder, neste caso, a formacao hierarquica de classe, género, religido, estética
e raca que constituem o Brasil. Pois, ha poderes que predominam nessas categorias que
interferem nos ilés, desenvolvendo diversas narrativas em cada candomblé, dependendo
de seu capital simbélico, econdémico e politico dentro da sociedade.

Curiosamente, muitas vezes o candomblé é apresentado como um unico bloco
sem tensdes, um mundo de obediéncia e comunitarismo. Essa visdo ora perpassa a
generificagdo preconceituosa, ora um idealismo de outros, incluindo visGes de seus
adeptos.

Muitos ilés nesse sentido se interligam a um “retorno & Africa”, visando a tal
pureza de seus cultos. Esse movimento nunca cessou desde o periodo colonial em
viagens de religiosos ao continente africano ou a retomada de historias de ancestrais do
terreiro que remontam familias ou grupo miticos fundadores.

Essa soberania se alia também ao principio de senioridade dentro dos terreiros
com a intencdo de mostrar o que é mais antigo e logo, nessa légica, mais poderoso e
com maior contato com as origens africanas.

O que ocorre, muitas vezes, é a criacdo de préaticas especificas de uma casa
associando-as a tal pureza africana e da mesma forma se distanciando de outros ilés.
Essa € uma maneira estratégica de se sobressair diante de tantos cultos existentes e
anunciar uma histéria ndo como novidade e sim como evidéncia de um modelo de culto.

Ainda assim, vimos nas entrevistas que a diplomacia é mantida, talvez
aparentemente, mas o discurso revela que cada axé possui suas regras e todos os
babalorixas concordam com isso. Realmente, observamos que o0s principios religiosos
candomblecistas ou mesmo dos povos afro-diasporicos ndo prevé unicidade ou
convencimento a uma ou certas regras.

H& muitas similitudes, mas também propostas diversas de remontam a tradigdes
distintas. S&o sempre negociacdes de relagdes de poder e construgdes do prestigio
dentro dos grupos religiosos. Por isso, ha a ideia do dito segredo, fundamentos que ndo
podem ser ditos, separando iniciados dos leigos, é o refor¢o da autoridade do mais velho
na iniciacdo ou de um terreiro especifico. O saber nesse mundo religioso se vincula a
paciéncia, ao esforco de muitos anos de observacdo e a obediéncia ao critério da
senioridade e ndo propriamente a uma regra fechada da Casa.
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Ademais, o reconhecimento publico dos iniciados fomenta seu status perante sua
comunidade religiosa. O adepto candomblecista é preparado para aspirar outras
posices e melhorar seu status social e religioso. E um prestigio pessoal e coletivo, de
todo o grupo que se valoriza conforme maior ligacéo, sobretudo de seus lideres, ao que
¢ considerado “tradicional” ou “puro’.

Essa maneira de se pensar os cultos afro-brasileiros hoje se desenrola de outra
forma, pois a conquista dos terreiros no espago social brasileiro, ainda que tenha muitos
problemas internos e de intolerancia, permitiu que muitas casas, como a do entrevistado
Alexandre de Carvalho, se entendesse para além de certa pureza e se auto-identificasse
com outras nagdes candomblecistas e a umbanda na sua formagao.

Assim como, em conversas com 0s outros entrevistados, foi revelado a ligacéo
com o catolicismo e o kardecismo com Luis Giorno, a relacdo entre vodun e o
kardecismo com Marcos de Carvalho e a afirmacdo da fé catdlica, umbandista e
candomblecista de Janior de Omul.

Isso demonstra a diversidade dentro do candomblé e a reconstrucao historica e
religiosa dos grupos afro-brasileiros que adaptaram suas tradi¢cbes e a0 mesmo tempo
procuram manter sua memoria e fundamentos vivos. Sugere ainda que os significados
formados com essas diferengas nédo séo fixos ou completos.

As identidades em cada ilé se encontram sempre no “tornar-se”, ou seja,
possuem a fluidez da constante modificagdo. “Toda pratica social ¢ simbolicamente
marcada. As identidades sdo diversas e cambiantes, tanto nos contextos sociais nos
quais elas sdo vividas quanto nos sistemas simbolicos por meio dos quais damos sentido
a nossas proprias posicoes”. (SILVA, 2012, p.: 33).

De fato, como qualquer forma cultural, o candomblé e outra religides afro-
brasileiras, ndo seguem um caminho univoco e nem romantizado, passam sempre por
conflitos, reafirmacdes, refazimentos para além da busca por respeito na nossa
sociedade.

Mas serd essa pluralidade s6 um ideal politico? Como seria possivel a
negociacdo entre um terreiro e outro? Creio que apesar das profundas peculiaridades em
cada ilé, vividas e imaginadas, ainda assim elas estdo entrelacadas. Logo, ndo ha

historias dos terreiros brasileiros inteiramente separadas e heterogéneas.

3.4 — Colonizacéo e 0s povos iorubas
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I.  Critica ao modelo de colonizacéo europeu

A colonizacdo europeia, sobretudo portuguesa catdlica, se desenvolveu no Brasil
a partir do século XV, influenciando a cultura atual, juntamente com 0s outros povos
que se fizeram presentes nessa construgdo, como 0s varios grupos africanos, indigenas,
dentre outros.

Apesar de uma idealizagdo europeia acerca da estética, religido, “raga” e todos
0s aspectos culturais, temos diversas caracteristicas mistas e relacionadas que estdo
além desse ideal e isso tem a ver com nossa historia hibrida e conflitante a0 mesmo
tempo desde os tempos coloniais.

Entretanto, autores decoloniais sdo mais enfaticos em explicar o dominio
europeu, focando nos aspectos negativos e invasivos da colonizagdo europeia no
continente americano. De fato, conforme Mignolo, a chamada Modernidade estava
extremamente imbricada com o dominio colonial das Américas, tendo um modelo
econdmico de lucro imediato, dispensando os minimos direitos humanitarios e
utilizando uma retorica que justificava esse poderio e o racismo. (Idem, 2017, p.:4).

Para este autor esta soberania abarcava varias areas da administracdo e da vida

cotidiana.

“A emergéncia de uma estrutura de controle e administragao
de autoridade, economia, subjetividade e normas e relacdes
de género e sexo, que eram conduzidas pelos europeus
(atlénticos) ocidentais, tanto nos seus conflitos internos como

na sua exploragdo do trabalho e expropriagdo de terras”.
(MIGNOLO, 2017, p.: 5).

Assim, género, sexualidade, economia, conhecimento, governanga e
subjetividade foram organizadas aos poucos dentro de padrbes europeus, incluindo a
religiosidade. Desta forma, cristdos, brancos, homens e heterossexuais eram definidos
como norma. A hierarquia epistémica que muitos autores advogam, privilegia o
conhecimento e a cosmologia ocidentais em detrimento dos conhecimentos e das
cosmologias ndo ocidentais. (Mignolo, 2017; Quijano, 2007). Realmente, tal
desigualdade é perceptivel no mundo académico, no curriculo escolar, nas

religiosidades e nas formas de se conhecer 0 mundo.
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Entendemos que o Estado Moderno, conforme Castro-Gomez, criou diversos

mecanismos de controle sobre o mundo social e natural.

A tentativa de criar perfis de subjetividade estatalmente
coordenados conduz ao fendmeno que aqui denominamos de
a invencdo do outro. Ao falar desta invencdo ndo nos
referimos somente ao modo como um certo grupo de pessoas
se representa mentalmente a outras, mas nos referimos aos
dispositivos de saber/poder que servem de ponto de partida
para a construgdo dessas representagdes. Mais que como o
“ocultamento” de uma identidade cultural preexistente, o
problema do “outro” deve ser teoricamente abordado da
perspectiva do processo de produgdo material e simbdlica no
qual se viram envolvidas as sociedades ocidentais a partir do
século XVI. (CASTRO-GOMEZ, 2005, p.: 80)

Cada vez mais ao longo da Modernidade a tentativa de controle populacional,
ainda mais com o conhecimento de cada vez mais povos distintos dos colonizadores,
fomentou a classificacdo binaria com base em principios europeus.

Contudo, esse tipo de imposi¢cdo ndo se fez sem qualquer tipo de resisténcia ou
complexidades. Ocorreu sim um predominio da racionalidade e do saber oriundos da
Europa, mas ndo sem correlagbes com outros povos e adaptacdes de ambos os lados.
Colonizadores e seus povos conquistados inumeras vezes trocavam informacdes e
adaptavam seu modo de vida e pensamento no contato um com o outro.

Temos observado (conforme a area desta pesquisa) que mesmo no continente
africano, os levantes anticoloniais, as juncdes e justaposi¢cOes de ideias aconteciam
muito mais do que se pensa, mas ndo se mostram tao claros assim no mundo escolar.

Para além dos conflitos diretos sobre os aspectos politicos, econdmicos,
juridicos, religiosos, os quais, muitas vezes podiam estar relacionados, as maneiras
como africanos e afro-brasileiros lidaram com esse contato colonial demonstram ainda
sapiéncia, formas de sobreviver e de manter suas culturas, consciente ou nao.

O processo religioso, sobretudo, passou por vérias adaptacdes, as quais,
demonstram um sincretismo tanto sobre o cristianismo quanto em relagdo as diversas
crencas do continente africano e isto se desenrola ainda mais com a vinda de
escravizados para as Américas. Assim, funerais, ceriménias, batismos, divindades e
outros rituais se tornaram religiosamente mistos, é o que Heywood chama de praticas
sincréticas afro-cristds. (ldem, 2019, p.:110). Inclusive a autora anuncia que 0s
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africanos foram habilidosos em absorver de forma seletiva elementos da cultura
europeia no seu cotidiano, 0 mesmo foi percebido nas Américas.

Devido as dificuldades da vida cotidiana no Brasil Colonia era frequente o0s
chamados “brancos” adotarem certas praticas religiosas africanas e indigenas em jungao
com o cristianismo ou quando a fé e as oragdes cristds ndo funcionavam.

A consulta a adivinhos e rituais ndo-cristdos é ainda comum aqueles inclusive
que desdenham das religides afro-brasileiras [e indigenas]. Essa ambivaléncia,
conforme Sweet, estava entre a eficacia das praticas nativas ou africanas e a repudia e

associacdo ao demonio quando colocados publicamente.

(...) o mosteiro beneditino de Olinda (PE) empregava
curandeiros africanos, e como um padre da Bahia
aconselhava o0s seus paroquianos doentes a enviar 0s seus
escravizados a calundeiros’, porque os exorcismos cat6licos
ndo funcionavam contra as formas africanas de feiticaria.
(SWEET, 2007, p.: 259).

Ndo a toa que boa parte das descricBes religiosas sdo encontradas nos
documentos da Inquisicdo — tribunal religioso catdlico. A maioria dos ritos africanos
eram vistos como diabolicas, idolatria e pecado, distorcendo ou omitindo o
entendimento desses processos. (Idem, 2007, p.: 22-24; 130; MENEZES, 2010, pp.:
177-214).

No entanto, foi verificado que apesar da préatica do batismo, a adocdo de nomes
cristdos, usos de cruzes, culto aos santos catolicos e mesmo se autoproclamando
cristdos, africanos e afro-brasileiros mantiveram suas praticas relacionadas a
ancestralidade, mantiveram o culto as suas divindades e continuaram a procurar por
sorte, salude e béncdos através dos seus religiosos e adivinhos, ainda que de forma
adaptada (HEYWOOD, 2019, p.: 95). Essas formas de persisténcias e estratégias se

fardo muito presentes nas configuracdes das religides afro-brasileiras.

7 Desde o século XVII, ha documentos que falam dos calundeiros e dos calundus. Os adeptos dos
calundus organizavam suas festas pUblicas na residéncia de uma pessoa importante da comunidade, ou
entdo em casas também destinadas a outras ocupacdes. Nao tinham templos propriamente ditos, mas
também ndo se tratava de simples cultos domésticos, uma vez que tinham um calendario de festas,
iniciavam vérios fiéis em diferentes fungdes e eram frequentados por um nimero razoavelmente grande
de pessoas, inclusive brancos, vindos de diversos arraiais. Ademais, o sacerdote principal tinha condi¢Bes
de ganhar bem a vida com o atendimento individual e se tornar financeiramente independente ao prestar a
populacdo servicos relacionados as possessdes, cura e adivinhagdo que o Estado colonial ndo assegurava
satisfatoriamente. Podiam ainda misturar tradi¢Ges africanas, catolicas e indigenas no mesmo ritual. Essas
praticas de calundus eram de origem Centro-africana e a partir do séc. XVIII, se sintetizaram com outras
crengas. (SWEET, 2007, P. 173; REIS, 2016, pp.: 13-40; MOTT, 2016, pp.: 59-77).
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Ainda assim, a cultura africana e crioula circulava entre o diabdlico e o util para
os colonizadores e muito dessa cultura pontua até hoje aspectos do cotidiano brasileiro.
Isto também se deu pelo intenso trdfego de ideais por diversos povos ao longo das
colbnias portuguesas.

Os africanos, livres e escravizados, costumavam percorrer o império portugués e
levavam consigo crencas e ideias nativas. Esses valores eram fortalecidos pelo encontro
com outros africanos, podendo ser utilizados como formas de desafiar o poder vigente
europeu ou recriar novas praticas culturais que traziam maior orientacdo aos grupos
distantes de suas terras natais.

Podemos, nesse sentido, incluir as varias etnias que formaram as nacdes ketu e
j€je, as quais, possuem continuidades relacionadas ao territorio africano, tendo hoje
divergéncias e aglutinacdes, frutos de seu refazimento no Brasil.

Acreditamos que a unido de varias divindades e entidades religiosas em um so
espaco, como o terreiro, esteja relacionado com o aspecto peculiar da religiosidade
africana. Para os ditos iorubas [e véarios outros africanos], a entidade suprema nao era
considerada criadora universal, e sim quem cria certo povo, preocupando-se assim com
0s seus descendentes e ndo toda a humanidade.

Ademais, conforme as transformacdes politicas, econémicas, sociais ou a falta
de eficdcia de determinada divindade podia ocorrer a mudanca do culto ou
direcionamento para outra entidade. (SWEET, 2007, p.: 131).

Essa cosmologia ndo se direcionava para um Criador e sim para varias
divindades e ancestrais das proprias familias, havia hierarquia divina, mas cada ser
espiritual possuia um culto caracteristico, relacionados aos clas, regides, atividades
cotidianas, elementos da natureza, doencas, etc. Isto é, sempre associados ao mundo
terreno, sendo este um paralelo do plano espiritual e ndo um espaco inferior.

Dai percebemos a ideia do presente contida no candomblé. A vida no agora deve
ser reverenciada, ainda que haja a questdo do retorno para outras vidas, € sempre 0
agora que importa. Assim como, nos terreiros atuais ocorre o culto aos diversos deuses,
pois ao longo da colonizacdo as diferentes etnias e suas préticas religiosas se refizeram e
se fortaleceram a partir desses ilés.

Portanto, ainda que o cristianismo seja ainda o padrao religioso com a crenga em
um deus Unico incognoscivel, a cultura de origem africana [e indigena] ainda ¢é bastante

presente atualmente.
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“A ética africana ndo se encontra radicada na promessa ou
ameagca, por parte de um determinado deus, de que as boas
pessoas irdo, no futuro, desfrutar da vida no Céu, enquanto
que os maus irdo arder no fogo do Inferno. Depois da morte,
as almas africanas iam para 0 mundo dos antepassados, onde
se juntavam as almas dos seus familiares mortos, no entanto,
continuavam a ser capazes de ocupar o espago temporal que
Ihes coubera quando estavam vivos, influenciando dessa
forma a vida dos seus familiares e amigos vivos. “ (SWEET
apud Okot p'BITEK, 2007, p.: 133).

Diferente de um simples culto monoteista, a religiosidade em muitas partes da
Africa pressupde a tarefa de lidar com os eventos do mundo terreno, sobretudo as
doencas e outras dificuldades.

Porém, novamente, retomando o parecer acerca do hibridismo cultural brasileiro,
teremos dentro do candomblé, muitas vezes, aspectos do catolicismo e do kardecismo,
além da premissa da reencarnacdo segundo méritos e deméritos. Ndo ha unificacdo
religiosa sobre a vida e a morte dos adeptos candomblecistas.

Isto se desenvolveu também ndo sO pelas possibilidades mais abertas da
religiosidade dos povos africanos, mas ainda pela forca direta da colonizacéo sobre tais
grupos. Era comum tribunais religiosos perseguirem grupos nao oficializados pelo clero
cristdo nas colbnias, assim como a destruicdo de objetos e casas religiosas de cultos
africanos e afro-brasileiros para demonstrar a impoténcia das divindades e espiritos de
tais religides.

Ao mesmo tempo, as associacdes entre o deus cristdo e 0s santos catdlicos aos
deuses africanos, muitas vezes foi vista como bem-vinda pelos religiosos cristdos. Além
disso, até mesmo a adivinhacdo e certos ritos, associados aos africanos e seus
descendentes, tiveram origens europeias, como o0 quibando. (SWEET, 2007, pp.: 133-
140; 154-155). Desta maneira, a troca foi reciproca, mas nao igualitaria, relegando
aspectos muitos mais negativos aos africanos, indigenas e seus descendentes do que aos
colonos europeus.

O interessante é que essas aglutinacdes ja ocorriam na Africa e ap0s a diaspora
essa estrutura ritual serd adaptada nas Américas também, como uma forma de lidar com
0s problemas sociais, como a escravidao.

Segundo Reis e Parés, inclusive, os terreiros e a propria religiosidade foram e

sdo usados como formas de resisténcia e combate frente ao poder de origem colonial e
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no passado contra 0os Senhores. Esses ajuntamentos podiam ser precursores no passado
de rebelides e por isso muito temidos. (REIS, 1991; PARES, 2007, 2018).

Logo, ndo havendo uma unicidade étnica e cultural nas Ameéricas, 0s
escravizados criaram uma nova cultura hibrida com raizes africanas, sendo esta o
denominador comum, contudo, formou-se ligada a parte da cultura europeia.

Africanos, europeus [e indigenas] trocaram ideias religiosas, naturalizando
formas culturais uns dos outros para assim atender as demandas de diferentes problemas

sociais, por vezes de forma conflituosa, por vezes de forma aglutinadora.

3.4 O terreiro atual

Percebemos que as casas de candomblés, os candomblés sdo mdaltiplos, diversos
reinos com organizacGes proprias que podem conversar entre si tendo um idioma em
comum: a religiosidade com base na ancestralidade.

Em muitos casos a generificacdo dos candomblés € usada pela falta de
conhecimento, em outras situagdes apenas uma maneira de aglutinar tradicdes,
sobretudo africanas, refeitas no Brasil. Foi pensado desde o inicio 0 uso deste termo
como uma forma de interligar e fortalecer a cultura dos descendentes dos povos

diaspdrico, porém, mostrando seus embates e pontos de diferenciacéo.

A justificativa para a utilizacdo do termo “religides de matrizes
africanas” [ou candomblé], advém da existéncia de multiplas
identidades coletivas ou metaétnicas que foram atribuidas aos/as
negros/as africanos/as escravizados/as de acordo com interesses
coloniais escravagistas, que substituiram as reais identificacdes étnicas
dos grupos por identidades baseadas nas semelhancas geralmente
territoriais, linguisticas ou politicas. Essas identidades perpassam a
organizacdo das religibes de matrizes africanas ou afrobrasileiras,
dando origem a um conceito chamado “nag@o”, que, embora tenha
sido criado pelos colonizadores como uma forma cruel de apagamento
das diversas identidades étnicas, € atualmente uma questdo que
possibilita a analise das diferentes configuracdes de cultos afro-
brasileiros. (SILVA & FELIX, 2020, pp.: 156-168).
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Desta maneira, € evidente que tais termos sdo frutos do processo cultural e
histérico, que ndo garantiu a preservacdo de todos os elementos étnicos e culturais
originarios do continente africano, mas que ainda assim, nos permitimos usa-los como
uma maneira de explicar tal processo e suas nuances.

Quando analisamos as historias orais, as pesquisas dos autores sobre o tema e as
entrevistas vemos que apesar das mudancas inevitveis com o tempo, as permanéncias
ainda sdo muito fortes. Obviamente que o proprio processo de refazimento da
religiosidade africana no Brasil e o validamento do candomblé (e da umbanda)
trouxeram a adaptacao de varios aspectos ritualisticos e organizacionais.

A unido de diferentes divindades e diversas origens étnicas em um mesmo
espaco socio-religioso com 1 ou 2 lideres € um exemplo dessa adaptacdo a realidade
brasileira. J& que encontramos nas regides de influéncia ioruba, e em parte nos cultos
voduns africanos, uma outra configuracdo. Nesse sentido, 0s orixds e os voduns séo
considerados antepassados que viveram na Terra e foram divinizados. O culto aos
orixas e voduns na Africa lorubana (Nigéria, Benin e Togo) € dividido por cidades que
cultuam apenas um orixa ou um pequeno grupo de orixas, de quem a comunidade
considera-se descendente, diferente da forma brasileira de culto. Porém, Parés nos relata
ja um modelo mais hibrido de culto ao longo da area gbe, formando algumas
comunidades com rituais a mais de uma divindade e sobretudo em reveréncia aos
voduns estatais. (Idem, 2016; 2018).

Vaérias outras concepcdes nos axés sobre tempo, de comunidade, de individuo, de
religiosidade, do que € a vida e a morte, parecem carregar muito mais convergéncias do
que pontos diacriticos e isto se desenvolve a partir de elabora¢des intimamente ligadas a
Africa.

A nocdo de um tempo circular, no qual, a vida € uma eterna repeticdo do que ja
aconteceu num passado remoto narrado pelo mito; a hierarquia sacerdotal dependente
do conceito de experiéncia de vida, aprendizado, saber e logo, ligado ao tempo.

Hoje, nos terreiros, 0s mitos, as masicas, 0S ritos e 0 tempo estdo conectados.
Cada cerimdnia € a rememorac&o ritualistica das historias e da mitologia, € lembrar que
0 tempo € circular e que os ancestrais se fazem presentes diante dessa premissa. Os
afrodescendentes assimilaram o calendario e a contagem de tempo usados na sociedade
brasileira, mas muitas reminiscéncias da concepcao africana podem ser encontradas no
cotidiano dos candomblés. (PRANDI, 2021).
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Para os africanos tradicionais, o tempo é uma composicdo dos eventos
que ja aconteceram ou que estdo para acontecer imediatamente. E a
reunido daquilo que ja experimentamos como realizado, sendo que 0
passado, imediato, estd intimamente ligado ao presente, do qual é
parte, enquanto o futuro nada mais é que a continua¢do daquilo que ja
comecgou a acontecer no presente, nao fazendo nenhum sentido a ideia
do futuro como acontecimento remoto desligado de nossa realidade
imediata (PRANDI apud MBITI, 1990, pp. 16-17).

Assim, o mito fala do passado para explicar o presente e usado como norte para
possiveis direcionamentos futuros, a saber no desenrolar do jogo merindilogum e a
interpretacdo dos itans. E ainda um passado coletivo que gera a identidade de um grupo,
seja na Africa, seja atualmente nos terreiros de candomblé. O mundo, nesse sentido, é
dividido em plano terreno, espiritual e aqueles que virdo se interligam. Porém, o lugar
de felicidade e realizagdes seria 0 mundo dos vivos, no presente. O agora promove 0
que vira de bom ou ruim através do comportamento humano, o responsavel pelo préoprio
caminho escolhido.

H4, é claro, através das entrevistas, pontos de vista que sdo adaptacdes religiosas
acerca dessa questdo da vida e morte, criando em alguns ilés a perspectiva de que
haveria algum tipo de punicdo divina ou progresso humano com base nos seus
sucessivos retornos ao plano terreno. A ligacdo entre kardecismo’®, mencionada nas
entrevistas por Marcos de Carvalho e Luis Giorno (2021) e a ideia da justica cosmica
ioruba — esan — talvez sincretizem essa visao.

Partindo para a hierarquia dentro das casas de candomblé, as funcBes de cada um
com base nos principios do culto ndo s6 aprimoram o individual e espiritual, também
contribui para o fortalecimento da comunidade religiosa e para o repasse do
ensinamento obtido. O entendimento é que o todo bem estruturado produz os valores
sociais e religiosos preconizados e desenvolve o valor do axe, trocando forcas com o
ambiente, com 0s ancestrais e com 0s planos espirituais exaltados nos fundamentos

religiosos.

™ A concepgao ioruba de reencarnagdo sofreu na América a influéncia da ideia carmica de reencarnago
do espiritismo kardecista - religido de origem europeia que prega a reencarnagdo como mecanismo de um
sistema ético de premiacgdo e punicdo dos atos praticados em vida e que permite ao espirito do morto
aperfeicoar-se através de muitas vidas. O kardecismo tem uma concepcao de tempo repetitivo em espiral,
que expressa mudanca, evolucdo espiritual, aperfeicoamento voltado para o futuro neste e no outro
mundo, tudo muito diferente da visdo africana. (PRANDI, 2001. (Disponivel em:
<https://doi.org/10.1590/S0102-69092001000300003>).
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“Todos os postos/cargos ocupados dentro dos terreiros sdo
importantes para 0 bem-estar da comunidade e do individuo, por isso,
cada processo deve ser respeitado e apreendido ao maximo, prezando
pelo ensinamento adquirido em cada ciclo. Para as religibes de
matrizes africanas, as nocBGes de tempo, saber, aprendizagem e
autoridade, que sdo as bases do poder sacerdotal no candomblé, de
carater iniciatico, podem ser lidas em uma mesma chave” (SILVA &
FELIX apud PRANDI. 2020, p.: 162).

Ademais, em um terreiro todos ajudam nas preparacGes de cerimdnias e/ou
manutencdo da casa, cabendo aos mais experientes e com mais tempo de iniciacdo tratar
dos ritos especificos. Se na nossa Idgica social capitalista o valor do idoso esta atribuido
a sua producdo de renda, na proposta filoséfica dos ilés, 0 mais velho é o centro para a
divulgacdo do saber e do funcionamento daquela sociedade. E o conhecimento legitimo,
preparado ao longo de toda uma vida.

Ademais, Varias vezes, come-se no terreiro, tomam banho e se vestem, podendo
até dormir e muitas mulheres fazendo-se acompanhar de filhos pequenos. Essa forma de
vivenciar o sagrado pressupde uma vida em comunidade, na qual, a administracdo é
pensada em prol do coletivo, assim como um antigo egbé africano (comunidade).

Conforme Silva & Felix, os terreiros também sdo o0s espacos onde estdo
localizados o0s objetos dos cultos, especificos dos participantes, os igbas ou
assentamentos, que eram apenas coletivos em forma de 4jobo (assentamento coletivo),
0S quais, com o processo historico, além de ter seus elementos fundamentais
modificados, passam a ser constituidos também individualmente para cada sujeito
iniciado da comunidade, expressando um elemento da coletividade e da individualidade
dentro do proprio terreiro. (Idem, 2020, p.: 164)

Da mesma forma, o Ori, particula divina individual e simbolo da individualidade
de cada ser, € também o meio de conexdo com a coletividade energética natural e com a
sociedade. E através do bom desenvolvimento do ori e os valores resignificados do
iwapele (carater bom ou gentil) que irdo fomentar o bom convivio do individuo, seja
dentro ou fora do terreiro.

O bem comum relacionados a paz, a seguranca, a liberdade, a dignidade, ao
respeito, a justica e a igualdade levardo ao equilibrio social e religioso, ja que se
pressupbe que o mundo terreno funciona em paralelo com o plano espiritual, um

influenciando o outro.

183



Desta forma, os intelectuais Anwuluorah, Asike, Abayomi e outros, pensam
acerca da ética ioruba e até mesmo em referéncia a outras sociedades africanas, como
comunidades que evitam contendas com as forcas sobrenaturais e procuram viver em
harmonia com seus semelhantes. Esse principio vemos claramente dentro do candomblé
em cada rito ou trabalho cotidiano nos terreiros. (Idem, 2015, 2021)

S8o valores familiares e comunitarios que no Brasil ultrapassaram a
consanguinidade, devido a realidade da diaspora, mas que se adaptaram ao convivio das
casas de axé, interligando agora as familias e ancestrais espirituais.

Outra situacdo curiosa se refere ao desenvolvimento econémico da dindmica dos
ilés. Pois, se no passado escravocrata ou da primeira republica havia menos fausto e
simplicidade devido as condi¢des materiais do momento, hoje temos um encarecimento
dos rituais e uma complexa rede ritualistica que abarca as vestimentas, apetrechos,
compra de objetos, animais, etc.

E l6gico que houveram participantes abastados de antigos terreiros e outras
congregacOes, mas a liturgia na sua forma material tendia a se manter menos
dispendiosa, em comparacdo com os dias atuais. Ainda que os entrevistados como,
Marcos de Carvalho advogue por essa simplicidade, o proprio desenvolvimento
histérico econdmico encarece as cerimonias, a manutencdo dos terreiros e dos seus
adeptos. Os ritos, segundo 0s mesmos entrevistados, serdo mais ou menos complexos e
caros a depender das casas e do entendimento que cada ilé tem dos rituais.

Portanto, a hipoOtese pensada inicialmente acerca da grande importancia do
modelo ioruba de pensamento se realiza, porém, ndo de maneira plena e continua. E
inevitavel as interferéncias cristas e de outros aspectos religiosos que formaram o Brasil
desde o periodo colonial.

Os autores como Capone, Parés, Sweet e Thornton confluem nesse sentido para
mostrar os conflitos que percorreram as historias dos terreiros e dos povos africanos da
diaspora ao invés de um africanismo romantizado que certos estudiosos insistem em
dizer, o que gerou a beleza da diversidade religiosa nos cultos, exemplificados nos
terreiros dos entrevistados.

Infelizmente, maiores aproximagfes das Casas de candomblé mencionadas ndo
puderam ser feitas, devido boa parte da pesquisa ter sido produzida ao longo da

quarentena da Covid e o lento acesso para 0 pesquisador ndo iniciado.
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Entretanto, percorremos pontos de equilibrio e combinac6es que sdo vistos ainda
hoje e remetem a filosofia iorub4, ao entendimento da vida, do comportamento e da
morte que seria a linha de interlocugédo nos discursos dos entrevistados.

Observamos ainda que ha, e sempre houve, uma imensa preocupacdo com a
chamada tradicdo religiosa do ilé. Percebemos que essa luta pela manutencéo do antigo
é continua, pois sempre esta imbricada com as transformacdes inevitaveis da sociedade
e o temor que percorre a perda da autoridade da Casa. E também o medo do
esquecimento das pessoas, dos saberes e das praticas que formam a identidade particular

dos adeptos do terreiro e do préprio candomblé e de suas nagdes.

Concluséo

O presente estudo permitiu a analise inicial dos aspectos comunitérios, das
vivéncias e das interpretacdes cosmoldgicas das religides afro-brasileiras, mais
especificamente os candomblés das nacdes ketu e jéje. Levando em conta as
caracteristicas em comum, como a moralidade iorubd, suas persisténcias e
diferenciac6es ao longo do processo diaspdrico e da formacao dos terreiros brasileiros.

A tentativa de reconstrucdo da ancestralidade e dos principios éticos iorubanos
mantém vivos a cultura de tantos antigos povos africanos no Brasil, os quais, se
reconstituiram com base em tais principios, mas reverenciando suas proprias
identidades e ancestrais. Criaram um ambiente de reconexdo com sua vida espiritual e
uma ligagdo com sua terra natal diante das dificuldades da escraviddo, do racismo, da
intolerancia, atravessando embates no préprio seio religioso e ainda assim promovendo
vinculos litargicos e suas histérias em comum.

No entanto, ainda que haja a busca continua de tradi¢cdes de matrizes africanas,
h& mesmo assim, uma mistura cultural de matizes portuguesas e africanas no Brasil. As
circunstancias em determinados momentos ao longo da colonizacdo e mesmo
posteriormente, contribuiram para a construcdo de novas sociedades africanas e afro-

brasileiras.
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Sdo formacOes hibridas que utilizaram estratégias de sobrevivéncia, se
mesclando ndo s6 aos diversos povos africanos, mas ainda a cultura colonial de origem
europeia, como o0 cristianismo e, posteriormente, o kardecismo. Mesmo assim,
souberam transitar entre o permitido e a perseguicdo, se mantendo até hoje,
demonstrando perseveranca.

Os entrevistados dos videos demonstram também essas multivivéncias, as quais,
se ddo em cada Casa de candomblé. A maneira como detalham seus rituais, as formas
de convivéncia, suas herancas ancestrais sdo apenas algumas das interpretacdes que
criam especificidades proprias em cada terreiro, tornando-o cada espaco deste um reino.

Diante disto, percebemos que ndo podemos generalizar as religides de matriz
africana, ainda que elas tenham um fio condutor, e muito menos concluir que na
condicdo de escravizados, os africanos ndo seriam capazes de reconstruir sua
organizacdo nas Américas.

Novas culturas sincréticas se formaram trazendo a riqueza de diferentes povos,
europeus, africanos e indigenas, para um mesmo espaco sagrado, as casas de axé.
Assim, os africanos e seus descendentes conseguiram criar novos sistemas a partir do
gue conseguiram resgatar de suas antigas instituicoes.

Mesmo sabendo que alguns elementos da cultura africana se perderam, muitas
formas de entendimento do mundo conseguiram permanecer, nas suas diversas
adaptacdes, além das criacGes proprias dos descendentes africanos no Brasil.

Entretanto, esse processo foi lento, resistindo as mudancas externas e até mesmo
conquistando a nova realidade colonial que tendia maldizer e obliterar saberes além do
dominio europeu.

Observamos entdo que esta foi uma forma muito eficaz de reagir a dinamica de
poder colonial, mostrando que o dominio religioso poderia ser um espaco também de
luta e instrumento de poder.

Desta forma, percebemos a forca integrada nestas comunidades indo além da
submissdo ou aculturacdo, demonstrando modos especificos de saberes que abrangem
muito mais do que a religido em si. Tratam de mitos, de historias de povos, de ética e
comportamentos, constituem identidades.

Essa ligagédo entre ancestralidade e modos de ver o mundo através das religides
de matriz africana da voz aqueles que sdo desafiados na sua existéncia desde o periodo

escravista e fortalece as suas formas culturais pensadas além do aspecto religioso.
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Porém, verificamos que muito se perdeu neste desenrolar, o candomblé nédo é
uma forma cultural fechada e parada no tempo, estd em constante transformacéo, muitas
vezes sendo cruzado por outros saberes religiosos, além dos conflitos internos e
episédios comuns de intolerancias.

Na verdade, o que foi percebido é a luta constante entre varios agentes,
ocasionadas pela disputa de poder dentro de cada casa, a legitimidade que cada terreiro
procura obter em detrimento de outro espaco ou lider religioso(a) e a busca para resistir
ao preconceito religioso, por vezes extremamente violento a essas comunidades.

Sendo assim, a despeito das falas dos entrevistados com um teor diplomatico, ha
antagonismo no seio de cada ilé, assim como no conjunto de candomblé, os quais,
também ndo possuem uma unidade litargica, devido também aos proprios problemas
que a sociedade escravista colonial trazia para essas congregacOes, dificultando a
legitimidade e acesso social destes espagos.

Até mesmo a chamada moralidade ioruba ndo se constr6i em sua plenitude,
como um bloco filosofico parado no tempo, na verdade vemos aspectos dessa
moralidade que podem confluir com modos de pensar das regides africanas de
influéncia ioruba, como a questdo da vida em comunidade e a ancestralidade.

Entretanto, a diaspora foi um dos principais fatores para a transformacdo do
entendimento de mundo de muitos povos escravizados, juntamente com o0
relacionamento a colonizacdo cristd, trazendo novas perspectivas diante das
possibilidades que a sociedade apresentou aos adeptos do candomblé.

Hoje, verificamos uma busca para um tipo de retorno as origens africanas e uma
tentativa de diferenciacgdo dos ritos cristdos como uma forma de legitimar e valorizar as
religies afro-brasileiras. Por outro lado, o maior distanciamento de cristdos em relacdo
as tais religibes também é percebido, devido a formacdo de uma identidade cristd,
sobretudo evangélica, que prevé a distancia de cultos nédo-biblicos, além do atual
contexto de polarizacdo ideologica que usa a religido para manipulacéo politica.

A multiplicidade religiosa, comum no Brasil, se perdeu um pouco, ao longo do
século XX, ao surgir embates identitarios mais acirrados e 0 uso, principalmente, da
religido cristd como plataforma politica e base para um tipo de “guerra santa”, 0 que de
fato sempre ocorreu, mas de outras maneiras. As perseguicOes religiosas por parte de
grupos fundamentalistas neopentecostais também é uma das causas para a maior

delimitacdo de identidades religiosas que tém muitas dificuldades de conversar entre si.
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Verificamos ainda a persisténcia de certas crencas e praticas propria dos
africanos, demonstrando a existéncia de patrimonios culturais comuns entre 0s povos da
didspora africana.

Entretanto, sentimos que em relacdo a abordagem de género, a pesquisa pode
posteriormente se desenvolver nessa area, inclusive pensando na tematica LGBTQIA+,
refletindo sobre os terreiros como espacos de acolhimento deste grupo e sua
ambiguidade nos papeis de género dentro dos ilés, na mitologia e no entendimento das
ditas entidades e suas incorporacdes.

Outra limitacdo do trabalho foi o pouco contato direto com 0s processos
litdrgicos das casas dos entrevistados diante da pandemia, maiores encontros teriam
enriquecido mais a pesquisa e aberto outros caminhos para o desenvolvimento do
trabalho.

Além disso, faltou tempo para a abordagem mais aprofundada dos aspectos
cosmoldgicos encontrados nos terreiros, pois através da interpretacdo destes, regras de
comportamento, fundamentos religiosos e rituais séo ditados, assim como a premissa de
doencas, infertilidades e outros males que podem delinear as relagdes humanas e as
divindades.

Almejamos seguir caminho nesta temética, quicd refletindo sobre outros
candomblés, como 0s congo-angolanos, pois parecem ser pouco tratados. Ademais, a
busca por protagonistas mulheres e os ja mencionados LGBTQIA+ seria bastante
pertinente na difusdo da ideia de isonomia e equidade social pressuposta nas Diretrizes
Bésicas da Educacdo Brasileira.

Além disso, como professora de Historia, atuante no Ensino Fundamental I,
essa monografia abriu novos caminhos no ambito da didatica e do curriculo escolar,
trazendo outras formas para tratar os atributos da colonizacdo, da escraviddo, da
religiosidade e das vivéncias de povos africanos e afro-brasileiros.

Portanto, o0 que procuramos com essa pesquisa foi pensar numa revitalizacdo do
conhecimento, da cultura e perceber as experiéncias e as historias de outros agentes
sociais para entdo saber interagir com as diferencas, e ndo as esquecer. N&o se pretende
criar maiores separacdes entre sujeitos brancos e negros, cristdos e religiosos de matriz
africana e sim confronta-los para que nesta dialética se construa algo novo, além das
atuais limitagoes.

E preciso que também haja estruturas objetivas, materiais e epistemolégicas que

abram espaco de poder para esta heterogeneidade. Essas estruturas podem ser
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alcancadas de diversas maneiras, uma delas é oportunizando um conhecimento mais
critico, amplo e maltiplo para os jovens para que eles alcancem outras visées de mundo
e possam através da construcdo de uma ética, escolher melhores atitudes para 0 mundo.
E nesse ponto que a interculturalidade se insere, entrelacando o mdltiplo e ndo
substituindo um pelo outro.

Assim, retratar outras imagens no curriculo escolar, cada vez mais esmiucadas €
um primeiro passo. Mas, vai além, é estar atento a linguagem, aos planos discursivos, as
préprias atitudes cotidianas.

Logo, apenas se conhecer a historia de povos e culturas desprezadas, néao
necessariamente transformard o presente, é necessario também ndo se conformar com
todas as estruturas de dominacéo que interligam diferentes grupos sociais e confrontar

obstinadamente os paradigmas hegemonicos de poder.

ANEXOS

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO - TCLE

Vocé/Sr./Sra. esta sendo convidado(a) a participar, como voluntario(a), da
pesquisa intitulada “Viver e Morrer no Candomblé: moralidade candomblecista e o
ensino de Historia”. Meu nome ¢ Juliana Borges Costa, sou o(a) pesquisador(a)
responsavel e minha area de atuacdo é Historia da Africa e da cultura afro-brasileira.
Ap0s receber os esclarecimentos e as informagdes a seguir, se vocé aceitar fazer parte
do estudo, assine ao final deste documento, que esta impresso em duas vias, sendo que
uma delas é sua e a outra pertence ao(a) pesquisador(a) responsavel. Esclareco que em
caso de recusa na participacdo vocé nao sera penalizado(a) de forma alguma. Mas se
aceitar participar, as duvidas sobre a pesquisa poderdo ser esclarecidas pelo(s)
pesquisador(es) responsavel(is), via e-mail (julianashad@gmail.com) e, inclusive, sob
forma de ligacdo a cobrar, através do(s) seguinte(s) contato(s) telefénico(s): (21)
969562724. Ao persistirem as duvidas sobre os seus direitos como participante desta
pesquisa, vocé também podera fazer contato com o Comité de Etica em Pesquisa —
colegiado responsavel por revisar todos os protocolos de pesquisa envolvendo seres
humanos, inclusive os multicéntricos, cabendo-lhe a responsabilidade primaria pelas
decisdes sobre a ética da pesquisa a ser desenvolvida na instituicdo, de modo a garantir
e resguardar a integridade e os direitos dos voluntarios participantes nas referidas
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pesquisas — da Universidade Federal do Rio de Janeiro, pelo e-mail cep@ufj.edu.br ou
telefone (64) 3606 8337.

1. Informagdes Importantes sobre a Pesquisa:

1.1

1.2

Viver e Morrer no Candomblé: moralidade candomblecista e ensino de Historia

Justificativa:

A presente proposta de dissertacdo visa 0 aumento da compreensdo da historia africana e
afro-brasileira, a partir de um ponto de anélise: a moralidade e a ética na morte e no bem-
viver candomblecista. Pressupondo que as religides afro-brasileiras sdo espacos de
preservacdo historico-cultural de afrodescendentes, conhecer essa histdria € um caminho
para se entender uma parte da formagdo cultural no Brasil, origens histéricas e as varias
identidades brasileiras, sejam elas religiosas, sociais ou raciais.

Ademais, os proprios valores morais e éticos contidos nas religides de matriz africana, como
0 candomblé, ajudam a esclarecer emocGes e promover a confianga em resolver conflitos,
enriquecendo a existéncia de jovens que podem ou ndo estarem ligados a estas religides.
Pois, a intencdo é construir valores éticos entre os estudantes que acrescentem o pensamento
critico e a agdo transformadora na vida pessoal e social destes, promovendo positivamente
um aspecto da cultura e da identidade negra no Brasil ao integrar e dialogar na realidade
escolar, historias e caracteristicas das religides e da cultura afro-brasileira. Isto é, uma
maneira de trazer uma nova perspectiva para a melhora educacional, social e quica
psicolégica do discente através do maior conhecimento da histéria africana e afro-brasileira
e possivel melhora de atitudes diante das adversidades e da baixa autoestima, através da
valorizacdo e/ou promogdo do seu ser, partindo da (re)formulacdo na histéria e na cultura
vigente do entendimento de certas minorias sociais.

Nesse sentido, a importancia deste tema para as aulas de historia se coaduna para a
promocdo dos jovens, principalmente negro (a) e pobre que estdo em grande quantidade nas
escolas publicas do Brasil, para que se possa sair da folclorizagdo e do racismo religioso,
tipicos do epistemicidio colonial que pretendeu planificar o entendimento do mundo em
visOes binaristas, ainda presentes no curriculo escolar de Histdria.

Isto posto, esse estudo também busca criar bases pedagdgicas que estimulem o
aperfeicoamento dos professores ao lidar com o ensino da Histéria africana e afro-brasileira,
sobretudo, para o Ensino Fundamental 1l, dialogando com a formacdo etnocéntrica do
conhecimento. Por fim, almejo reduzir as manifestacGes de preconceito racial e religioso e
ampliar o horizonte curricular de histéria, ndo s6 no ambito escolar, mas em toda a
sociedade, entendendo a escola como parte de uma comunidade

Objetivos:

Analisar transformacfes e permanéncias dentro da formagdo moral e ética nos terreiros,
partindo do entendimento do viver e da morte no candomblé.

Demonstrar a vinculagdo principalmente das nacfes ketu atuais com o 1° terreiro jéje-
nagd, do século XIX, mostrando a fluidez das fronteiras entre culturas diversas.
Contribuir para a formacdo de professores e a implementacdo de praticas pedagdgicas
gue possibilitem a superacdo da estrutura desigual, preconceituosa e racista no Brasil,
partindo dos saberes candomblecistas (atuais e do passado) para fomentar uma ética da
alteridade e aulas interculturais, ou seja, promover equitativamente maltiplas visGes de
mundo e pensar nas influéncias mutuas entre diferentes povos que formaram o
candomblé.
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IV.  Fomentar a autopromocdo do/a jovem negro/a e de sua histéria, mostrando a este/a
como se deu o processo de apagamento e a violéncia epistémica colonial,
principalmente, ao longo do século XIX, mas que ainda deixaram margens para o
agenciamento de grupos negros e candomblecistas.

1.3 Procedimentos utilizados da pesquisa ou descrigdo detalhada dos métodos:

A analise foi iniciada com a leitura de algumas dissertacbes que perpassaram o tema
(Candomblé e ensino de Histéria) e o objeto da pesquisa (valores éticos e morais do
candomblé a partir do que seria “boa morte e boa vida”). Foram delimitados trabalhos do
Profhistdria, de 2016 a 2020, (abarcando todos os ultimos contetdos da plataforma Sucupira
em trabalhos finais de mestrado em Histéria) e artigos da Revista Historia Hoje e da
Revista Giramundo, de 2012 até 2020. Percebeu-se que dentro desta parte da producdo
académica em Historia as dimensfes destacadas nas dissertacOes e artigos deixaram lacunas
acerca de um aprofundamento da moral e ética tanto em rela¢do ao candomblé quanto sobre
0s povos afro-brasileiros que o formaram, espago este que pretendo desenvolver na minha
pesquisa.

Também foram feitas comparagdes analiticas para expor ndo somente similaridades e
diferencas, mas influéncias culturais multiplas entre povos de origem africana e
candomblecistas, para além do padrdo cultural europeu de poder que se exerce durante e
apos a colonizagdo. Logo, trata-se de pensar a formacdo cultural-religiosa da sociedade
afro-brasileira, principalmente, a partir do século XIX, quando surge o 1° terreiro de
candomblé, para demonstrar como se construiram identificagBes e conhecimentos hibridos
que articularam resisténcias, estratégias e trocas, juntamente com conflitos e imposicoes de
viés eurocéntricos, como o tratamento e entendimento em relacdo a morte, seus rituais
flnebres e respectivos mitos formaram parte dos valores morais e ético-comportamentais
candomblecistas.

Por isso se fez bastante pertinente o uso da Historia da Africa e Diaspora Africana,
adotando ideias como as de J. Thornton, J. Sweet, G. Hall, N. Lopes, N. Parés e de autores
criticos da colonizagdo, tais como Boaventura Santos, Quijano, Mignolo, Mbembe. Além
disso, em referéncia a questdo da moralidade e filosofia de povos africanos, sobretudo, os de
influéncia iorubd, os autores: O. Abayomi, O. Anwuluorah, J. Asike, B. Balogun, J. Bewaiji,
P. J. Nel, S. Nwosu.

Ja quando se trata em falar sobre a histéria dos terreiros de candomblé e religiosidades, os
pensadores: N. Parés, J. Beniste, V. Berkenbrock, S. Capone, L. Castillo, M. Jagun, O.
Olaigbo e os proprios entrevistados para além de suas falas ajudaram bastante com suas
publicacdes (no caso de S. Santos Junior e M. Carvalho).

Assim como, foram utilizadas entrevistas filmadas e audiogravadas que servirdo para aulas,
sobretudo de Historia, e um roteiro para dar suporte a estes videos. Os entrevistados foram
pais-de-santo do candomblé, também chamados de babalorixas ou mejitos, sendo eles:
Marcos Antonio Lopes de Carvalho, sacerdote ou mejit6 do Humpame Hundamendd, de
origem jéje-mahi , de culto vodun; Alexandre Carvalho dos Santos, sacerdote ou babalorixa
do Axe 1l1é Ayié Oju Odé Ighd, de origem ketu , de culto orixa, o participante Luis Claudio
Giorno do 11é Odbé Obéa Obitokd e Sebastido Francisco dos Santos, babalorixd, do 11é Axé
Osum Jokd Omi, ambos axés pertencentes a familia Bamboxé de Oyd, de culto orixa.

O roteiro para os videos explicaria a fala de cada entrevistado, em que momento das aulas,
poderia ser abordado o tema, sua importancia para a educagdo e para um projeto
antirracista, além de contextualizar, até mesmo cronologicamente, a histéria da cultura afro-
brasileira ligada aos terreiros de candomblé e aos povos de influéncia ioruba.

Foram feitas entrevistas e serdo utilizadas imagens e possiveis registros audiovisuais e
sonoros para o melhor desenvolvimento da pesquisa.
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( X ') Permito a divulgacdo da minha imagem/voz/opinido nos resultados publicados da
pesquisa;
() Nao permito a publicagéo da minha imagem/voz/opinido nos resultados publicados da
pesquisa.

1.4 O entrevistado nas entrevistas pode vir a sentir desconforto emocional e/ou possiveis riscos
psicossociais (ex.; constrangimento, intimidacao, angustia, insatisfacdo, irritacdo, mal-estar
etc.), bem como os beneficios académicos e sociais decorrentes da participacdo na pesquisa;

1.5 O entrevistado/participante poderd ser ressarcido de qualquer despesa decorrente da
cooperagdo com a pesquisa realizada.
Obs3.: Somente o transporte e a alimentagdo do participante, quando for o caso, tendo em
vista que as ligagdes ao/a pesquisador/a podem ser feitas a cobrar;

1.6 E garantido o sigilo par assegurar a privacidade e o anonimato dos/as participante/s. Do
contréario, caso seja do interesse da pesquisa a identificacdo do participante, faz-se
imprescindivel esclarecer a ele/ela que também que haverd a divulgacdo do seu nome
quando for de interesse do/a mesmo/a ou ndo houver objecdo. Neste caso, incluir, antes das
assinaturas, um box com as opgdes:

( X') Permito a minha identificacdo através de uso de meu nome nos resultados publicados
da pesquisa;

( ) N&o permito a minha identificacdo atraveés de uso de meu nome nos resultados
publicados da pesquisa.

1.7 E garantida a liberdade do/a participante de se recusar a participar ou retirar 0 seu
consentimento, em qualquer fase da pesquisa, sem penalizagdo alguma;
Obs5.: Item obrigatério por forca da lei.

1.8 E garantido a liberdade do/a participante de se recusar a responder questdes que Ihe causem

desconforto emocional e/ou constrangimento em entrevistas e questionarios que forem
aplicados na pesquisa;
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Obs6.: Item obrigatério por forga da lei.

L12 A pesquisa em questdo pode ser armazenada em um banco de dados pessoal ou institucional
¢ of/a pesquisador/a devera informar ou declarar aos participantes que toda pesquisa a ser feita
com os dados que foram coletados devera ser autorizada pelo/a participante e também sera
submetida novamente para aprovagdo do CEP institucional e, quando for o caso, 3 CONEP.
Assim, visando a execugdo de investigagdes futuras, devem ser apresentados ao/a participante as
seguintes informagdes: a) justificativa quanto a necessidade, relevéncia e oportunidade para usos
futuros do material que fora coletado; b) declaragdo de que os resultados da pesquisa serdo
tornados piiblicos, sejam eles favoraveis ou ndo; c) apresentagdo das estratégias de divulgagdo
dos resultados, a menos que se trate de caso de obtengdio de patenteamento, neste caso, os
resultados devem se tornar publicos, tio logo se encerre a etapa de patenteamento;

Os/as participantes autorizam a guarda do material coletado para uso em pesquisas
futuras:

(><] Declaro ciéncia de que os meus dados coletados podem ser relevantes em pesquisas futuras
e, portanto, autorizo a guarda do material em banco de dados;

() Declaro ciéncia de que os meus dados colctados podem ser relevantes em pesquisas futuras,
mas ndo autorizo a guarda do material em banco de dados;

Consentimento da Participacdo na Pesquisa:

Eu, .. MARCOS. ANTONIQ. CHO. oo , inscrito(a) sob o
RG/ CPF.. %2 44%F - 2 7NN , abaixo assinado, concordo em participar do
estudo intitulado “Viver € Morrer no Candomblé: moralidade candomblecista e ensino de
Historia”. Informo ter mais de 18 anos de idade e destaco que minha participagio nesta
pesquisa ¢ de carater voluntario. Fui devidamente informado(a) e esclarecido(a) pelo
pesquisador(a) responsavel Juliana Borges Costa sobre a pesquisa, os procedimentos e
métodos nela envolvidos, assim como 0s possiveis riscos e beneficios decorrentes de minha
participagdo no estudo. Foi-me garantido que posso retirar meu consentimento a qualquer
momento, sem que isto leve a qualquer penalidade. Declaro, portanto, que concordo com a
minha participagdo no projeto de pesquisa acima descrito.

/
N5 \3(,(33(2 D)

" Assitsgurapor extenso do(a) participante

%-{}”"’"d\ /’g/‘/nﬁ/ £ an ‘:ilf\‘
y Assinatura p%enso do(a) %quisér;(a) responsavel

IH/UFRJ - Largo Sao Francisco de Paula, 1 - Centro, Rio de Janeiro - RJ, 20051-070. TEL - (21) 3938-0445
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Vocé/Sr./Sra. esta sendo convidado(a) a participar, como voluntario(a), da
pesquisa intitulada “Viver e Morrer no Candomblé: moralidade candomblecista e o
ensino de Historia”. Meu nome ¢ Juliana Borges Costa, sou o(a) pesquisador(a)
responsavel e minha area de atuacdo é Historia da Africa e da cultura afro-brasileira.
Ap0s receber os esclarecimentos e as informacdes a seguir, se vocé aceitar fazer parte
do estudo, assine ao final deste documento, que estd impresso em duas vias, sendo que
uma delas é sua e a outra pertence ao(a) pesquisador(a) responsavel. Esclareco que em
caso de recusa na participacdo vocé nao sera penalizado(a) de forma alguma. Mas se
aceitar participar, as duvidas sobre a pesquisa poderdo ser esclarecidas pelo(s)
pesquisador(es) responsavel(is), via e-mail (julianashad@gmail.com) e, inclusive, sob
forma de ligacdo a cobrar, através do(s) seguinte(s) contato(s) telefénico(s): (21)
969562724. Ao persistirem as duvidas sobre os seus direitos como participante desta
pesquisa, vocé também podera fazer contato com o Comité de Etica em Pesquisa —
colegiado responsavel por revisar todos os protocolos de pesquisa envolvendo seres
humanos, inclusive os multicéntricos, cabendo-lhe a responsabilidade priméaria pelas
decisdes sobre a ética da pesquisa a ser desenvolvida na instituicdo, de modo a garantir
e resguardar a integridade e os direitos dos voluntarios participantes nas referidas
pesquisas — da Universidade Federal do Rio de Janeiro, pelo e-mail cep@ufj.edu.br ou
telefone (64) 3606 8337.

1. Informagdes Importantes sobre a Pesquisa:

Viver e Morrer no Candomblé: moralidade candomblecista e ensino de Histéria

1.9 Justificativa:

A presente proposta de dissertacdo visa 0 aumento da compreensdo da histdria africana e
afro-brasileira, a partir de um ponto de analise: a moralidade e a ética na morte e no bem-
viver candomblecista. Pressupondo que as religides afro-brasileiras sdo espagos de
preservacdo historico-cultural de afrodescendentes, conhecer essa histéria € um caminho
para se entender uma parte da formagdo cultural no Brasil, origens histéricas e as varias
identidades brasileiras, sejam elas religiosas, sociais ou raciais.

Ademais, 0s proprios valores morais e éticos contidos nas religides de matriz africana, como
o candomblé, ajudam a esclarecer emocGes e promover a confianca em resolver conflitos,
enriquecendo a existéncia de jovens que podem ou ndo estarem ligados & estas religiGes.
Pois, a intencdo é construir valores éticos entre os estudantes que acrescentem o pensamento
critico e a agdo transformadora na vida pessoal e social destes, promovendo positivamente
um aspecto da cultura e da identidade negra no Brasil ao integrar e dialogar na realidade
escolar, historias e caracteristicas das religides e da cultura afro-brasileira. Isto é, uma
maneira de trazer uma nova perspectiva para a melhora educacional, social e quica
psicoldgica do discente através do maior conhecimento da histéria africana e afro-brasileira
e possivel melhora de atitudes diante das adversidades e da baixa autoestima, através da
valorizacdo e/ou promocdo do seu ser, partindo da (re)formulacdo na histéria e na cultura
vigente do entendimento de certas minorias sociais.

Nesse sentido, a importancia deste tema para as aulas de historia se coaduna para a
promocdo dos jovens, principalmente negro (a) e pobre que estdo em grande quantidade nas
escolas publicas do Brasil, para que se possa sair da folclorizacdo e do racismo religioso,
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tipicos do epistemicidio colonial que pretendeu planificar o entendimento do mundo em
visdes binaristas, ainda presentes no curriculo escolar de Histéria.

Isto posto, esse estudo também busca criar bases pedagdgicas que estimulem o
aperfeicoamento dos professores ao lidar com o ensino da Histéria africana e afro-brasileira,
sobretudo, para o Ensino Fundamental Il, dialogando com a formacdo etnocéntrica do
conhecimento. Por fim, almejo reduzir as manifestacdes de preconceito racial e religioso e
ampliar o horizonte curricular de histéria, ndo s6 no ambito escolar, mas em toda a
sociedade, entendendo a escola como parte de uma comunidade

1.10  Objetivos:

V.

VI.

VIL.

VIII.

Analisar transformacdes e permanéncias dentro da formagdo moral e ética nos terreiros,
partindo do entendimento do viver e da morte no candomblé.

Demonstrar a vinculagdo principalmente das nagdes ketu atuais com o 1° terreiro jéje-
nagd, do século XIX, mostrando a fluidez das fronteiras entre culturas diversas.
Contribuir para a formacéo de professores e a implementagdo de préaticas pedagogicas
gue possibilitem a superacdo da estrutura desigual, preconceituosa e racista no Brasil,
partindo dos saberes candomblecistas (atuais e do passado) para fomentar uma ética da
alteridade e aulas interculturais, ou seja, promover equitativamente multiplas visGes de
mundo e pensar nas influéncias mutuas entre diferentes povos que formaram o
candomblé.

Fomentar a autopromocdo do/a jovem negro/a e de sua histéria, mostrando a este/a
como se deu o processo de apagamento e a Vvioléncia epistémica colonial,
principalmente, ao longo do século XIX, mas que ainda deixaram margens para 0
agenciamento de grupos negros e candomblecistas.

1.11  Procedimentos utilizados da pesquisa ou descricdo detalhada dos métodos:

A andlise foi iniciada com a leitura de algumas dissertacbes que perpassaram 0 tema
(Candomblé e ensino de Histéria) e o objeto da pesquisa (valores éticos e morais do
candomblé a partir do que seria “boa morte e boa vida”). Foram delimitados trabalhos do
Profhistoria, de 2016 a 2020, (abarcando todos os ultimos conteidos da plataforma Sucupira
em trabalhos finais de mestrado em Histéria) e artigos da Revista Historia Hoje e da
Revista Giramundo, de 2012 até 2020. Percebeu-se que dentro desta parte da produgdo
académica em Historia as dimens@es destacadas nas dissertacdes e artigos deixaram lacunas
acerca de um aprofundamento da moral e ética tanto em relacdo ao candomblé quanto sobre
0s povos afro-brasileiros que o formaram, espaco este que pretendo desenvolver na minha
pesquisa.

Também foram feitas comparagdes analiticas para expor ndo somente similaridades e
diferencas, mas influéncias culturais multiplas entre povos de origem africana e
candomblecistas, para além do padrdo cultural europeu de poder que se exerce durante e
apos a colonizacdo. Logo, trata-se de pensar a formacdo cultural-religiosa da sociedade
afro-brasileira, principalmente, a partir do século XIX, quando surge o 1° terreiro de
candomblé, para demonstrar como se construiram identificagdes e conhecimentos hibridos
que articularam resisténcias, estratégias e trocas, juntamente com conflitos e imposicoes de
viés eurocéntricos, como o tratamento e entendimento em relacdo a morte, seus rituais
fanebres e respectivos mitos formaram parte dos valores morais e ético-comportamentais
candomblecistas.

Por isso se fez bastante pertinente o uso da Historia da Africa e Diaspora Africana,
adotando ideias como as de J. Thornton, J. Sweet, G. Hall, N. Lopes, N. Parés e de autores
criticos da colonizacdo, tais como Boaventura Santos, Quijano, Mignolo, Mbembe. Além
disso, em referéncia a questdao da moralidade e filosofia de povos africanos, sobretudo, os de
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influéncia iorubd, os autores: O. Abayomi, O. Anwuluorah, J. Asike, B. Balogun, J. Bewaji,
P.J. Nel, S. Nwosu.

J& quando se trata em falar sobre a histéria dos terreiros de candomblé e religiosidades, os
pensadores: N. Parés, J. Beniste, V. Berkenbrock, S. Capone, L. Castillo, M. Jagun, O.
Olaigbo e os proprios entrevistados para além de suas falas ajudaram bastante com suas
publicacdes (no caso de S. Santos Junior e M. Carvalho).

Assim como, foram utilizadas entrevistas filmadas e audiogravadas que servirdo para aulas,
sobretudo de Historia, e um roteiro para dar suporte a estes videos. Os entrevistados foram
pais-de-santo do candomblé, também chamados de babalorixds ou mejitds, sendo eles:
Marcos Antonio Lopes de Carvalho, sacerdote ou mejitdé do Humpame Hundamendd, de
origem jéje-mahi , de culto vodun; Alexandre Carvalho dos Santos, sacerdote ou babalorixa
do Axé IIé Ayié Oju Odé Ighd, de origem ketu , de culto orixa, o participante Luis Claudio
Giorno do Ilé Odd Oba Obitoko e Sebastido Francisco dos Santos, babalorixa, do 11é Axé
Osum Jokd Omi, ambos axés pertencentes a familia Bamboxé de Oyd, de culto orixa.

O roteiro para os videos explicaria a fala de cada entrevistado, em que momento das aulas,
poderia ser abordado o tema, sua importdncia para a educagdo e para um projeto
antirracista, além de contextualizar, até mesmo cronologicamente, a histéria da cultura afro-
brasileira ligada aos terreiros de candomblé e aos povos de influéncia iorubé.

Foram feitas entrevistas e serdo utilizadas imagens e possiveis registros audiovisuais e
sonoros para o melhor desenvolvimento da pesquisa.

( X) Permito a divulgagdo da minha imagem/voz/opinido nos resultados publicados da
pesquisa;

() Nao permito a publicagdo da minha imagem/voz/opinido nos resultados publicados da
pesquisa.

1.12 O entrevistado nas entrevistas pode vir a sentir desconforto emocional e/ou possiveis
riscos psicossociais (ex.; constrangimento, intimidacdo, angustia, insatisfacdo, irritacao,
mal-estar etc.), bem como os beneficios académicos e sociais decorrentes da participacéo na
pesquisa;

1.13 O entrevistado/participante podera ser ressarcido de qualquer despesa decorrente da
cooperagdo com a pesquisa realizada.
Obs3.: Somente o transporte e a alimentagdo do participante, quando for o caso, tendo em
vista que as ligacdes ao/a pesquisador/a podem ser feitas a cobrar;

1.14  E garantido o sigilo par assegurar a privacidade e o anonimato dos/as participante/s. Do
contrario, caso seja do interesse da pesquisa a identificacdo do participante, faz-se
imprescindivel esclarecer a ele/ela que também que haverd a divulgacdo do seu nome
quando for de interesse do/a mesmo/a ou ndo houver objecdo. Neste caso, incluir, antes das
assinaturas, um box com as opgdes:

( X') Permito a minha identificacdo através de uso de meu nome nos resultados publicados
da pesquisa;

() Néo permito a minha identificacdo através de uso de meu nome nos resultados
publicados da pesquisa.

1.15 E garantida a liberdade do/a participante de se recusar a participar ou retirar 0 seu

consentimento, em qualquer fase da pesquisa, sem penalizagdo alguma;
Obs5.: Item obrigatdrio por forga da lei.
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1.16

E garantido a liberdade do/a participante de se recusar a responder questdes que Ihe

causem desconforto emocional e/ou constrangimento em entrevistas e questionarios que
forem aplicados na pesquisa;

Juliana Borges Costa - 120051323
UNIVERSIDADE FEDERAL DO RIO DE JANEIRO / UFR]
MESTRADO PROFISSIONAL EM HISTORIA — PROFHISTORIA - 1H/HISTORIA

1.12 A pesquisa em questdo pode ser armazenada em um banco de dados pessoal ou institucional

e o/a pesquisador/a devera informar ou declarar aos participantes que toda pesquisa a ser feita
com os dados que foram coletados devera ser autorizada pelo/a participante e também sera
submetida novamente para aprovagdo do CEP institucional e, quando for o caso, & CONEP.
Assim, visando a execugdo de investigagdes futuras, devem ser apresentados ao/a participante as
seguintes informagdes: a) justificativa quanto a necessidade, relevancia e oportunidade para usos
futuros do material que fora coletado; b) declaragdo de que os resultados da pesquisa serdo
tornados publicos, sejam eles favoraveis ou ndo; c) apresentagdo das estratégias de divulgagdo
dos resultados, a menos que se trate de caso de obtengdo de patenteamento, neste caso, 0s
resultados devem se tornar publicos, tdo logo se encerre a etapa de patenteamento;

Os/as participantes autorizam a guarda do material coletado para uso em pesquisas
futuras:

(3X) Declaro ciéncia de que os meus dados coletados podem ser relevantes em pesquisas futuras
e, portanto, autorizo a guarda do material em banco de dados;

() Declaro ciéncia de que os meus dados coletados podem ser relevantes em pesquisas futuras,
mas ndo autorizo a guarda do material em banco de dados;

Consentimento da Participaciio na Pesquisa:

3T VTR 1% 4 VI > To WO C1 1) 3.V 2 N , inscrito(a) sob o
RG/ CPF..059.296.34:9.............. , abaixo assinado, concordo em participar do
estudo intitulado “Viver e Morrer no Candomblé: moralidade candomblecista e ensino de
Historia”. Informo ter mais de 18 anos de idade e destaco que minha participagdo nesta
pesquisa ¢ de cardter voluntario. Fui devidamente informado(a) e esclarecido(a) pelo
pesquisador(a) responsavel Juliana Borges Costa sobre a pesquisa, os procedimentos e
métodos nela envolvidos, assim como os possiveis riscos e beneficios decorrentes de minha
participagdo no estudo. Foi-me garantido que posso retirar meu consentimento a qualquer
momento, sem que isto leve a qualquer penalidade. Declaro, portanto, que concordo com a
minha participagdo no projeto de pesquisa acima descrito.

io de Janeiro, 1)4 de ... ’%7@4 34 ........................ de 22

V4

// /'/ Q
o gl 7
/ L/céa -4 fx/c;.éfg"ca’r Yip Yolu,

Assinatura por extengo do(a) pi\(}jéipante

7 7
Assinatura pc%xtenso do(a) pesgﬁi&éior(a) responsavel

IH/UFRIJ - Largo Sdo Francisco de Paula, 1 - Centro, Rio de Janeiro - RJ, 20051-070. TEL.: (21) 3938-0445
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Vocé/Sr./Sra. estd sendo convidado(a) a participar, como voluntéario(a), da
pesquisa intitulada “Viver e Morrer no Candomblé: moralidade candomblecista e o
ensino de Historia”. Meu nome ¢ Juliana Borges Costa, sou o(a) pesquisador(a)
responsavel e minha area de atuacdo é Historia da Africa e da cultura afro-brasileira.
ApoOs receber os esclarecimentos e as informacdes a seguir, se vocé aceitar fazer parte
do estudo, assine ao final deste documento, que estd impresso em duas vias, sendo que
uma delas é sua e a outra pertence ao(a) pesquisador(a) responsavel. Esclareco que em
caso de recusa na participacdo vocé ndo serd penalizado(a) de forma alguma. Mas se
aceitar participar, as duvidas sobre a pesquisa poderdo ser esclarecidas pelo(s)
pesquisador(es) responsavel(is), via e-mail (julianashad@gmail.com) e, inclusive, sob
forma de ligacdo a cobrar, através do(s) seguinte(s) contato(s) telefénico(s): (21)
969562724. Ao persistirem as ddvidas sobre os seus direitos como participante desta
pesquisa, vocé também podera fazer contato com o Comité de Etica em Pesquisa —
colegiado responsavel por revisar todos os protocolos de pesquisa envolvendo seres
humanos, inclusive os multicéntricos, cabendo-lhe a responsabilidade primaria pelas
decisdes sobre a ética da pesquisa a ser desenvolvida na instituicdo, de modo a garantir
e resguardar a integridade e os direitos dos voluntarios participantes nas referidas
pesquisas — da Universidade Federal do Rio de Janeiro, pelo e-mail cep@ufj.edu.br ou
telefone (64) 3606 8337.

1. Informagdes Importantes sobre a Pesquisa:

Viver e Morrer no Candomblé: moralidade candomblecista e ensino de Histéria

1.17  Justificativa:

A presente proposta de dissertagdo visa 0 aumento da compreensdo da histéria africana e
afro-brasileira, a partir de um ponto de analise: a moralidade e a ética na morte e no bem-
viver candomblecista. Pressupondo que as religides afro-brasileiras sdo espacos de
preservacdo historico-cultural de afrodescendentes, conhecer essa histdria € um caminho
para se entender uma parte da formagdo cultural no Brasil, origens histéricas e as vérias
identidades brasileiras, sejam elas religiosas, sociais ou raciais.

Ademais, os proprios valores morais e éticos contidos nas religides de matriz africana, como
o candomblé, ajudam a esclarecer emocGes e promover a confianga em resolver conflitos,
enriquecendo a existéncia de jovens que podem ou ndo estarem ligados a estas religiGes.
Pois, a intencéo é construir valores éticos entre os estudantes que acrescentem o pensamento
critico e a acdo transformadora na vida pessoal e social destes, promovendo positivamente
um aspecto da cultura e da identidade negra no Brasil ao integrar e dialogar na realidade
escolar, historias e caracteristicas das religides e da cultura afro-brasileira. Isto é, uma
maneira de trazer uma nova perspectiva para a melhora educacional, social e quica
psicoldgica do discente através do maior conhecimento da historia africana e afro-brasileira
e possivel melhora de atitudes diante das adversidades e da baixa autoestima, através da
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valorizacdo e/ou promocdo do seu ser, partindo da (re)formulacdo na historia e na cultura
vigente do entendimento de certas minorias sociais.

Nesse sentido, a importancia deste tema para as aulas de historia se coaduna para a
promocdo dos jovens, principalmente negro (a) e pobre que estdo em grande quantidade nas
escolas publicas do Brasil, para que se possa sair da folclorizacdo e do racismo religioso,
tipicos do epistemicidio colonial que pretendeu planificar o entendimento do mundo em
visOes binaristas, ainda presentes no curriculo escolar de Histdria.

Isto posto, esse estudo também busca criar bases pedagogicas que estimulem o
aperfeicoamento dos professores ao lidar com o ensino da Historia africana e afro-brasileira,
sobretudo, para o Ensino Fundamental Il, dialogando com a formacdo etnocéntrica do
conhecimento. Por fim, almejo reduzir as manifestacdes de preconceito racial e religioso e
ampliar o horizonte curricular de histéria, ndo s6 no ambito escolar, mas em toda a
sociedade, entendendo a escola como parte de uma comunidade

1.18  Objetivos:

IX.

X.

XI.

XIl.

Analisar transformacdes e permanéncias dentro da formagéo moral e ética nos terreiros,
partindo do entendimento do viver e da morte no candomblé.

Demonstrar a vinculagdo principalmente das nacdes ketu atuais com o 1° terreiro jéje-
nago, do século XIX, mostrando a fluidez das fronteiras entre culturas diversas.
Contribuir para a formacdo de professores e a implementagdo de préaticas pedagogicas
que possibilitem a superacdo da estrutura desigual, preconceituosa e racista no Brasil,
partindo dos saberes candomblecistas (atuais e do passado) para fomentar uma ética da
alteridade e aulas interculturais, ou seja, promover equitativamente mdltiplas visfes de
mundo e pensar nas influéncias mutuas entre diferentes povos que formaram o
candomblé.

Fomentar a autopromocdo do/a jovem negro/a e de sua historia, mostrando a este/a
como se deu o processo de apagamento e a Vvioléncia epistémica colonial,
principalmente, ao longo do século XIX, mas que ainda deixaram margens para o
agenciamento de grupos negros e candomblecistas.

1.19  Procedimentos utilizados da pesquisa ou descri¢ao detalhada dos métodos:

A andlise foi iniciada com a leitura de algumas dissertacfes que perpassaram 0 tema
(Candomblé e ensino de Historia) e o objeto da pesquisa (valores éticos e morais do
candomblé a partir do que seria “boa morte e boa vida”). Foram delimitados trabalhos do
Profhistoria, de 2016 a 2020, (abarcando todos os ultimos conteidos da plataforma Sucupira
em trabalhos finais de mestrado em Histéria) e artigos da Revista Histéria Hoje e da
Revista Giramundo, de 2012 até 2020. Percebeu-se que dentro desta parte da producédo
académica em Historia as dimensfes destacadas nas dissertacOes e artigos deixaram lacunas
acerca de um aprofundamento da moral e ética tanto em relagdo ao candomblé quanto sobre
0s povos afro-brasileiros que o formaram, espago este que pretendo desenvolver na minha
pesquisa.

Também foram feitas comparacBes analiticas para expor ndo somente similaridades e
diferengas, mas influéncias culturais mdltiplas entre povos de origem africana e
candomblecistas, para além do padrdo cultural europeu de poder que se exerce durante e
apos a colonizagdo. Logo, trata-se de pensar a formacdo cultural-religiosa da sociedade
afro-brasileira, principalmente, a partir do século XIX, quando surge o 1° terreiro de
candomblé, para demonstrar como se construiram identificagdes e conhecimentos hibridos
que articularam resisténcias, estratégias e trocas, juntamente com conflitos e imposicoes de
Vviés eurocéntricos, como o tratamento e entendimento em relagdo a morte, seus rituais
fanebres e respectivos mitos formaram parte dos valores morais e ético-comportamentais
candomblecistas.
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Por isso se fez bastante pertinente o uso da Historia da Africa e Diaspora Africana,
adotando ideias como as de J. Thornton, J. Sweet, G. Hall, N. Lopes, N. Parés e de autores
criticos da colonizagdo, tais como Boaventura Santos, Quijano, Mignolo, Mbembe. Além
disso, em referéncia a questdo da moralidade e filosofia de povos africanos, sobretudo, os de
influéncia iorubd, os autores: O. Abayomi, O. Anwuluorah, J. Asike, B. Balogun, J. Bewaji,
P. J. Nel, S. Nwosu.

J& quando se trata em falar sobre a histéria dos terreiros de candomblé e religiosidades, os
pensadores: N. Parés, J. Beniste, V. Berkenbrock, S. Capone, L. Castillo, M. Jagun, O.
Olaigbo e os proprios entrevistados para além de suas falas ajudaram bastante com suas
publicacdes (no caso de S. Santos Junior e M. Carvalho).

Assim como, foram utilizadas entrevistas filmadas e audiogravadas que servirdo para aulas,
sobretudo de Histdria, e um roteiro para dar suporte a estes videos. Os entrevistados foram
pais-de-santo do candomblé, também chamados de babalorixads ou mejitds, sendo eles:
Marcos Antonio Lopes de Carvalho, sacerdote ou mejité do Humpame Hundamenda, de
origem jéje-mahi , de culto vodun; Alexandre Carvalho dos Santos, sacerdote ou babalorixa
do Axé IIé Ayié Oju Odé Igh6, de origem ketu , de culto orixa, o participante Luis Claudio
Giorno do 11é Odbé Obéa Obitokd e Sebastido Francisco dos Santos, babalorixa, do 11é Axé
Osum Jokd Omi, ambos axés pertencentes a familia Bamboxé de Oyd, de culto orixa.

O roteiro para os videos explicaria a fala de cada entrevistado, em que momento das aulas,
poderia ser abordado o tema, sua importancia para a educagdo e para um projeto
antirracista, além de contextualizar, até mesmo cronologicamente, a histdria da cultura afro-
brasileira ligada aos terreiros de candomblé e aos povos de influéncia ioruba.

Foram feitas entrevistas e serdo utilizadas imagens e possiveis registros audiovisuais e
sonoros para o melhor desenvolvimento da pesquisa.

( X) Permito a divulgagdo da minha imagem/voz/opinido nos resultados publicados da
pesquisa;

() Nao permito a publicagdo da minha imagem/voz/opinido nos resultados publicados da
pesquisa.

1.20 O entrevistado nas entrevistas pode vir a sentir desconforto emocional e/ou possiveis
riscos psicossociais (ex.; constrangimento, intimidagdo, angustia, insatisfacdo, irritacéo,
mal-estar etc.), bem como os beneficios académicos e sociais decorrentes da participacéo na
pesquisa;

1.21 O entrevistado/participante podera ser ressarcido de qualquer despesa decorrente da
cooperagdo com a pesquisa realizada.
Obs3.: Somente o transporte e a alimentagdo do participante, quando for o caso, tendo em
vista que as ligagdes ao/a pesquisador/a podem ser feitas a cobrar;

1.22  E garantido o sigilo par assegurar a privacidade e o anonimato dos/as participante/s. Do
contrario, caso seja do interesse da pesquisa a identificacdo do participante, faz-se
imprescindivel esclarecer a ele/ela que também que haverd a divulgacdo do seu nome
guando for de interesse do/a mesmo/a ou nao houver objecdo. Neste caso, incluir, antes das
assinaturas, um box com as opgdes:

( X') Permito a minha identificacdo através de uso de meu nome nos resultados publicados
da pesquisa;

() Néo permito a minha identificacdo através de uso de meu nome nos resultados
publicados da pesquisa.

1.23  E garantida a liberdade do/a participante de se recusar a participar ou retirar o0 seu
consentimento, em qualquer fase da pesquisa, sem penalizagdo alguma;
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Obsb.: Item obrigatorio por forca da lei.

1.24

E garantido a liberdade do/a participante de se recusar a responder questdes que lhe

causem desconforto emocional e/ou constrangimento em entrevistas e questionarios que
forem aplicados na pesquisa;

Juliana Borges Costa - 120051323
UNIVERSIDADE FEDERAL DO RIO DE JANEIRO / UFRJ
MESTRADO PROFISSIONAL EM HISTORIA — PROFHISTORIA - TH/HISTORIA
Obs6.: Item obrigatorio por forga da lei.

112 A pesquisa em questdo pode ser armazenada em um banco de dados pessoal ou institucional
e o/a pesquisador/a devera informar ou declarar aos participantes que toda pesquisa a ser feita
com os dados que foram coletados devera ser autorizada pelo/a participante e também serd
submetida novamente para aprovagdo do CEP institucional e, quando for o caso, 8 CONEP.
Assim, visando a execugdo de investigagdes futuras, devem ser apresentados ao/a participante as
seguintes informagdes: a) justificativa quanto & necessidade, relevancia e oportunidade para usos
futuros do material que fora coletado; b) declaragdo de que os resultados da pesquisa serdo
tornados publicos, sejam eles favoraveis ou ndo; ¢) apresentagio das estratégias de divulgagdo
dos resultados, a menos que se trate de caso de obtengdo de patenteamento, neste caso, os
resultados devem se tornar publicos, tdo logo se encerre a etapa de patenteamento;

Os/as participantes autorizam a guarda do material coletado para uso em pesquisas
futuras:

(X) Declaro ciéncia de que os meus dados coletados podem ser relevantes em pesquisas futuras
e, portanto, autorizo a guarda do material em banco de dados;

() Declaro ciéncia de que os meus dados coletados podem ser relevantes em pesquisas futuras,
mas ndo autorizo a guarda do material em banco de dados;

Consentimento da Participagiio na Pesquisa:

Eu, AL«CXAX\\DEECP\RUALHO9075!“&/7’55 .................... , inscrito(a) sob o
RG/ CPF..890.533.643.39. ... , abaixo assinado, concordo em participar do
estudo intitulado “Viver ¢ Morrer no Candomblé: moralidade candomblecista € ensino de
Histéria”. Informo ter mais de 18 anos de idade e destaco que minha participagdo nesta
pesquisa € de cariter voluntario. Fui devidamente informado(a) e esclarecido(a) pelo
pesquisador(a) responsavel Juliana Borges Costa sobre a pesquisa, os procedimentos e
métodos nela envolvidos, assim como os possiveis riscos € beneficios decorrentes de minha
participagdo no estudo. Foi-me garantido que posso retirar meu consentimento a qualquer
momento, sem que isto leve a qualquer penalidade. Declaro, portanto, que concordo com a
minha participagéo no projeto de pesquisa acima descrito.

[N

N b e s

Assinatura por extenso do(a) participante

FARSNY/ VYA &

Assinatura por g&tenso do(a) pesquiisador(a) responsavel

IH/UFRJ - Largo Sao Francisco de Paula, 1 - Centro, Rio de Janeiro - RJ, 20051-070. TEL : (21) 3938-0445
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TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO - TCLE

Vocé/Sr./Sra. estd sendo convidado(a) a participar, como voluntéario(a), da
pesquisa intitulada “Viver e Morrer no Candomblé: moralidade candomblecista e o
ensino de Historia”. Meu nome ¢ Juliana Borges Costa, sou o(a) pesquisador(a)
responsavel e minha area de atuacdo é Historia da Africa e da cultura afro-brasileira.
ApoOs receber os esclarecimentos e as informacdes a seguir, se vocé aceitar fazer parte
do estudo, assine ao final deste documento, que estd impresso em duas vias, sendo que
uma delas é sua e a outra pertence ao(a) pesquisador(a) responsavel. Esclareco que em
caso de recusa na participacdo vocé nao sera penalizado(a) de forma alguma. Mas se
aceitar participar, as duvidas sobre a pesquisa poderdo ser esclarecidas pelo(s)
pesquisador(es) responsavel(is), via e-mail (julianashad@gmail.com) e, inclusive, sob
forma de ligacdo a cobrar, através do(s) seguinte(s) contato(s) telefénico(s): (21)
969562724. Ao persistirem as duvidas sobre os seus direitos como participante desta
pesquisa, vocé também podera fazer contato com o Comité de Etica em Pesquisa —
colegiado responsavel por revisar todos os protocolos de pesquisa envolvendo seres
humanos, inclusive os multicéntricos, cabendo-lhe a responsabilidade primaria pelas
decisdes sobre a ética da pesquisa a ser desenvolvida na instituicdo, de modo a garantir
e resguardar a integridade e os direitos dos voluntarios participantes nas referidas
pesquisas — da Universidade Federal do Rio de Janeiro, pelo e-mail cep@ufj.edu.br ou
telefone (64) 3606 8337.

1. Informagdes Importantes sobre a Pesquisa:

Viver e Morrer no Candomblé: moralidade candomblecista e ensino de Histéria

1.25 Justificativa:

A presente proposta de dissertacdo visa 0 aumento da compreensdo da histdria africana e
afro-brasileira, a partir de um ponto de analise: a moralidade e a ética na morte e no bem-
viver candomblecista. Pressupondo que as religides afro-brasileiras sdo espacos de
preservacdo historico-cultural de afrodescendentes, conhecer essa histéria € um caminho
para se entender uma parte da formagdo cultural no Brasil, origens histéricas e as vérias
identidades brasileiras, sejam elas religiosas, sociais ou raciais.

Ademais, os proprios valores morais e éticos contidos nas religides de matriz africana, como
o candomblé, ajudam a esclarecer emocGes e promover a confianca em resolver conflitos,
enriquecendo a existéncia de jovens que podem ou ndo estarem ligados & estas religiGes.
Pois, a intencéo é construir valores éticos entre os estudantes que acrescentem o pensamento
critico e a agdo transformadora na vida pessoal e social destes, promovendo positivamente
um aspecto da cultura e da identidade negra no Brasil ao integrar e dialogar na realidade
escolar, historias e caracteristicas das religides e da cultura afro-brasileira. Isto é, uma
maneira de trazer uma nova perspectiva para a melhora educacional, social e quica
psicoldgica do discente através do maior conhecimento da historia africana e afro-brasileira
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e possivel melhora de atitudes diante das adversidades e da baixa autoestima, através da
valorizacdo e/ou promocdo do seu ser, partindo da (re)formulacdo na historia e na cultura
vigente do entendimento de certas minorias sociais.

Nesse sentido, a importancia deste tema para as aulas de historia se coaduna para a
promocao dos jovens, principalmente negro (a) e pobre que estdo em grande quantidade nas
escolas publicas do Brasil, para que se possa sair da folclorizagdo e do racismo religioso,
tipicos do epistemicidio colonial que pretendeu planificar o entendimento do mundo em
visdes binaristas, ainda presentes no curriculo escolar de Histéria.

Isto posto, esse estudo também busca criar bases pedagdgicas que estimulem o
aperfeicoamento dos professores ao lidar com o ensino da Historia africana e afro-brasileira,
sobretudo, para o Ensino Fundamental Il, dialogando com a formacdo etnocéntrica do
conhecimento. Por fim, almejo reduzir as manifestacdes de preconceito racial e religioso e
ampliar o horizonte curricular de histéria, ndo s6 no ambito escolar, mas em toda a
sociedade, entendendo a escola como parte de uma comunidade

1.26  Objetivos:

XII.

XIV.

XV.

XVI.

Analisar transformacdes e permanéncias dentro da formagdo moral e ética nos terreiros,
partindo do entendimento do viver e da morte no candomblé.

Demonstrar a vinculagdo principalmente das nagdes ketu atuais com o 1° terreiro jéje-
nagd, do século XIX, mostrando a fluidez das fronteiras entre culturas diversas.
Contribuir para a formacdo de professores e a implementagdo de préaticas pedagogicas
gue possibilitem a superacdo da estrutura desigual, preconceituosa e racista no Brasil,
partindo dos saberes candomblecistas (atuais e do passado) para fomentar uma ética da
alteridade e aulas interculturais, ou seja, promover equitativamente maltiplas visGes de
mundo e pensar nas influéncias mutuas entre diferentes povos que formaram o
candomblé.

Fomentar a autopromocdo do/a jovem negro/a e de sua histéria, mostrando a este/a
como se deu o processo de apagamento e a Vvioléncia epistémica colonial,
principalmente, ao longo do século XIX, mas que ainda deixaram margens para o
agenciamento de grupos negros e candomblecistas.

1.27  Procedimentos utilizados da pesquisa ou descricdo detalhada dos métodos:

A andlise foi iniciada com a leitura de algumas dissertacfes que perpassaram 0 tema
(Candomblé e ensino de Historia) e o objeto da pesquisa (valores éticos e morais do
candomblé a partir do que seria “boa morte e boa vida”). Foram delimitados trabalhos do
Profhistoria, de 2016 a 2020, (abarcando todos os ultimos contetidos da plataforma Sucupira
em trabalhos finais de mestrado em Histéria) e artigos da Revista Histéria Hoje e da
Revista Giramundo, de 2012 até 2020. Percebeu-se que dentro desta parte da producédo
académica em Historia as dimensfes destacadas nas dissertacOes e artigos deixaram lacunas
acerca de um aprofundamento da moral e ética tanto em relacdo ao candomblé quanto sobre
0s povos afro-brasileiros que o formaram, espago este que pretendo desenvolver na minha
pesquisa.

Também foram feitas comparagdes analiticas para expor ndo somente similaridades e
diferengas, mas influéncias culturais mdltiplas entre povos de origem africana e
candomblecistas, para além do padrdo cultural europeu de poder que se exerce durante e
apos a colonizacdo. Logo, trata-se de pensar a formacdo cultural-religiosa da sociedade
afro-brasileira, principalmente, a partir do século XIX, quando surge o 1° terreiro de
candomblé, para demonstrar como se construiram identificacdes e conhecimentos hibridos
que articularam resisténcias, estratégias e trocas, juntamente com conflitos e imposicoes de
viés eurocéntricos, como o tratamento e entendimento em relacdo a morte, seus rituais
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flnebres e respectivos mitos formaram parte dos valores morais e ético-comportamentais
candomblecistas.

Por isso se fez bastante pertinente o uso da Historia da Africa e Diaspora Africana,
adotando ideias como as de J. Thornton, J. Sweet, G. Hall, N. Lopes, N. Parés e de autores
criticos da colonizacdo, tais como Boaventura Santos, Quijano, Mignolo, Mbembe. Além
disso, em referéncia a questdo da moralidade e filosofia de povos africanos, sobretudo, os de
influéncia iorubd, os autores: O. Abayomi, O. Anwuluorah, J. Asike, B. Balogun, J. Bewaji,
P.J. Nel, S. Nwosu.

Ja quando se trata em falar sobre a historia dos terreiros de candomblé e religiosidades, o0s
pensadores: N. Parés, J. Beniste, V. Berkenbrock, S. Capone, L. Castillo, M. Jagun, O.
Olaigbo e os proprios entrevistados para além de suas falas ajudaram bastante com suas
publicacGes (no caso de S. Santos Junior e M. Carvalho).

Assim como, foram utilizadas entrevistas filmadas e audiogravadas que servirdao para aulas,
sobretudo de Historia, e um roteiro para dar suporte a estes videos. Os entrevistados foram
pais-de-santo do candomblé, também chamados de babalorixads ou mejitds, sendo eles:
Marcos Antonio Lopes de Carvalho, sacerdote ou mejité do Humpame Hundamendd, de
origem jéje-mahi , de culto vodun; Alexandre Carvalho dos Santos, sacerdote ou babalorixa
do Axé 11é Ayié Oju Odé Igho, de origem ketu , de culto orixa, o participante Luis Claudio
Giorno do Ilé Odd Oba Obitoko e Sebastido Francisco dos Santos, babalorixa, do 11é Axé
Osum Jokd Omi, ambos axés pertencentes a familia Bamboxé de Oyd, de culto orixa.

O roteiro para os videos explicaria a fala de cada entrevistado, em que momento das aulas,
poderia ser abordado o tema, sua importdncia para a educacdo e para um projeto
antirracista, além de contextualizar, até mesmo cronologicamente, a histéria da cultura afro-
brasileira ligada aos terreiros de candomblé e aos povos de influéncia ioruba.

Foram feitas entrevistas e serdo utilizadas imagens e possiveis registros audiovisuais e
sonoros para o melhor desenvolvimento da pesquisa.

( X') Permito a divulgagdo da minha imagem/voz/opinido nos resultados publicados da
pesquisa;

() Nao permito a publicagdo da minha imagem/voz/opinido nos resultados publicados da
pesquisa.

1.28 O entrevistado nas entrevistas pode vir a sentir desconforto emocional e/ou possiveis
riscos psicossociais (ex.; constrangimento, intimidacdo, angustia, insatisfacdo, irritacao,
mal-estar etc.), bem como os beneficios académicos e sociais decorrentes da participacdo na
pesquisa;

1.29 O entrevistado/participante podera ser ressarcido de qualquer despesa decorrente da
cooperagdo com a pesquisa realizada.
Obs3.: Somente o transporte e a alimentagéo do participante, quando for o caso, tendo em
vista que as ligacdes ao/a pesquisador/a podem ser feitas a cobrar;

1.30  E garantido o sigilo par assegurar a privacidade e o anonimato dos/as participante/s. Do
contrario, caso seja do interesse da pesquisa a identificacdo do participante, faz-se
imprescindivel esclarecer a ele/ela que também que havera a divulgacdo do seu nome
quando for de interesse do/a mesmo/a ou ndo houver objecdo. Neste caso, incluir, antes das
assinaturas, um box com as opgdes:

( X') Permito a minha identificacdo através de uso de meu nome nos resultados publicados
da pesquisa;

( ) N&o permito a minha identificacdo através de uso de meu nome nos resultados
publicados da pesquisa.
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1.31 E garantida a liberdade do/a participante de se recusar a participar ou retirar o seu
consentimento, em qualquer fase da pesquisa, sem penalizagdo alguma;
Obs5.: Item obrigatorio por forca da lei.

1.32  E garantido a liberdade do/a participante de se recusar a responder questdes que Ihe

causem desconforto emocional e/ou constrangimento em entrevistas e questionarios que
forem aplicados na pesquisa;
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Juliana Borges Costa - 120051323
UNIVERSIDADE FEDERAL DO RIO DE JANEIRO / UFRJ .
MESTRADO PROFISSIONAL EM HISTORIA — PROFHISTORIA - IH/HISTORIA
Obsé6.: Item obrigatorio por forga da lei.

1.12 A pesquisa em questdo pode ser armazenada em um banco de dados pessoal ou institucional
€ o/a pesquisador/a devera informar ou declarar aos participantes que toda pesquisa a ser feita
com os dados que foram coletados devera ser autorizada pelo/a participante e também sera
submetida novamente para aprovagdo do CEP institucional e, quando for o caso, 3 CONEP.
Assim, visando a execugdo de investigagdes futuras, devem ser apresentados ao/a participante as
seguintes informagdes: a) justificativa quanto a necessidade, relevancia e oportunidade para usos
futuros do material que fora coletado; b) declaragdo de que os resultados da pesquisa serdo
tornados pitblicos, sejam eles favoraveis ou ndo; c) apresentago das estratégias de divulgagdo
dos resultados, a menos que se trate de caso de obtengdo de patenteamento. neste caso, os
resultados devem se tornar pablicos, tdo logo se encerre a etapa de patenteamento;

Os/as participantes autorizam a guarda do material coletado para uso em pesquisas
futuras:

(=9 Declaro ciéncia de que os meus dados coletados podem ser relevantes em pesquisas futuras
e, portanto, autorizo a guarda do material em banco de dados;

() Declaro ciéncia de que os meus dados coletados podem ser relevantes em pesquisas futuras,
mas ndo autorizo a guarda do material em banco de dados;

Consentimento da Participacio na Pesquisa:

Eu, SC&AS‘“’;OFQ-ANQSQ« DOS. SANTOS , inscrito(a) sob o
RG/ CPFOJU;QB"’W%':H ..................... , abaixo assinado, concordo em participar do
estudo intitulado “Viver e Morrer no Candomblé: moralidade candomblecista e ensino de
Historia”. Informo ter mais de 18 anos de idade e destaco que minha participagdo nesta
pesquisa ¢ de carater voluntario. Fui devidamente informado(a) e esclarecido(a) pelo
pesquisador(a) responsavel Juliana Borges Costa sobre a pesquisa, os procedimentos e
métodos nela envolvidos, assim como os possiveis riscos e beneficios decorrentes de minha
participagdo no estudo. Foi-me garantido que posso retirar meu consentimento a qualquer
momento, sem que isto leve a qualquer penalidade. Declaro, portanto, que concordo com a
minha participacio no projeto de pesquisa acima descrito.

Rio de Janeiro, .6.... de ... AGOSTO ... de .22

Q;< fﬂ&%«w\/'ﬁmm olos JarSed,

Assinatura por extenso do(a) participante

dﬂw /"’27/5 % Xé

Assinatura por exl,a/so do(a) pesquis{or(a) responsavel

IH/UFRJ - Largo S&o Francisco de Paula, 1 - Centro, Rio de Janeiro - RJ, 20051-070. TEL.: (21) 3938-0445
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@) HisTGRIA

UNIVERSIDADEFEDERAL DO RID DE JANEIRD

TERMO DE ANUENCIA

Proponente: Juliana Borges Costa
Titulo do Projeto: Viver e morrer no Candomblé: moralidade e ensino de Histéria

Instituicdo coparticipante: Instituto de Historia da Universidade Federal do Rio de
Janeiro

Dirigente Maximo da Instituigdo: Antonio Carlos Juca de Sampaio
Cargo/Ocupacéo do Dirigente Maximo: Diretor do Instituto de Histéria

A Universidade Federal do Rio de Janeiro esta de acordo com a execugao do
projeto de pesquisa intitulado Viver e morrer no Candomblé: moralidade e ensino de
Histéria, coordenado pela pesquisadora Juliana Borges Costa, desenvolvido em
conjunto com a orientadora: Selma Pantoja na Universidade Federal do Rio de Janeiro.

A Universidade Federal do Rio de Janeiro assume o compromisso de apoiar o
desenvolvimento da referida pesquisa pela autorizagéo da coleta de dados durante os
meses de fevereiro de 2021 até agosto de 2022. A autorizagdo para realizagéo da
pesquisa fica condicionada a obediéncia de procedimentos de autorizacéo do Comité
de Etica em Pesquisa e sua aprovagao.

Declaramos ciéncia de que nossa instituicao € coparticipante do presente
projeto de pesquisa, e requeremos 0 COMpromisso da pesquisadora responsavel com o
resguardo da seguranca e bem-estar dos participantes de pesquisa nela recrutados.
Autorizamos a citacao do nome da instituicao nos titulos e textos das futuras publicacdes
dos resultados do estudo.

Rio de Janeiro, 09 de agosto de 2022.

e

AntorfRCHAdR ek te, Sampaio

" # SIAPEZ168130

Diretor do Instituto de Histéria da UFRJ

Instituto de Historia da Universidade Federal do Rio de Janeiro
JH — Largo de S@o Francisco de Paula, 01/ 201 Centro 20051-070 Rio de Janeiro - RJ Brasil
Tel.: (21) 2221 0034 ramal: 200
direcacih@historia.ufri.br | http://www.historia.ufrj.or
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SERVICO PUBLICO FEDERAL
UNIVERSIDADE FEDERAL DO RIO DE JANEIRO
PROFHISTORIA —

MESTRADO PROFISSIONAL EM HISTORA
IH/UFRJ
COMITE DE ETICA EM PESQUISA

TERMO DE COMPROMISSO

Declaro que cumprirei os requisitos da Resolugdo CNS n.° 466/12 elou da Resolugdo CNS
n® 510/16, bem com suas complementares, como pesquisador(a) responsavel e/ou pesquisador
participante do projeto intitulado “Viver e morrer no candomblé: moralidade candomblecista e
ensino de Historia”. Comprometo-me a utilizar os materiais € os dados coletados exclusivamente
para os fins previstos no protocolo da pesquisa acima referido e, ainda, a publicar os resultados,
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